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LA  MYSTIQUE  D'AL-GAZZALI 

l'AR 

I.K     Dr.     Ml  it'KL    AsiN    i'AI.ACIOS 

Frofi'sscur  lie  langue  arabe  à  ri'nivcrsilé  de  Madrid. 

On  sait  quelle  place  extniordinairement  imp<irlante  occu[»e  ce  théo- 

logien dans  la  dogniati(|ue  et  la  morale  nuisiilmanes  (1).  Le  seul  titre  de 

son  œuvre  maîtresse  :.l/tyn  "itlûm  id dm  (  Vicificalion  des  sciencps  religien- 
sf*),  suffit  à  faire  compiendre  que  toute  sa  réforme  consiste  à  substituer 

aux  formules  rituelles  et  tout  extérieures,  de  la  religion,  l'expérience  per- 

sonnelle, vive  et  intense,  de  l'esprit  religieux,  à  donner  k  la  pratique  une 

im[H>rtance  plus  grande  qu'à  la  théorie,  à  la  morale  un  développement 

plus  grand  qu'à  la  dogmatique. 

Or  la  morale  n'est  qu'une  préparation,  un  aclicminement  à  la  mysti- 

que. L'union  ou  communication  lie  IVune  avec  Dieu,  ohjet  de  celle-ci,  est, 

(  I  )  Le  lectear  pourra  se  roa.sei^^'nor  sur  la  biographie  de  Oazzalî  et  sur  son  rôio 

dans  l'histoire  de  la  thC-ologic  rousnlman-j,  en  consulant  les  livres  suivants  : 
SchM'jLDKRS,  Eisaï  sur  les  écolns  philosophiques  chez  les  Arabes  (Paris,  Diilot,  IR  12). 

Mi'NCK,  Mélanges  de  philosophie  juive  et  arabe  (Paris,  Frunck,  1850). 

MACDO.\.\i.n,  The  life  o/  al-Ghaiinlï  (  «Journal  of  the  American  Oriental  Society  », 

XX  (1«09),  pp.  71-132). 

Asi.N  Palacios.  Alf/asel  :  Doginnlldi,  Moral  y  Ascetica  (Zaragoza,  ('oinas,  1001  ). 
Carra  de  Vaux,  llamli  (Paris,  Alcan,  1902). 

GOLDZIUBR,   Vorlesungen  (Hier  den  Islam  (Heidelberg,  Winter.  1010). 
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par  là  même,  la  partie  la  plus  sublime  de  la  religion.  Al-Oazzâlî  l'expose 

dans  une  multitude  d'opuscules,  comme  le  Minluij,  le  Mlzàn,  le  MMât,  le 

Maqsad,  le  Kitnb  al-arbuln,  Vlmlu,  etc.  M.&\s\' lhyâ\  dans  sa  IV®  partie, 

est  la  source  la  plus  copieuse  et  la  plus  systématique  ;  c'est  celle  dont  je 
me  suis  principalement  servi  pour  cette  exposition  de  sa  théologie  mys- 

tique. (Edit.  Caire,  1312  liég.). 

L'ascèse  purgative  n'est  nécessaire  que  dans  les  commencements  de 
la  vie  spirituelle  et  comme  préparation.  Purifiée  de  ses  vices,  Tâme  peut 

alors  entrer  dans  la  voie  qui  doit  la  conduire  à  l'union  divine  par  la  con- 

templation et  l'amour.  Cette  voie,  ce  chemin,  se  parcourt  en  plusieurs 

étapes,  dont  chacune  est  caractérisée  par  l'acquisition  de  certaines  qualités 
salutaires  {al-munajjiyât),  qui  ne  sont  pas  précisément  les  vertus  opposées 

aux  vices  détruits,  mais  plutôt  des  degrés  de  perfection  spirituelle,  demeu- 

res ou  «  châteaux  »  (al-maqâmât),  où  l'âme  s'élève  dans  son  ascension  gra- 
duelle vers  Dieu. 

D'après  al-Gazzâlî,  on  démêle,  ë\\  chacune  d'elles,  trois  éléments  : 

1°  l'élément  intellectuel,  qui  se  réduit  à  un  acte  de  connaissance 

certaine  {al-yaq'm); 
2°  l'élément  émotionnel,  consistant  en  une  affection  de  la  sensibilité 

interne  {al-hàl); 

3°  l'action  externe,  œuvre  ou  opération  {al-amal),  fruit  des  deux 

éléments  psychiques  précédents,  coniparaWes  respectivement  à  l'arbre  et  à 
ses  rameaux. 

Il  n'est  pas  facile  de  préciser  le  nombre  de  ces  degrés  qui  constituent 
la  vie  unitive,  Al-dazzâlî,  comme  tous  les  mystiques,  ne  suit  pas,  en  ses 

diverses  oeuvres,  un  plan  identique  d'exposition,  ni,  dans  ses  énuméra- 
tions,  un  même  ordre.  Néanmoins,  dans  son  lliija  ,  il  parait  adopter  la 

classification  que  lui  donnait  toute  faite  son  modèle,  le  Qîit  al-qulnb  de 

Abu  Tâlib  al-Makkî.  Il  y  en  a  neuf,  qui  sont  :  la  pénitence  {at-tauba),  la 

patience  dans  les  adversités,  (as-mbr),  la  gratitude  pour  les  bienfaits  di- 

vins {as-sokr)  la  crainte  (al-hat/f),  l'espérance  {ar-rajïi),  la  pauvreté  vo- 
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Itiutairo  {al-fuip-),  le  lononcement  nu  monde  (nz-zolul),  raliin-galiou  île  la 
volonté  (al-tawak/iol),  ramoiir  divin  (aZ-ma/nifiôa).  A  ces  neuf  def,'r^,  al- 

(•azz;\li  enjoint  tjuehjues  autres,  à  titre  de  «•orollnires  du  dernier,  ootnnu' 

ramuur  piissiunné  Je  Dieu  {as-xaiuj),  lu  fuMiili;irité  ou  comnierce  intime 

avec  lui  (ai-ons),  et  la  complaisance  au  lx)n  plaisir  divin  (ar-rû/â)  ;  enfin, 

comme  auréolant  généralement  tous  les  de^'iés,  la  pureté  et  sincérité 

d'intention  {al-ihlns  itaf--:^'/!/).  Viennent  enfin  les  exercices  spirituels  qui 

favorisent  le  progrès  dans  la  vie  unitive  :  tels  sont  l'examen  de  conscience 
(aZ-inorûi/uda  ira/-mu/iiisu6a).  cl  la  méditation  ou  ornisoii  mentale  {at-la- 

fakkor).  L'intuition  et  la  fruition  de  l'essence  divine  dans  l'extase  est  le  ter- 

me de  tout  ce  dieiiiin,  accessilde  en  partie  par  l'ellort  personnel  du  mvs- 

tique,  comme  Iruit  de  l'acquisition  des  degrés,  mais  surtout  comme  don 
gratuit  {al-muuâhib)  dont  Dieu  honore  ses  élus.  (Cfr.  Kitiih  al-intlâ\  apud 
y///«Vdu  S;\y)id  Mortadfi,  I,  241). 

Telle  est  la  synthèse  de  la  mystique  d'al-fiazzâli,  suivant  qu'elle  est 

cont.*nue  dans  la  IV*  partie  de  Vlfiija.  La  matière  est  très  abondante  et 

plus  difficile  à  résumer  que  l'ascétique,  à  raison  de  la  subtilité  des  concepts, 

et  de  l'amideur  brillante  de  la  forme,  également  inaptes  à  passer  dans 
une  traduction  et  dans  une  exposition  fragmentaires. 

I.  —Pénitence  {Ihya,  IV,  2). 

C'est  la  iK)rte  de  la  vie  unitive.  Elle  consiste  dans  la  conviction  que  le 

pëclié  est  préjudiciable  au  salut  de  l'âme,  puisqu'il  la  sépare  de  sa  fin, 

Dieu,  unique  objet  digne  d'être  aimé.  Cette  foi  vive  provoque  um;  douleur 
ou  afiliction  qui  se  nomme  rej^ntir  {iin-nadain),  lequel  à  son  tour  impli- 

que la  volont<'î  de  poser  certains  actes  déterminés,  c.-à-d.  le  ferme  propos 

(al-(j(is(l).  Ces  actes  se  relurent  :  ou  au  présent  (abandonner  l'état  ou  l'oc- 

casion actuelle  du  [jéidié),  ou  à  l'avenir  (t'-viter  louli-s  les  occasions  ou 

dangers  de  pécher  jusqu'à  la  fin  d(>  la  vie),  ou  au  passé  (expier  et  réparer 

le  mal  fait,  au  m()yen  d'actes  contraires).  La  nécessité  de  ce  premier  de- 

gré s'inlëre,  selon  aI-(  iazzâli,  de  ce  que  le  jiéché  est  un  éloignement  vo- 
lontaire de  la  fin  dernière  pour  se  porter  vers  la  créature  ;  il  est  donc  né- 
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cessaire  qiio  la  volonté  atiandonne  cette  inclination,  avant  de  se  résoudre 

à  entrer  dans  le  chemin  qui  la  conduit  à  sa  fin  ;  et  cet  abandon  du  péché, 

c'est  la  pénitf'nce  :  ?'ecessus  a  coinmuinbili  hono,  et  accessus  ad  Deum. 

Que  la  pénitence  ne  doive  point  se  difTi^rer,  c'est  un  corollaire  de  sa 

nécessité,  puisqu'à  tout  moment  s'impose  la  nécessité  de  croire  que  le 

péché  nous  sépare  de  Dieu,  et  c'est  cet  acte  de  foi  qui  engendre  la  péniten- 

ce. Sa  nécessité  doit  donc  s'étendre  à  tous  les  instants  de  la  vie.  De  plus, 

elle  oblige  tous  les  hommes,  même  les  prophètes, —  l'impeccabilité  absolue 

étant  impossible,  — d'autant  qu'avant  l'usage  de  la  raison  se  développent 

chez  l'enfant  les  appétits  ou  convoitises  qui  détournent  de  Dieu,  en  sorte 

que  tout  homme  est  coupable  (rcus)  au  moins  d'actes  matériellement  cri- 

minels, ou  d'imperfections  et  de  défauts  spirituels,  et  ceux-ci  altèrent  la 

beauté  de  l'âme,  comme  l'haleine  ternit  la  surface  du  miroir.  Suivant  une 

allégorie  fréquemment  employée  par  l'auteur,  toute  passion  à  laquelle  on 

cède  est  un  brouillard  qui  obscurcit  l'éclat  de  l'âme,  une  tache  sur  sa  net- 

teté. 11  ne  suffit  donc  pas  d'éviter  les  fautes  dans  la  suite,  ce  qui  n'efface- 

rait point  celles  qui  ont  été  commises  :  il  faut  rendre  à  l'âme  sa  beauté 

par  les  actes  de  vertus  contraires, lesquelles  font  l'office  du  savon  qui  dis- 
sout les  graisses,  et  de  la  lumière  qui  dissipe  les  ténèbres.  Toutefois,  quand 

il  s'agit  de  cette  classe  de  défauts  ou  imperfections  matérielles  qui  ne  sont 

point  formellement  des  péchés,  la  nécessité  de  la  pénitence  n'est  point 

absolue,  puisqu'elles  ne  nous  détournent  point  de  la  fin  ;  c'est  une  nécessi- 

té hypothétique  :  l'aspiration  —  supposée  —  de  l'âme  dévote  à  la  perfec- 
tion spirituelle  rend  nécessaire,  comme  condition,  la  pénitence  entendue 

dans  son  sens  le  plus  rigoureux.  Ainsi,  à  l'homme  parfait  il  ne  suffit  pas 
de  posséder  les  organes  indispensables  à  la  vie  ;  il  lui  faut  encore  la 

vue,  l'ouïe,  les  pieds  et  les  mains. 
Mais  ce  précepte  de  la  pénitence  manquerait  de  toute  force  obliga- 

toire, si  l'homme  n'était  point  assuré  que,  faite  dans  les  conditions  dues, 
elle  est  acceptée  de  Dieu.  Pour  al-Gazzâlî,  cette  certitude  se  fonde,  à  part 

l'infaillible  témoignage  delà  vérité  révélée,  sur  l'incompatibilité  du  péché 
et  de  la  grâce  en  un  même  sujet.  Il  répugne,  —  pour  continuer  les  méta- 

phores précédentes,  —  que  l'âme  illuminée  par  la  vertu  de  la  pénitence. 
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continue  à  élre  enveloppée  sinmlLkni'-mciit  diuis  les  ténèbres  du  [M'ciië,  et 

que  les  taches  de  In  coulpe  cœxistent  avec  In  blancheur  du  savon.  L'hyi<w 
thèse  h)'Io-morphiquo  d'Arislote  est  thmc  ici  adaptée  à  ce  phénomène  sur- 

naturel de  la  jusiitication,  qu'ai-»  laza'ill  conçoit,  ainsi  que  St  Thonia», 

comme  un  motus  a  contrario  in  contrarium,  et  où  doit  fatalemi-nt  s'accom- 
plir la  loi  physique  :  corru/ttio  tniius,  generatio  ulterius.  Fatalité  qui  ne 

nuit  en  rien  à  l'autonomie  absolue  de  Dieu,  qui  i)eut  librement  décréter 
ûA  aet&rno  la  justiti cation,  sans  la  [jéiiitence.  Toutefois  nous  sommes  sûrs 

du  contraire  par  le  témoignage  de  sa  parole.  Les  doutes  qui,  en  des  cas 

concrets,  peuvent  se  pn-senler  à  l'ascète  ne  prouvent  rien  contre  cette 
thèse,  puisque  tous  ces  doutes  naissent  du  manque  de  certitude  au  sujet 

de  l'accomplissement  des  conditions  exigées  i)Oiir  tjue  la  i)énitence  soit 

accept«''e. 

Ces  conditions,  quelles  sont-elles  ?  .\l-(jazzâli  les  a  grouijf'-es  en  les 

subordonnant  aux  trois  actes  qu'implique  la  pénitence.  L'acte  de  foi  préa- 
lable exige,  pour  être  valid»*,  (jue  notre  entendement  se  convainque  que  le 

péché  est  une  chose  à  détester,  à  raison  de  sa  dilTormité  même,  et  de  la 

peine  des  sens  à  laquelle  il  nous  expose  en  enfer,  et  parce  qu'il  nous  sépare 
de  Dieu.  Tous  les  autres  motifs  d'aversion  i>our  le  jx-clié,  qui  seraient  pu- 

rement naturels,  conmie  la  crainte  d'un  châtiment  temporel  et  de  l'infa- 
mie, etc.,  ne  sont  ni  salutaires  ni  agréables  à  Dieu. 

Les  conditions  de  la  douleur  dérivent  des  précédentes,  puisque  l'on  a 

vu  que  cette  émotion  est  provoquée  par  l'acte  de  foi,  de  sorte  que  si  celui- 
ci  réunit  toutes  les  conditions  dites,  la  douleur  sera  aussi  salutaire.  Pour 

cette  raison,  al-(  lazzàlî  exige  encore  que  le  repentir  s'étende  à  tous  les 

j)échës  de  la  vie,  et  même  encore  à  tous  ceux  que  l'on  n'aurait  pas  commis, 

puisqu'on  tous  se  trouvent  des  motife  d'aversion  identiques.  I>es  symptô- 
mes (le  la  sincérité  de  la  contrition  sont  :  la  tristesse,  la  préoccupation, 

les  pleurs  et  les  gémissements  ;  mais  surtout,  que  le  cœur  éprouve  de  l'a- 
mertume au  souvenir  des  actes  couii.ibli's,  i|ui  auparavant  produisaient  du 

plaisir  dans  la  mémoire. 

Pour  ce  qui  est  du  ffrme  /iro/m,  il  i'\ige  préalablement  tin  ejamen 

minutieux  de  la  vie  passée,  de  l'état  présent,  et  des  dangei-s  et  des  occa- 
sions futures.  A  l'imitation  des  ascètes  chrétiens,  notre  théologien  recom- 
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mande  diverses  méthodes  qui  le  facilitent.  L'une  consiste  à  suivre  Tordre 

chronologique,  c'est-à-dire,  à  parcourir  mentalement  tous  les  moments  de 

la  vie,  depuis  l'âge  de  raison  jusqu'au  moment  actuel,  année  par  année, 

mois  pnr  mois,  et  même  jour  par  jour,  si  c'(''tait  possible  ;  l'autre,  à  pren- 
dre garde  aux  divers  préceptes  religieux  (jeûne,  oraison,  etc.),  aux  péchés 

contre  Dieu,  contre  le  prochain  et  contre  nous-mêmes,  aux  péchés  commis 

au  moyen  des  différents  membres  du  corps  et  des  diverses  facultés  de  l'â- 
me, et,  dans  chaque  groupe,  à  ceux  q>ii  sont  mortels  ou  véniels,  à  ceux 

qui  comportent  un  dommage  à  la  personne,  aux  biens,. ou  au  salut  spiri- 
tuel du  prochain,  à  ceux  qui  exigent  restitution,  etc. 

Cet  examen  de  conscience  conduit  notre  théologien  à  étudier  ici, 

comme  matière  de  la  pénitence,  le  péché  et  ses  classifications  {Ihya,  IV,  1 2). 

A  part  sa  définition,  qui  est  identique  à  celle  de  S*^  Augustin  (  1  ).  il  n'y  a 

de  digne  d'être  signalée,  que  la  différence  fondamentale  qu'al-Grazzâlï 

établit  entre  les  péchés  graves  {al-kabîCir)  et  les  péchés  légers  (as-sa7/â'ir), 

distinction  essentiellement  chrétienne,  par  le  principe  dont  elle  s'inspire. 

Notre  théologien  repousse  l'opinion  étroite  de  certains  rigides  as'arites  et 
siitis,  comme  Ibn  Fûrak  et  al-Qusfiyrî,  opinion  suivie  par  son  maître  même, 

rimâm  al-Haramayn,  selon  laquelle  tout  péché  est,  par  essence,  une  offen- 

se grave  de  Dieu  et  n'admet  pas  de  degrés  sous  ce  concept.  Inclinant  lui- 

même  à  la  doctrine  plus  bénigne  des  mu'tazilites,  il  acquiesce  à  l'autorité 

de  la  révélation,  laquelle  parle  toujours  dans  la  supposition  qu'il  y  a  des 

péchés  s'effaçant  par  le  seul  accomplissement  du  précepte  quotidien  de 

la  prière,  et  par  le  soin  d'éviter  les  autres  péchés  que  la  même  révélation 

déclare  dignes  du  feu  de  l'enfer.  Les  premiers  sont  donc  véniels  ou  légers 
si  on  les  compare  aux  derniers.  La  règle,  pour  préciser  le  nombre  des  péchés 

graves,  ne  peut  être  que  le  texte  du  Qor'ân  et  du  Prophète  ;  mais,  comme 

ces  sources  d'information  ne  sont  pas  assez  explicites,  al-Gazzâll  entend 

qu'on  ne  peut  indiquer,  d'une  façon  certaine,  que  les  genres  et  les  espèces 

des  péchés  graves  ;  pour  h^s  préciser  individuellement,  il  n'3'a  qu'une  pro- 
babilité. 

(1)  «Dictum,  factum  vel  concupitam  contra  legem  Dei  îeternam»  (Contra  Fausium, 

XXII,  27)  :   JJ  jl  il^  j  ju:  ik\  yV  Uia^  y>  U  J'i.IliyV.  IV,  12.  ligne  22). 
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11  \  a,  selon  lui,  troigp>nres  siipn'mes  de  itëclic^  j;  raves  :  l  (eux  cjui 

8'oj>i>os«»nt  à  la  fin  iltMiiU-re  do  la  religion,  (|iii  est  la  connaissance  de  Dieu  ; 

t«*lle  p.  ex..  rintiil<*lité  ;  2"  roux  qui  détruisent  la  vie  pliysique  tie  l'iiom- 

nie,  nio^en  nëoesssaire  i»our  cette  lin,  connue  l'iioiuiciiie  ;  3"  roux 
qui  rendent  cette  vie  plus  pénible  en  détruisant  1<J8  richesses,  comme  le 

vol.  Sous  ces  genrt's,  al-riazz;\li  s'elToroe  île  distribuer  systérnatiqucmfnt 
tous  les  |x'cliés  qu<'  la  révélation  condamne  comme  mmtt'ls  laxativemcnt, 

et  laisse  en  un  doute  discret  les  cas  concrets  que  la  révélation  ne  résout 

pas.  Il  remarque  toutefois  (1)  que  tout  j)éché  véniel  jieut  devenir  grave 

pour  diverses  caus«'S,  comme  sont  sa  ré{iëtition  fréquente,  1<'  fait  de  n'v 
attacher  aucun»-  importance,  la  délectation  intensif  avec  laquelle  on  le 

commet,  la  confiance  exagérée  dans  le  pardon,  elle  scandale.  L'examen 

de  conscience  facilité  par  cette  doctrine,  al-(  lazzAlï  s'occu|je  de  dissiper  les 
anxiétt*  des  esprits  scrupuleux,  c;ir,  dit-il,  quant  au  nombre  jirécis  des 

p'chés  commis,  il  suftit  d'un  calcul  approximatif  et  prudent.  A  mesure 

que  se  fait  cet  examen,  il  cons«>ille  de  n'en  {xiint  confier  le  résultat  à  la 

seule  mémoire.  Comme  il  était  d'usage  parmi  les  moines  chrétiens  de  l'O- 
rient, il  recommande  de  nt>ter  par  écrit  les  jKÎchés,  en  mentionnant  leur  gra- 

vité, leur  nomlire,  leurs  complio^s  etlmns  victimes:  ce  dernier  [X)int,  parce 

que  le  {)énitentdoit  se  proposer  la  n'-paration,  en  recherchant  ceux  qu'il  a 
scandalisés,  jKjur  réparer  le  scandale,  ceux  auxquels  il  a  nui,  iwur  les  dé- 

dommager, ou  restituer  les  biens  mal  acquis.  La  prudence,  il  est  vrai,  doit 

présider  à  toutes  ces  réparations,  dans  le  but  d'éviter  un  plus  grand  mal  ; 

en  cas  de  graves  difficultés,  la  faute  peut  et  doit  s'expier  par  des  au- 

mônes ou  d'autres  actes  de  vertu.  Pourtant,  on  n'est  pas  excusé  de  cette 
obligation  par  quelque  léger  inconvénient  ;  en  matière  de  justice,  al-(iaz- 

zAli  invoque  toujours  un  axiome  qui  parait  un  écho  de  celui  de  St  .Vugus- 

tin  :  «  yon  re/nitti/ur  /M'cctitiim,  nisi  restiluatw  ahlutum  (2)  ».  11  est  cer- 

tain que  toute  cette  préparation  de  la  pénitence,  par  le  moyen  de  l'examen, 
est  laborieuse  et  difficile  ;  mais  le  souvenir  du  jugement  final  servira 

(  I  )  NouH  citons  Sun  opinion,  sans  la  discuter. 

(2)  L'axiome  a  ét<S  mïa   aussi   en  assonance  pur  l-s  populutiona  chrétiennes  <le  Sy- 

rie :  ̂ jLil  S'^  "îi  ̂yJi\  Jii  V.  (N.  I).  L.  K.). 

lu* 
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d'aiguillon  pour  le  dévot,  qui  pensera  {iCor.  XI,  31)  que  «  si  nous  nous 
jugions  nous-mêmes  à  présent,  nous  serions  bien  en  sûreté  au  jour  du  ju- 

gement universel  ».  La  dernière  condition  qu'exige  al-Gazzâli  pour  que  le 

ferme  propos  soit  salutaire,  est  son  universalité  :  il  doit  s'étendre  à  tous  les 

péchés.  En  revanche, —  semblable  en  cela  aux  ascètes  chrétiens, —  il  n'en 
exige  pas  une  efficacité  réalisée  ou  effective;  il  suffit  que  la  résolution  soit 

ferme  et  inébranlable  dans  la  volonté  et  le  désir,  fût-elle  suivie  de  rechu- 

te ;  jjarce  que  l'impeccabilité  n'est  pas  le  partage  de  l'homme.  Il  n'est  pas 

obligé  à  autre  chose,  qu'à  former  de  nouveau  un  sincère  et  ferme  propos, 

accompagné  d'une  douleur  plus  intense,  en  réitérant  le  plus  tôt  possible 
son  acte  de  repentir. 

Des  trois  parties  essentielles  que  les  théologiens  chrétiens  distin- 

guent dans  le  sacrement  de  pénitence,  contrition,  confession  et  satisfac- 

tion, la  premièie  s'harmonise  exactement  avec  la  doctrine  d'al-Gazzâlï. 

Quant  à  la  dernière,  entendue  dans  le  sens  d'imposition,  par  le  prêtre,  et 

d'acceptation,  par  le  pénitent,  d'actes  déterminés,  expiatoires  des  fautes 
passées,  et  médicinaux  en  vue  des  infinnités  morales,  nous  avons  vu  dans 

l'ascétique  purgative  {lhyâ\  III',  44,  47,  56),  que  al-Gazzâlî  recomman- 

de à  tout  dévot  de  se  soumettre  à  toute  sorte  d'épreuves  et  de  mortifica- 
tions, que  le  directeur  spirituel  voudra  lui  imposer.  Nous  y  voyons  aussi  que 

la  confession  des  pécliés  au  directeur  est,  à  son  jugement,  le  moyen  le  plus 

propre  à  assurer  le  salut  de  l'âme.  L'imitation  du  christianisme  est,  cer- 
tes, en  ce  point,  très  évidente.  Mais,  si  quelque  chose  y  manquait,  dans 

son  Minhàj  (édit.  Caire,  1313  hég.),  p.  1 1,  al-Gazzâli  a  laissé,  point' par 
point,  la  forme  pratique  ou  rituelle  de  la  confession,  et  avec  de  tels  détails, 

qu'il  n'y  manque  que  la  présence  du  prêtre  et  l'absolution  pour  que  l'iden- 
tité avec  le  sacrement  chrétien  soit  complète  :  examen,  douleur,  ferme 

propos,  prière  vocale  équivalente  à  l'acte  de  contrition,  humble  attitude 
du  corps  prosterné  en  terre,  et  enfin  déclaration  des  péchés  un  à  un,  à  voix 

haute,  en  la  présence  de  Dieu. 
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IL  —  Piilicncc  {nn/fi\  IV,  41). 

CVst  «ne  ilt'S  il<»ux  parties  ossenli.'Uos  qui  intègrent  la  vie  di?voti»  ; 

celle-ci,  en  etTot,  ne  se  conçoit  \)ns  sans  le  combat  asivlique  contre  le  mal, 

et  tout  combat  exige  l'ënergie  et  la  patience.  Ce  degn»  se  com{K)8e,  comme 

tous,  lie  trois  l'-ltSments  :  foi,  ('motion  et  acto  exli'rieur. 

ha.  foi  mît  «le  la  conviction  tn'^s  ferme  do  l'excellence  et  de  la  néces- 

sit*?  do  cette  vertu,  inspiri'*o  par  divers  motifs  :  1°  qu'il  n'ast  pas  de  vie 

spirituelle  sans  guerre  contre  les  passions  et  sans  victoire  de  l'âme;  E^que 

ce  monde  est  un  lieu  d'épreuves  et  d'advereiti's  inévitables,  qui  fondent  sur 
notre  corps  (infirmités,  douleurs),  sur  nos  parents  et  amis  (morts,  sc'para- 
tions),  sur  notre  réputation  (cnlomnies,  médisances),  sur  nos  biens  (vols, 

faillites)  ;  or,  l'âme  qui  se  laisse  dominer  par  la  tristesse,  ne  peut  s'appli- 

quer à  la  dévotion  ;  3°  que  l'intensité  et  le  nombre  de  ces  adversités  sont 

plus  grands  [X)ur  l'âme  dévote,  dont  Dieu  aime  à  éprouver  la  vertu,  pour 

la  rendre  plus  parfaite  ;  4"  que  la  tristesse  et  le  découragement  sont  inu- 

tiles dans  l'adversité,  puisqu'elles  ne  peuvent  pas  l'éviter  ;  5°  qu'au  con- 
traire, en  réagissant  contrôla  tristesse  et  en  lui  résistant  énergiquement, 

l'âme  parvient  au  moins  à  diminuer  son  influence  ;  6°  enfin,  que  Dieu 

donnera  une  récompense  infinie  et  éternelle  en  échange  d'actes  de  patien- 
ce courts  et  limités  (cfr.  II  Cor.  IV,  17).  F.t  ici,  al-(  iazzâli  fait  apprécier 

l'excellence  de  cette  vertu  parles  témoignages  de  la  n-vélation,  entre  les- 

quels il  compte  celui-ci,  attribué  à  Jésus  :  «  Vous  n'obtiendrez  pas  ce  que 
vous  aimez,  si  vous  ne  soutTrez  avec  patience  ce  que  vous  abhorrez  »  (cfr. 

Joa.  XII,  25). 

Cette  conviction  produit  dans  l'âme  le  sentiment  ou  ('motion,  qui  est  le 
second  élément  delà  patienc<\  Al-(iazzrilî  le  décrit  comme  un  mouvement 

ou  une  tendance  de  l'âme  à  s'alistenir  d'f'prouver  la  tristesse  ou  le  clia- 

grin  dans  l'adversité  ;  c'est  l'inhibition  sur  la  volonté  qui  désire  fuir  ce 
qui  lui  déplaît.  Il  est  évident  que  cette  inhiliition  ne  pourrait  être  un  etfet 

de  la  volonté'  même,  abandonnée  à  ses  impulsions  naturelles,  sans  l'action 

d'une  impulsion  surnaturelle,  qui  est  la  grâce. 
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Les  actes  de  la  patience  peuvent  se  réduire  à  quatre  groupes.  Le  P"" 
est  constitué  par  la  résistance  aux  attaques  de  la  passion  et  équivaut  à 

éviter  les  péchés  ;  en  ce  sens,  la  patience  est  partie  intégrante  de  la  vertu 

de  pénitence.  A  ce  groupe  appartient  pourtant  la  patience  dans  l'accom- 

plissemont  des  préceptes  religieux.  Au  2'"  groupe  se  rattachent  toutes  les 
adversités  (|ue  nous  pourrions  éviter  si  nous  le  voulions,  comme  sont  les 

offenses  et  injures  de  notre  prochain.  La  patience  consiste,  en  ce  cas,  à  ne 

point  résister  à  Folfenseur,  apaisant  les  sentituents  de  vengeance  et  même 

les  désirs  de  justice.  Le  modèle  de  ce  degré  de  [)atience,  qui  est  des  plus 

sublimes,  al-Gazzfilî  le  trouve  dans  la  formule  chrétienne  de  la  douceur, 

que  trace  l'Evangile  {Matth.  V,  38-40)  (  1  ).  Pourtant  le  degré  le  plus  élevé 

consiste  à  supporter  sans  se  plaindre  les  d/srp'âces  et  adversités  physiques 
et  morales  que  Dieu  nous  envoie,  et  qui  sont  entièrement  indépendantes 

de  notre  volonté,  comme  la  mort  des  enfants,  la  ruine  des  propriétés,  la 

perte  de  la  santé,  etc.  Dans  tous  ces  cas,  al-(Tazzrill  a  soin  de  bien  distin- 

guer entre  cette  vertu  et  l'apathie  absolue  ;  il  n'est  pas  question,  dit-il, 

de  détruire  la  tristesse  et  l'aversion  que  l'adversité  produit  fatnlement 

dans  l'âme,  mais  de  les  renferfiier  dans  l'intérieur  du  cœur,  évitant  les 
manifestations  extérieures,  paroles,  larmes  et  autres  signes  de  déplaisir. 

Pour  obtenir  cette  vertu,  il  recommande  entre  autre  remèdes,  d'imiter  le 

procédé  employé  pour  accroître  les  forces  physiques  :  s'accoutumer  gra- 
duellement à  porter  des  poids  de  plus  en  plus  lourds,  à  commencer  par  les 

moindres  ;  la  satisfaction  de  la  victoire  obtenue  en  petit  encouragera  à 

entreprendre  en  grand.  Pourtant,  quand  il  s'agit  de  la  patience  qui  con- 

siste à  éviter  le  péché,  surtout  l'impureté,  il  estime,  avec  les  maîtres  de 

l'ascétisme,  que  la  victoire  consiste  à  fuir  les  occasions,  quand  tous  les 

autres  remèdes  n'obtiennent  pas  le  résultat. 

(  1  )  «  Jésus,  le  fila  de  MaHe,  a  dit  :  On  vous  a  dit  autrefois  :  Dent  pour  dent,  et  nez 

poui-  nez.  Et  moi  je  vous  dis  :  Ne  résistez  pas  au  mal  avec  le  mal  ;  mais  si  tjuelqu'ua 

te  frappe  à  la  joue  droite,  offi'e-lui  la  gauche  »,  etc.  {Ih>i'i\  IV,  52,  ligue  20). 
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III.  —  Gnililude  (  Mvr  IV  r.R^ 

Avec  le  luéi'éiltMit,  co  tlf^Tii  osL  h'  coinjili  ui'iil  du  la  \i<)  (Wvole,  puis- 

qu'il se  rapinirto  nux  liienlails  iliviîis,  corniiip  la  patienw  nnx  mlvei-siU's. 
Son  premier  ëlément  essentiel  est  la  foi  en  celte  vërité  :  que  toutes  les 

choses  créées  sont  des  liienfaitfi  que  Dieu  nous  octroie,  con)nie  moyens 

pour  attf'intire  notre  fin  dernièn'  ;  nous  devons,  par  conséquent,  corres- 

pondre à  son  amour  et  à  sa  proviilence.  en  ne  les  enipl(»yant  que  pour  le 

seul  objet  en  vue  duquel  Die»  les  a  cuvs.  Pour  aider  IVuiie  à  se  former 

cette  conviction,  al-(lazzali  prt'sente  une  analyse  très  subtile  de  l'un  des 

bienfaits  de  Dieu  :  la  santé  du  corps.  Ave<'  une  p»'ri('tration  admirable  il 
découvre  et  exjiosc,  en  un  style  très  brillant,  une  multitude  de  causes  con- 

comitantes al)outissant  à  ce  résultat  :  aliments  fournis  par  le  règne  ani- 

mal ou  vé^'étal,  instruments  af»iicoles,  industrie  et  commerce  les  mettant 

à  la  j»ortée  de  riiommc  ;  les  facull<''s  aiipréhcnsives  et  appétitives  d<'  l'àmo 

prêtant  leur  concours  aux  fonctions  véjLfétatives  de  la  nutrition  ;  l'orga- 
nisme, admirablement  disposé  pour  la  vie  pliysiulogique  normale;  la  Pro- 

vidence divine  qui,  par  le  ministère  des  anges  gardiens,  prévient  cons- 

tamment les  troubles  pathologiques  et  procure  la  fruérison  jiar  le  moyen 

de  la  médecine,  etc.  etc.  A  la  manière  des  ascètes  chrétiens,  il  «'numère  et 
puis  classifie  les  bienfaits  que  chaque  individu  re<^oit  de  Dieu,  généraux  et 

spéciaux,  inti'rieursi't  extérieurs,  naturels  et  surnaturels  :  Dii-u  [louvnit  re- 

fuser à  l'homme  tous  les  liienfaits  dont  il  l'a  comblé,  c'est-à-dire:  la  vie,  en  le 
faisant  pierre  ou  être  inorganique  ;  la  raison,  en  le  créant  animal  irraison- 

nalde  ;  le  sexe  mâle,  en  le  créant  femelle  ;  l'intéf^rité  des  membres,  en  le 

faisant  boiteux,  manchot  ou  aveugle  ;  la  santé,  en  le  rendant  malade;  l'in- 

telligence parfaite,  en  le  faisant  fou  ou  imbécile;  l'instruction,  en  le  laissant 

phjnf.'é  dans  l'ignorance  ;  la  lumière  de  la  foi  islamique,  en  le  faisant  naî- 
tre infidèle  ou  pUthéiste  ;  la  vertu,  en  le  faisant  méchant,  etc.  Tout  cela 

est  donc  un  elfet  jiur  et  simple  de  la  lif)nté  de  Dieu  envers  l'homme,  tout 

«•omme  la  beaub-  physique,  les  richesses,  l'abondance  de  la  famille  et  des 
amis,  les  honneurs,  la  bonne  renommée,  la  science,  etc.,  puisque  ces  bien- 
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faits  ne  sont  pas  accorfli's  par  Dieu  à  toutes  les  créatures,  mais  seulement 

à  celles  qu'il  a  librement  choisies. 

L'entendement  bien  convaincu  que  tous  les  biens  viennent  d'un  Dieu 

qui  n'était  point  nécessité  à  nous  les  donner,  il  s'éveillera  dans  le  cœur  un 

sentiment  mêlé  de  joie  et  d'humilité,  envers  la  bonté  du  bienfaiteur,  et  non 
exclusivement  à  raison  du  bienfait  objectivement  reçu,  pas  même  du  fait 

de  nous  l'avoir  octroyé.  Dans  un  présent  reçu  d'un  roi,  le  sujet  apprécie 
sans  doute  plus  que  ce  présent  la  bienveillance  royale  ;  mais,  avant  tout  et 

plus  que  tout,  la  facilité  ou  possibilité  ainsi  reçue  d'exécuter  des  ordres 
roj'aux.  Partant  de  cet  exemple,  al-(iazzâli  distingue  deux  degrés  dans  la 

gratitude  affective  :  1°  joie  pour  le  bienfait,  considéré  comme  un  signe  de 

l'amour  de  Dieu  et  comme  présage  de  sa  miséricorde  en  la  vie  fut\ire  ;  2" 
joie  —  plus  parfaite  —  pour  le  bienfait,  considéré  comme  instrument  pour 

mériter  l'union  mystique  et  la  vision  béatifique. 
Cette  émotion  de  gratitude  provoque  des  actes  déterminés  du  cœur, 

de  la  langue  et  des  membres  extérieurs.  Le  cœur  montre  sa  gratitude  en 

pensant  bien  de  toutes  les  créatures,  ne  dépréciant  pas  même  celles  qui 

sont  en  apparence  viles  et  inutiles.  La  voix  se  répand  continuellement  en 

cris  de  louange  et  de  reconnaissance  à  Dieu  pour  ses  bontés.  Les  membres 

s'emploient  à  le  servir,  et  à  éviter  tout  ce  qui  peut  lui  déplaire. 
La  forme  la  plus  sublime  de  la  gratitude,  pour  al-Gazzâll,  est  celle 

qui  a  pour  objet  les  adversités  physiques  et  morales.  Dans  ce  sens,  la  gra- 

titude se  concilie  subtilement  avec  la  patience,  le  cœur  éprouvant  en  mê- 

me temps  joie  et  tristesse  pour  un  même  objet,  envisagé  sous  deux  aspects. 

Quatre  motifs  peuvent  provoquer  dans  l'àme  cette  joie  en  l'adversité  ;  1°  il 
est  toujours  possible  de  songer  à  des  maux  naturels,  plus  grands  que  ceux 

qui  nous  éprouvent;  2°  il  en  est  d'autres,  plus  graves  que  les  maux  naturels: 

ceux  de  l'ordre  surnaturel  :  le  péché  et  la  perte  de  la  foi  ;  3°  toute  adver- 
sité temporelle  est  moindre  que  la  peine  que  nous  méritons  pour  nos  fau- 

tes ;  pour  les  infidèles  que  nous  voyons  prospérer  dans  cette  vie.  Dieu  leur 

réserve  un  châtiment  plus  terrible  et  éternel  dans  la  vie  future,  puisqu'ils 

n'ont  point  été  châtiés  en  celle-ci  ;  4°  toute  adversité  temporelle  est  un 
effet  inévitable  des  décrets  divins  et  une  cause  de  mérites  pour  la  vie  fu- 
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ture,  bien  plus  que  ni>  le  serait  la  pro8[»ërit«  ;  celle-ri  •'•lanl  le  |»iificij>«'  do 

tout  péché,  tandis  quo  l'ailversité  nous  ntppru<-li<'  de  Dieu. 

IV  cl  V.  -  Crainte  et  Espérance  {Ihyâ',  IV,  1()J>. 

<'e  sont  l.'sdcux  ailes  île  la  vii'  ti.vi.to  et,  selon  une  uutr»'  in.i.'Hiiion' 

du  MinAàj  if.  4),  r»>sj>»'ctivement  le  frein  et  l'aiguillon  de  ràrne  jKtur  cou- 

rir dans  la  voie  mystique.  L'esp«'rance  est  une  émotion  de  tranquille  allé- 

gresse que  l'àine  éprouve  à  |)enser  à  l'ublention  prolialdi-  d'une  chose 

qu'elle  aime.  Sa  caus»'  est  donc  cette  pensée  :  l'esprit  voit  réunies  touU>8  les 
circonstances,  ou  la  plu|>art  de  celles  qui  concourent  à  faciliter  le  résul- 

tat. Cette  vue  et  cette  joie  déterminent  dans  le  cvjeur  une  impulsion  active 

à  procurer  les  autres  circonstances.  Il  arrive  aussi  que  l'esi^rance  naît  dans 

le  cœur  à  la  suite  d'un  faux  jugement  de  l'intelligence  estimant  suffisan- 

tes des  circonstances  qui  ne  le  sont  pas  ;  en  œ  Ciis,  l'émotion  ne  mérite  pjis 

le  nom  d'e8p»*rance,  mais  celui  de  confiance  illusoire  (al-f/urîtr),  celle  du 
laboureur  stupide  qui  veut  récolter  sans  avoir  semé.  G'ci  supiosé,  al- 

(lazzAll  réduit  à  quatre  les  motifs  suffisants  d'espérance  salutaire  :  1°  le 

dogme  de  l'infinie  miséricorde  de  Dieu,  antt-rieure  à  sa  justice,  ainsi  que 
Ciazzâlî  le  prouve  dans  son  Fayya/ (édit.  Caire,  1319  hég.),  \>[k  72-79  ; 

2°  le  souvenir  de  ses  innombrables  bienfaits,  octroyés  par  pure  grâce  ;  3° 

la  pensée  des  récompenses  qu'il  a  promises  dans  le  ciel  à  ceux  qui  le  ser- 

vent ;  4°  la  mémoire  des  témoignages  d'amour  et  de  pardon  que  Dieu  a 

donnés  à  l'âme  dévote,  dans  le  cours  de  sa  vie  passée  (Min/iûj,  55).  I/es 

résultats  pratiques  de  ce  degré  mystique  sont,  entre  autres,  la  lutte  pro- 

longée contre  les  diverses  concupiscences  et  la  liersévérance  dans  la  ver- 
tu, en  face  de  tous  les  obstacles,  et  surtout  les  délices  spirituelles  que  le 

cœur  éprouve  à  8'appro<.her  de  Dieu  et  à  converser  avec  Lui. 
La  crainte  est  aussi  une  émotion,  mais  de  douleur  et  de  tristess<^.'  in- 

tense, provoquée  par  la  \i\e  représentation  que  l'entendement  se  forme  de 

maux  graves  qu'il  a  en  horreur  et  qu'U  estime  imminents.  Pour  que  cette 
émotion  soit  salutaire,  elle  doit  être  engendrée  par  des  motifs  surnaturels 
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qu'al-ôazzâlî  réduit  encore  à  quatre  {Minhûj,  54)  :  1°  la  pensée  des  châ- 

timents terri blfis  dont  Dieu  menace  ceux  qui  l'offensent  ;  2."  le  témoignage 
de  l;i  propre  conscience,  qui  accuse  le  dévot  à  raison  de  la  multitude  des 

péchés  de  sa  vie  passée  et  lui  fait  nppréliender  les  périls  et  les  occasions  à 

venir,  puisqu'elle  ignore  si  elle  pourra  les  éviter  ;  3°  sa  propre  faiblesse 

physique  et  morale,  qui  lui  l'cndra  iiitoléinbles  les  cliâtiments  de  l'enfer; 

4°  et  par-dessus  tout,  l'o^drayarit  mystère  de  la  prédestination,  qui 
étant  éternelle,  est  indépendante  de  notre  coopération  et  de  nos  mérites. 

hes  effets  de  cette  émotion  peuvent  se  faire  sentir  jusque  sur  l'orga- 

nisme, et  y  déterminer  l'exténuation  du  corps,  la  disparition  des  couleurs,  et 
même  de  violentes  crises  de  pleurs  et  de  gémissements,  qui  peuvent  ame- 

ner des  syncopes,  la  folie  et  même  la  mort.  Dans  ces  cas  extrêmes,  la  crainte 

a  cessé  d'être  salutaire.  Il  en  est  de  n^ême  quand  l'excès  de  crainte  a  produit 

le  désespoir  (al-yci's  ival-qunùt).  En  ce  cas,  en  elfet,  elle  cesse  d'être  un 
aiguillon  pour  la  vertu  et  rend  impossible  toute  oeuvre  bonne,  au  lieu  de 

la  faciliter.  Le  symptôme  qui  fait  reconnaître  la  crainte  salutaire  est  son 

influence  sur  la  volonté,  qu'elle  déterminera  à  subjuguer  les  appétits,  à  se 
dégoûter  du  péché,  à  trouver  du  plaisir  dans  la  vertu.  Et  telle  est,  selon 

al-Gazzâlï,  la  raison  de  la  supériorité  de  la  crainte  sur  l'espérance:  elle  est 
plus  utile  pour  atteindre  la  fin  de  la  vie  dévote.  Car  il  reconnaît,  comme  les 

auteurs  ascétiques  chrétiens,  qu'on  ne  peut  résoudre  in  ubstracto  la  question 

de  l'excellence  respective  des  deux  degrés,  parce  qu'il  faut  toujours  prendre 
garde  aux  circonstances  personnelles  de  cha({ue  individu  ;  et  néanmoins 

il  se  décide  à  affirmer  qu'en  général  la  crainte  est  la  plus  utile,  parce 

qu'elle  guérit  de  cette  confiance  illusoire,  qu'il  signale  comme  le  défaut  de 

la  majorité  des  hommes  de  son  temps.  C'est  ce  qu'il  démontre  dans  son 
Kitâb  ([amm  al-gurUr  {IhyïC,  III,  264),  en  examinant  les  formes  multiples 

et  si  variées  que  revêt  la  présomption  spirituelle  dont  sont  atteintes  les 

ditféi'entes  classes  de  la  société,  non  seulement  les  gens  du  siècle,  mais 
aussi  les  théologiens,  faqihs,  orateurs  sacrés,  dévots  et  sûfis.  Le  fond,  et 

jusqu'à  la  forme  de  son  livre  en  font,  en  ceci,  un  œuvre  de  blâme,  sembla- 

ble au  livre  De  Planctu  Ecclesiae  d'Alvaro  Pélagie.  Contre  ce  vice,  pas  de 
meilleur  remède  que  la  crainte  produite  par  la  méditation  des  fins  derniè- 

res (novissima),  qu'il  développe  dans  son  Minliâj  (p.  58),  semblablement  au 
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plan  lies  mnili-es  de  rasoélismi>  clirtîtien  :  iiunlititiun  île  la  justù^o  divine 

dans  le  châtiment  du  \)éc\\é  des  Anges,  d'Adam  ot  de  crtains  prophètes  ; 

mtMitation  d»»  la  mort,  du  jugement,  de  l'enfer  et  de  la  ̂ 'loire.  C«>j>endant 
il  l'econnaît  que,  dans  les  derni'-rs  moments  de  la  vie,  resj>'rance  est  plus 

salutaire,  parce  qu'à  ce  moment,  la  crainte,  si  elle  est  seule,  pourrait  en- 

traîner le  d«''sespoir. 
La  forme  la  plus  sublime  et  la  plus  parfaite  de  la  crainte  est  rdle  qui 

a  pour  ol'j«?t  non  le  oliàtiment,  ni  m<îme  le  {)<?clié,m;ii.s  Dieu  lui-même  :  en 

ce  sens  qu'elle  redoute  le  jiëril  d'être  privé  éternollcment  de  la  vision  bëa- 
tifique. 

VI.—  Piiuvrclc   //ly.r,  IV,  136). 

C'f'st  la  privation  des  liiens  temporels  dont  le  dêvol  a  besoin  pour  vi- 
vre. Les  états  [«ycliologiques  ofl  peut  se  trouver  le /ay/r  sont  varit^s.  Le 

plus  jmrfait  est  l'indifférence  pour  la  richesse  et  la  pauvreté,  sans  haïr 

celle-ci  ni  désirer  celle-là.  Apn'^s  cet  état,  vient  celui  du  pauvre  qui  renon- 

ce aux  richesses  parce' qu'il  les  abhorre,  comme  tout  ce  qui  peut  éloigner 

de  Dieu.  Moins  parfait  est  l'état  île  celui  qui  se  tient  pour  satisfait  de  ce 

qu'il  a,  sf  résigne  à  ce  qui  lui  manque,  et  ne  fait  aucun  effort  pour  acquérir 
les  richesses,  sans  cependant  les  abhorrer. 

L'excellence  de  la  pauvreté  volontaire  est  un  des  thèmes  de  la  mys- 

tique musulmane  où  se  n-vèle  le  plus  clairement  l'influence  chrétienne  : 
nombreux  sont  les  textes  évangéliques  cités  par  al-<i.izzâli  en  confirma- 

tion de  ses  dires  (cfr.  Malt  h.  VI,  1 9  ;  XIX,  1 0-24),  et  Jésus  est  pour  lui  le 

modèle  de  cette  vertu.  —  11  analyse  subtilement  les  conditions  spirituelles 

qui  l'intègrent,  he  faq'ir  ne  doit  sentir  aucune  aversion  pour  sa  pauvreté 
personnelle,  mais  y  voir  un  effet  de  la  providence  divine.  Sans  doute,  il  peut 

lui  arriver  d'éprouver  pour  elle  la  répugnance  naturelle  qu'inspire  tout 
ce  qui  est  contraire  à  la  sensualité  ;  et  en  ceci  consiste  principalement  la 

perfection  Awfuf/'ir,  qui  sera  plus  grande  encore  s'il  parvient  à  trouver  un 
charme  tout  spirituel  dans  ses  privations.  Le  symptôme  extérieur  de  cette 

jouissance  et  de  cette  conformité  à  la  volonté  divine,  ce  seront  des  manières 

11- 
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affables  et  douces  avec  tous,  évitant  toute  plainte  et  toute  lamentation, 

cachant  non  seulement  sa  pauvreté,  mais  même  ses  efforts  pour  la  dissi- 

muler. Le  faqir  ne  doit  jamais  s'humilier  devant  le  riche,  à  cause  de  la 

ricliesse  de  celui-ci  :  ce  serait  un  signe  qu'il  la  désire. 
Ici  se  présente  la  grave  question  de  la  mendicité  et  de  ses  rapports 

avec  la  pauvreté  volontaire.  Les  sûfis  se  sont  préoccupés  de  ce  problème 

autant  et  plus  que  les  mAstiques  chrétiens.  Pour  al-(îazzâli,  la  mendicité 

est  illicite  au  [aqir,  à  supposer  toujours  qu'il  ait  ce  qui  lui  est  stricte- 
ment nécessaire  pour  subsister  :  un  habit  du  plus  vil  tissu,  une  habitation 

capable  de  le  préserver  des  rigueurs  de  la  température,  un  pain  d'org-e  ac- 

compagné d'un  condiment  grossier  ;  et  cela,  en  se  limitant  à  la  seule  jour- 
née présente,  selon  le  conseil  évangélique,  parce  que  toute  prévision  pour 

l'avenir  est  déjà  une  imperfection  pour  l'ascète.  11  permet  de  mendier  pour 

le  lendemain,  uniquement  à  celui  qui  se  doute  fortement  qu'il  ne  pourra  le 
faire  alors.  Ces  restrictions  imposées  par  al-Gazzâli  aux  silfïs  mendiants 

ne  s'appliquent  pas,  il  est  vrai,  à  ceux  qui  mènent  la  vie  cénobitique  ;  dans 

ce  cas,  l'économe  du  couvent  {hâdim  as-mfiijya)  peut  exercer  la  mendici- 

té dans  le  but  de  pourvoir  à  la  subsistance  de  ses  frères.  D'autres  restric- 
tions sont  néanmoins  indiquées,  qui  rendent  illicite  non  seulement  la  de- 

mande, mais  l'acceptation  del'aumùne,  même  non  sollicitée.  Ainsi,  \q  faq'ir 
ne  peut  recevoir  aucun  objet  certainement  ou  douteusement  illicite  (ha- 
râm),  ni  même  un  objet  licite  (halàl),  de  la  main  de  qui  le  donne  dans  un 

but  mondain  (vanité,  ostentation  etc)  ;  ce  serait,  en  ce  cas,  coopérer  au 

péché  du  riche.  Le  pauvre  doit  également  s'abstenir  d'accepter  l'aumône, 

s'il  sait  ne  pas  réunir,  en  sa  personne,  les  qualités  que  lui  suppose  le  dona- 

teur, la  sainteté  par  exemple,  si  l'aumône  lui  est  faite  intiiitii  sanctitatis  ; 
il  est  même,  dans  ce  cas,  tenu  à  restitution. 

VII.  —Renoncement  au  monde  {lhyâ\  IV,  154). 

L'élément  «y^ec/?/" de  ce  degré  de  perfection  consiste  à  éprouver  une 

certaine  aversion  pour  toutes  les  choses  du  monde,  en  revanche  d'un  désir 
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plus  v^litMiieni  (les  choses  du  riti\.  Il  |ir^u|>i)(«o  (luocquoli|ue  atUchcm<>nt 

au  (uonde,  tuais  surmonU*  par  In  V(>liéiiiene<>  do  i'nmour  op|t06ë  ;il  prt^Aup- 
pi)«t>  aussi  la  j>oss<»ssion  iwlle  ou  possible  des  clKises  du  inonde  nuxqm'Ues 

on  r«Mi«>rire.  G'tte  tMii<>tinn  est  distimu'  de  rëiiuijinii  etvs<>ritiell<'  à  Li  \»'>in- 

teiice,  en  ce  iju'ii-i  il  s'a^'it  de  renoiicor,  iiun  (mis  au  [tëohé  ou  aux  t»ccn- 
sion»  de  jiëi-hé  (al-inahzïirfU),  mais  à  «v  cjui  est  liàu*  ou  jK^rmis  {al-muhà- 

fuV)  j>ar  1.H  loi  divine.  G'tte  ëinotioti  est  provoquée  dans  l'àme  |).ir  une  foi 
vive  au  jieu  de  valeur  du  monde,  comparé  à  la  vie  future  et  à  l)i<>u.  Pour 

«'veiller  eette  foi  dans  li-  cœur  di-s  di'vots,  al-(iazz;'ili  c>om[)os:i  son  l>eau  Li- 
vre du  Mi^pris  du  Monde  (Kitâb  damm  ad-Junyà  ;  Ihya,  III,  138),  dont  la 

tliès«»  fond.»ment;ile,  ess<»ntiellementclirétierine, est  un  sini|ilc  commentaire 

de  la  |>;iralN>le  évanj^'i-lique  (|ui  «-omiMin'  If  royaume  du  cit-l  à  la  |>i'rle  pr«5- 

cieus»'  (-'/a//A.XIll,  4."»^.  Va,  si  nomlireux  sont  les  fra;.'inents  évanf;éliques 

qu'il  insère  en  eontirmation  de  sa  doctrine,  (ju'il  est  impossiUe  d'en  mé- 
connaître la  filiation  chrétienne  :  Jésus  et  Jean-Baptiste  s<int  souvent 

présentés  comme  mtxlMes  de  ce  de;,'ré  de  p<^rfection,  coriformémi'nt  à  l'iiis- 
toire  évangélique  {Maltli.  VI,  19,  24  ;  VII,  26  ;  Vlll,  20  ;  XIX,  10-24). 

Le  fruit  de  cette  foi  vive  et  de  l'élément  affectif  est  le  renoncement 

effectif  ou  abandon  du  monde  et  de  tout  ce  qui  l'accompagne  ou  le  suit, 
non  jiour  un  motif  naturel  ou  humain,  mais  lùen  uniquement  par  crainte 

que  son  amour  n'étouffe  dans  le  cœur  la  fiensée  et  l'amour  de  Dieu.  Mais. 

dans  ce  renoncement  effectif,  il  y  a  des  degrés  qu'al-<  iazzûli  distingue  sui- 

vant la  vivacité  et  l'énergie  de  la  foi  :  1°  celui  du  novice,  qui  •onsiste  à  se 
faire  violence  jiour  mépriser  le  monde,  au([uel  son  cteur  est  toutefois  for- 

tement attaché  ;  2°  celui  de  quiconque  renonce  au  monde  de  bon  gré  et 
sans  peine,  estimant  que  son  renoncement  ne  lui  retranche  que  des  choses 

qui  ne  valent  rien  ;  3"  celui  du  mystique  parfait,  qui  n'attache  aucune 
importance  à  son  renoncement,  tant  il  est  pleinement  i)ersuadé  que  le 

monde  est  un  néant.  A  un  autre  {xiintde  vue, cette  vertu  admet  aussi  trois 

degrés  :  le  renoncement  au  monde,  a)  pour  éviter  l'enl-'r,  —  b)  \m\iv  jouir 
des  délices  du  paradis, — c)  ou  seuhMnent  pour  oittenir  la  vision  béatifique. 

Ce  dernier  de^'ré  est  le  plus  sublime:  il  comprend  ceux  qui  renoncent  à  tout 

ce  qui  n'est  pîis  Dieu,  qui  non  seulement  se  privent  de  toutes  les  satisfactions 

licites,  (pourvu  qu'elles  ne  soient  paa  absolument  nécessaires  à  la  vie),  mais 
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vont  jusqu'à  dt^daigner  les  délices  du  paradis,  comme  méprisables  par 
comparaison  avec  la  beauté  de  Dieu. 

Pour  mieux  préciser  sa  pensée,  al-Gazzâlî  a  soin  de  fixer  les  limites 

auxquelles  le  mystique  doit  restreindre  les  indispensables  nécessités  de  la 

vie,  s'il  en  est  à  ce  deg-ré  de  perfection  :  pour  aliment,  une  demi-livre  de 
pain  de  son  {an-nohàla),  une  seule  fois  par  jour,  sans  y  joindre  aucun  con- 

diment ;  pour  vHement,  un  seul  sac  grossier,  tissé  de  laine  bourrue  ou  de 

feuilles  de  ])almier  ;  -çowv  habitation,  n'en  avoir  aucune  et  coucher  dans 

les  mosqu(''es,  ou  prendre  pour  abri  une  butte  de  roseaux  ou  d'argile,  dont 
la  hauteur  ne  dépasse  pas  six  coudées;  pour  tout  ustensile,  une  seule  écuel- 

le  de  terre,  vieille,  ébréchée,  pouvant  servir  à  tous  les  usages,  puisque 

Jésus-Christ  (al-(iazzâli  lui  attribue  ici  l'anecdote  de  Diogène)  jeta  son 
écuelle  en  voyant  un  homme  boire  dans  le  creux  de  sa  main.  Toutefois,  ces 

symptômes  extéiieurs  et  visibles  de  renoncement  au  monde  ne  sont  rien, 

sans  les  signes  spirituels  et  intérieurs  qu'al-dazzâli  tient  pour  la  preuve 

définitive  de  la  sincérité  du  mystique  en  ce  degré  :  tristesse  pour  ce  qu'il 
possède,  satisfaction  pour  ce  à  quoi  il  renonce,  indifférence  aux  applaudis- 

sements et  au  mépris  des  hommes,  règne,  dans  son  cœur, d'un  sentiment  de 
douceur  spirituelle,  à  propos  de  tout  ce  qui  se  rapporte  à  Dieu. 

VIII.  —  Abnégation  de  la  volonté  {Ihyu,  IV,  172). 

Le  principe  de  ce  degré  de  perfection  est  la/o/ou  vision  psychique 

expérimentale  de  V unité  de  Dieu  (at-tauhid).  Elle  consiste  à  croire  d'une 
façon  vive  et  intense,  que,  seul,  Dieu  est  la  cause  véritable  et  réelle  de  tout 

ce  qui  existe  et  peut  exister  et  que  tous  ses  actes  sont  inspirés  par  sa  bon- 

té, sa  miséricorde  et  sa  sagesse  infinies.  Quand  le  mystique  est  arrivé  à 

cette  conviction,  il  voit  alors  que  la  pauvreté  et  la  richesse,  l'honneur  et 

le  déshonneur,  la  santé  et  l'infirmité,  la  vie  et  la  mort  dépendent  exclusi- 

vement du  pouvoir  de  Dieu,  et  par  suite,  qu'il  ne  faut  craindre  que  Lui, 

n'espérer  qu'en  Lui,  ne  mettre  sa  confiance  en  aucune  chose  créée,  et 
abandonner  à  la  volonté  divine  sa  propre  volonté. 
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SiwttefdinPs'atTîùblit  [Miiiit,  ello  finit  pnr  iirovocjurr  liiuis  i.  s  niiii-s 

un  sentiment  d'al  ;»n<lon  nlisolu  on  la  iirovidpnoe  d<'  Dieu,  si'ntimont  qui 

ndmi't  tri'is  (legn-s,  conipan'-s  lesixvtivcintMit  |inr  îil-<èaz/;\ll  avoc  l'nlian- 
don  du  cliont  à  son  avocat,  du  fils  à  sa  inrn*,  ilu  cadavre  entre  los  mains 

de  l'ensevelisseur.  Dans  le  prouiier  cas  »'t  dans  li>  second,  le  cœur  ne  jx'ut 

éprouver  le  lH\soin  de  rien  demaiid<'n|irà  Dieu.  D;ins  lo  troisi«''ni(>,  qui  est 

le  plus  sul>liMie,  le  mystique  est  certain  que  Difu  luèini'  meut  sa  propre  vo- 

lonté, que  ce  ̂ [\iï  lui  arrive  est  fatal,  qu'aloi-s  même  qu'il  ne  demanderait 

rien  à  Dieu,  Dieu  lui-même  s'tH'cujjeraits[iontanénient  de  [lourvoir  à  ses 

•«soins  ;  c'est  jiourquoi  ce  troisième  dej^'n''  exclut  l'oraison  dépn'-catoire 

{ad-(lo'a).  AMlazzAlî  reconnaît  cejM-ndant  la  dilticult*' d'acquérir  cet  état 

psychique  ;  il  croit  même  imi)0ssible  sa  durée  constante  ;  poussiint  l'allé- 
gorie précédente,  il  le  compare  à  la  [«leur  cadavérique  que  produit,  un 

instant,  une  terreur  pnssaf,'6re  et  piofomle. 
Il  jKiraît,  à  [ireinière  vue,  que  le  fruit  de  ce  dejrré  de  perfection  doive 

être  purement  négatif  ;  ainsi  l'ont  pensé  quelques  sfifïs  exagérés,  connue 

les  çuiiUistes  de  la  mystique  chrétienne,  qui  entendirent  l'abnégation  de  la 
volonté  dans  un  sens  absolument  passif.  Afin  de  détruire  cette  erreur,  al- 

flazzâll  ré.luit  à  quatre  les  motifs  de  toutes  les  actions  humaines  :  1°  pro- 

curer l'utile  et  2°  le  conserver  ;  3°  éviter  le  miisible  et  4°  le  détruire.  La 

résignation  passive  n'est  pas  licite  dans  les  actes  qui,  nécessairement,  ten- 

dent à  la  1*  et  à  la  3®  fin  :  cesser  de  manger,  avec  la  confiance  que  Dieu 

rassasiera  notre  faim  miraculeusement,  est  folie  et  non  pas  vertu  ;s'e.\po- 

ser  à  être  dévoré  par  les  bètes  ou  écrasé  par  un  mur  en  ruine,  c'est  tenter 

Dieu  inutilement.  11  n'y  a  vertu  d'abnégation  que  dans  les  cas  où  ces  elfets 

sontseulement  yy/'o/yaA/f5  :  p.  ex.  entreprendre  un  pèlerinage  à  travei-s  le 

désert,  sans  provisions,  comptant  sur  la  providence  ;  s'exposer  à  tonilH?r 
entre  les  mains  de  l>andits  qui  j^euvent  nous  voler  et  nous  blesser,  mais 

non  nous  tuer.  En  ce  qui  concerne  la  2®  fin  (conserver  l'utile  déjà  possédé), 
le  mystique  doit  éviter  tout  ce  qui  tend  à  aci-un)uler  les  moyens  de  subsis- 

tance, en  plus  grande  quantité-  qu'il  ne  faut  pour  une  année  ;  il  est  plus 
louaUe  de  se  limiter  strictement  à  ce  qui  ebt  néces.'^ire  pour  le  moment 

présent,  sauf  [mur  un  [)ère  de  famille  f/ui  sr  r/oit  aii.r  aiens. 
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La  4®  fin  (se  débarrasser  du  mal  qui  nous  a  atteint),  a  donné  origine 
à  de  larges  controverses  entre  les  mystiques  musulmans  :  il  y  eut  des  en- 

thousiastes qui  trouvèrent  de  l'imperfection  à  se  soumettre  à  un  traite- 
ment thérapeutique  ou  chirurgical.  Al-Oazzâlï,  au  contraire,  regarde  com- 

me un  péchi'  de  m.inquev  à  pn-mlre  les  médecines  qui  Ci?/7azrt(?/ni?w/ gué- 

rissent une  maladie  mortelle.  La  vertu  de  résignation  ne  s'exerce  qu'au 

cas  où  l'action  curative  n'est  que  probable  ;  et,  même  en  ce  cas,  le  mystique 
peut  les  prendre  sans  perdre  le  mérite  de  son  état  de  perfection,  pourvu 

que  sa  confiance  soit  en  Dieu  plutôt  qu'au  médecin  ou  à  la  médecine. 

Néanmoins,  son  mérite  sera  plus  grand  s'il  s'abstient,  pourvu  qu'il  le  fasse 
pour  un  de  ces  motifs  :  connaissance  certaine,  par  révélation,  que  cette 

maladie  est  la  dernière  ;  vouloir  prolonger  son  mal  par  esprit  de  mortifi- 
cation ou  de  pénitence  ;  crainte  des  occasions  de  péché,  plus  nombreuses 

dans  la  santé  que  dans  la  maladie.  L'empreinte  du  christianisme  est  ici 
visible  ;  et  justement,  al-(Tazzâll  confirme  sa  doctrine  par  le  texte  évangé- 
lique  {Matth.  VI,  26)  où  le  Sauveur  montre  la  providence  divine  dans  la 

conservation  des  animaux,  pour  nous  apprendre  quelle  confiance  nous  de- 
vons avoir  en  notre  Père  Céleste. 

IX.— Arpour  de  Dieu  (%«',  IV,  308).  (1) 

C'est  la  fin  dernière  et  le  comble  de  la  perfection  spirituelle.  Plu- 
sieurs théologiens  niaient  la  possibilité  de  ce  degré  mystique  ;  voilà  pour- 

quoi al-Grazzâli  se  croit  obligé  de  développer  ici  toute  sa  théorie  psycho- 

logique de  l'amour.  Cette  théorie  n'a  rien  d'original  au  fond  :  elle  coïn- 

cide presqu'en  tout,  avec  celle  des  néoplatoniciens.  Elle  voit  dans  l'amour 
une  inclination  s^Dontanée  ou  instinctive  de  la  volonté,  vers  tout  objet  dont 

la  perception  procure  au  sujet  quelque  jouissance.  L'inclination  se  spéci- 

fie suivant  la  nature  de  la  perception  :  d'où,  amour  sensible  et  amour  sjh- 

(  1  )  Cette  derniéi-e  partie  du  mémoire  a  été  lue  à  la  Semaine  d'Ethnologie  Religieuse 
de  Louvain,  le  mercredi,  3  Septembre  1913. 
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rituel.  Nomlireux  sont  les  motifs  capables  do  [>rovoqut*r  cette  inclinn  lion 

dans  le  cœur  ;  al-«îazzAli  les  réduit  à  cinq  :  tout  homme  aime  1"  son  iHre 

propre,  sa  jierfection  et  sa  conservation  ;  8°  son  bienfaiteur,  parce  qu'il 
contril'ue  à  cette  conservation  ;  3°  le  bienfaiUMir  de  l'hutnanité,  en  g»'nc*- 

ral,  le  sujet  n'en  obtînt-il  aucun  bien  ix-rsonnellenient  ;  4"  tout  ce  qui  e.st 

beau,  d'une  beauté  physique  ou  morale  ;  5"  tout  ce  qui  ressemble  en  quel- 
que façon  au  sujet.  Dans  ces  cinq  motifs,  il  est  facile  de  distinguer  les  deu.x 

espèces  d'amour  :  amour  de  ̂ 'ratitude  et  amour  platonique,  ("e  dernier, 

provoqué  pxr  la  l>eauté.  sans  autre  fin  «[u'elle-même,  est  le  plus  sublime.  Les 

id«?es  esthétiques  d'al-Oazz;\lî,  incidemment  dévelopi)ëes  dans  ce  livre,  se 

réduisent  à  un  écho  des  idées  plotiniennes  :  la  lieauté  d'un  être  consiste  en 

ce  qu'il  possAde  actuellement  toutes  ou  quelques-unes  des  perfections  con- 
venables ou  possibles  à  son  essence.  Al-(iazzâli  fait  consister  la  beauté 

idéale  en  trois  qualités  mHaphi/siipies  :  science,  pouvoir  et  bonté  morale. 

Ces  prémisses  posées,  al-(iazzâli  entreprend  de  démontrer  la  {possibi- 

lité de  l'amour  de  Dieu.  Celui-là  seul  est  capable  de  nier  cette  thèse  qui 

ignore  ce  qu'est  Dieu,  puisque  l'amour  est  une  suite  de  la  connaissance.  Or 
le  mystique  connaît  parfaitement  que  Dieu  est  la  cause  de  son  existence, 

de  la  perfection  de  son  être  et  de  sa  conservation,  son  bienfaiteur  absolu 

et  universel,  le  princij)e  de  tous  les  biens  qui  existent  dans  l'univers,  la 
beauté  et  la  {perfection  infinie  dans  Tordre  métaphysique,  à  raison  de  son 

omniscience.  de  son  omni[X)tence,  de  sa  sainteté  ;  l'origine  de  toute  beauté 

dans  l'ordre  physique  ;  finalement,  il  connaît  aussi,  bien  que  d'une  maniè- 

re vague,  qu'entre  Dieu  et  l'âme  existe  une  certaine  analogie  de  nature 

(spiritualité),  une  certaine  conformité  dans  les  attributs  moraux  (perfec- 

tion morale).  Tous  ces  motifs  engendrent  iorcément  dans  le  cœur  du  mys- 

tique un  double  amour  :  le  premier  est  celui  de  gratitude  ;  l'autre,  plus 

parfait,  est  la  charité  désintéressée,  qui  consiste  à  aimer  Dieu  parce  qu'il 
est  infiniment  aimable,  parce  qu'il  est  l'unique  objet  digne  de  notre  amour 

(  ;:pGTov  'jCXov  ).  H  serait  impossible  de  donner,  dans  un  résumé,  une  idée 

des  délicates  analyses  {psychologiques  dont  al-(Vazzâlî  corrobore  sa  thèse, 

et  des  brillantes  allégories  dont  il  l'illustre  et  l'éclairé  ;  il  les  tire  de  l'a- 
mour sexuel. 

Les  elfets  de  l'amour  divin  dans  les  âmes  sont  nombreux.  Le  désir  ou 
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amour  passionné  est  le  plus  perceptible  de  tous.  Quand  l'amant  est  éloigné 

de  l'objet  aimé  ou  quand  il  ne  le  saisit  que  d'une  façon  incomplète,  alors 

naît  en  son  cœur  l'impulsion  véhémente  du  désir.  Or  l'âme  qui  aime  Dieu  ne 

peut,  en  ce  monde,  le  voir  qu'à  travers  le  voile  de  choses  sensililes;  même  au 

ciel,  elle  ne  pourra  connaître  d'une  façon  compréhensive  son  infinie  beau- 
té et  perfection  :  aussi  éprouvera-t-elle  éternellement  un  désir  inextingui- 

ble. Quant  à  la  douleur  qui  accompagne  tout  désir,  al-Cîazzâli  estime 

qu'elle  sera  détruite  au  ciel  par  les  délices  résultant  de  la  vision  bmiifiqite. 

De  là  chez  le  mystique,  tant  qu'il  vit  sur  la  terre,  un  désir  constant  de 
mourir  :  la  mort  étant  la  condition  indispensable  pour  jouir  de  Dieu  ;  en 

tous  ses  actes,  extérieurs  et  intérieurs,  le  bon  plaisir  de  Dieu  est  sa  règle 

et  il  ne  peut  trouver  aucun  plaisir  aux  choses  de  ce  monde  ;  la  solitude  est 

son  unique  consolation,  et  penser  à  Dieu  son  occupation  la  plus  chère  ;  la 

charité  divine  qui  brûle  en  son  cœur,  s'épand  naturellement  sur  toutes  les 
créatures:  toutes  il  les  aime,  comme  des  reflets  de  la  beauté  de  Dieu  ;  mais 

cette  charité  apparaît  surtout  à  l'égard  des  ses  frères  en  religion  ;  elle  se 

transforme  même  en  haine  sainte  à  l'égard  des  ennemis  de  Dieu  ;  par  mo- 

ments, elle  tremble  devant  le  danger  de  perdre  l'objet  de  son  amour  et  de 

tomber  dans  la  disgrâce  de  Dieu  ;  d'autres  fois,  la  force  de  sa  passion 

amoureuse  va  jusqu'à  troubler  son  esprit,  à  le  faire  éclater  en  exclama- 
tions qui  expriment  la  violence  de  sa  cliarité,  bien  que,  en  dehors  de  ces  cas 

anormaux,  le  vrai  et  sincère  amant  cache  à  tous  les  hommes  les  faveurs 

dont  Dieu  l'honore. 

Les  princi^mux  fruits  que  produit  dans  le  cœur  l'amour  divin  sont  : 
là  familiarité  àvecTiiew  et  la  complaisance  en  son  bon  plaisir.  La  première 

est  un  état  psychique  qui  s'empare  de  l'âme  quand,  goûtant  la  jouissance 
que  lui  cause  sa  proximité  avec  Dieu  et  la  vision  partielle  de  sa  beauté, 

elle  ne  pense  ni  à  la  partie  infinie  qui  s'en  cache  à  sa  vue  et  à  sa  jouissan- 

ce présente,  ni  à  la  possibilité  de  perdre  la  joie  qui  l'inonde,  car,  si  elle  y 
pensait,  sa  joie  serait  troublée  par  la  douleur  du  désir  et  par  les  angoisses 

de  la  crainte.  Les  symptômes  visibles  de  cet  état  de  communication  intime 

de  l'âme  avec  l'objet  de  son  amour,  sont  le  dégoût  que  lui  inspire  la  con- 

versation des  hommes  et  l'avidité  avec  laquelle  elle  recherche  le  délicieux 
exercice  de  Voraison  mentale  {ad-dikr)  :  elle  cherche  toujours  la  solitude 
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et  l'ist^lemont  ;  en  sociéU',  elle  se  sont  coimno  (l«>lniss(*<>  ;  dans  la  Kolitinl»-, 
connue  en  nirunble  roiii|uignie  ;  son  corps  seul  vit  sur  In  («^rie,  son  ctBur  est 

dëji  en  son  Dieu.  Qunml  cf  t  état  di'vient  permanent  et  lialiituel,  il  engon- 

dre  dans  l'unie  une  certaine  joie  rejH>sé<'  et  tranquille  {nl-iiihisû(),  fruit  de 
la  fnnailinritë  confiante  dont  elle  jouit  avec  Dieu  :  elle  lui  parle  comme  un 

ami,  qui  se  croit  disjjensé  d't-mplover,  dans  li^  rap|X)rts  ordinoiros,  les 
marques  d<'  respect  et  de  véntMation. 

La  riim/)/aistince  dans  le  bon  plaisir  divin  l'st  aussi  un  fruit,  et  le  plus 

parfait,  de  l'amour.  Quelques  sfifis  en  niaient  la  possibilité,  parce  qu'il  leur 

paraissjiit  inconcilialde  avec  la  répugnance  sjHjntinée  qu't'-prouve  l'appé- 
tit sensible  j)our  la  douleur  physique  et  morale.  Néanmr)ins  al-dazzâli 

soutient  que  ce  phénomène  mystique  peut  vraisemblablement  se  produire 

dans  deux  hypothèses.  La  première  est  le  cas  anormal  où  la  douleur  de- 

vient inconsciente,  une  jouissance  très  véhém<>nt<'  ayant  amorti  la  sensi- 

bilité ;  c'est  ce  (jui  i)eut  arriver  au  mystique  enivré  d'amour  de  Dieu;  dans 

cette  hypothèse,  il  est  bien  possible  de  concevoir  qu'il  se  complaise  en  tout 
ce  que  Dieu  voudra  ou  permettra,  même  de  contraire  à  son  apjiétit  sensi- 

ble, puisqu'il  ne  sent  point  la  douleur  de  cette  contrariété.  Toutefois,  il  n'y 

a  pas  plus  d'invraisemblance  dans  l'hypothèse  plus  ordinaire  où  la  douleur 
est  ressentie.  Et  en  etVet,  innombrables  sont  les  exemples  de  cette  complai- 

s.ance  rationnelle  à  l'égard  de  choses  qui  répugnent  à  l'appétit,  dans  la  vue 

d'ac(juérir  par  elles  un  bien  plus  grand  de  l'ordre  sensible  ou  moral,  natu- 
rel ou  surnaturel.  Donc,  rien  d'al>surdeà  admettre  que  le  mystique,  amou- 

reux de  son  Dieu,  se  couiplaise  rationnellement  dans  les  douleurs  sensiltles 

qu'il  éprouve,  et  cela  sans  autre  raison,  sinon  qu'elles  sont  voulues  de 
Dieu.  En  somme,  l'identification  de  la  volonté  de  l'amant  avec  celle  de 

l'objet  aimé  est  la  preuve  plénière  de  l'amour  parfait  :  l'amant  va  jusqu'à 

accepter  très  v<dontiers  sa  jiropre  mort,  si  telle  est  la  volonté  de  celui  qu'il aime. 

12' 
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X.  —Pureté  et  sincérité  trintention  {Ihya,  IV,  259). 

Conformément  à  la  thèse  fondamentale  de  son  Ihyu  ,  que  l'intention 

est  l'àme  des  anivres,  al-(Tazzall  exalte  sa  portée  et  sa  valeur  dans  la  vie 

mystique.  S'inspirant  des  paroles  de  St  Paul  {ICor.  X,  3 1)  et  de  la  pen- 

sée évang-élique  {Matth.  VI,  22-3),  qu'il  attribue  au  Prophète  :  «  L'inten- 

tion du  croyant  est  meilleure  que  son  oeuvre  »,  il  étudie  en  détail  l'in- 

Huence  de  l'intention  dons  la  vie  spirituelle.  Tout  acte  vertueux,  l'accom- 

plissement d'un  précepte,  la  pratique  de  quelque  dévotion  acquiert  aux 

yeux  de  Dieu  un  mérite  proportionnel  au  nombre  d'intentions  saintes  que 

le  mystique  s'est  projiosées.  Il  y  a  plus  :  les  actes  licites,  mais  indifférents 
peuvent  se  changer  en  actes  méritoires.  Il  suffit,  pour  cela,  de  les  diriger 

au  service  et  à  la  gloire  de  Dieu.  Mais  alors,  il  est  nécessaire  que  l'inten- 

tion &oii pure,  c'est-à-dire  exempte  de  tout  mélange  de  motifs  étrangers  à 

Dieu,  p.  ex.,  la  vanité  spirituelle  en  ses  formes  si  variées.  Car  alors,  l'ac- 

te perd  de  sa  valeur,  en  proportion  de  l'influence  exercée  par  le  motif  mon- 
dain. 

XI.  —  Examen  de  conscience  {Jhya,  IV,  281). 

Pour  se  prémunir  donc  contre  ce  danger  si  grave,  qui  arriverait  à 

rendre  inutiles  tous  les  efforts  du  mystique  pour  parvenir  à  la  vie  unitive, 

al-Gazzâlï  recommande  un  exercice  spirituel  d'orif/ine  évidemment  chré- 

tienne :  l'examen  quotidien.  11  en  divise  la  pratique  en  six  parties  :  1°  le 
ferme  propos  {ul-mitmrata),  qui  consiste  pour  le  dévot  à  prévoir,  tous  les 
matins,  à  son  lever,  les  actes,  omissions,  pensées  qui  pourront  survenir  aux 

diverses  heures  et  dans  les  divei'ses  occupationsdu  jour,  à  se  proposer  forte- 
ment de  rectifier  son  intention  en  tous.  Pour  mieux  préciser,  il  sera  bon  de 

songer  à  chaque  faculté,  sens  ou  membre  qui  servent  à  ces  actes,  aux  obliga- 

tions religieuses,  aux  dévotions,  etc;  2°  la  vigilance  (al-muràqabà)  de  tous 
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les  instants  à  conformer  actes  et  oiinssions  ù  ro  qui  a  i^U*  promis  à  l>ieu  le 

matin.  Elle  doit  précëtler  et  acrom|M»gner  l'acte:  l'àtiie  se demaiidora 

auparavant:/^»»//'/»/'»/,  comment,  pour  '////elle  va  agir;  3"  l'examen  de 
conscience  {al-miihasitlnt),  la  nuit.  Sji  niélliodo  pratique»  coïncide  aver  cel- 

le (les  asctMes  clinUiens  :  revue  niëthtHlique  et  détailla  de  la  journée,  afin 

de  se  ress<>uv*Miir  de  tous  les  p>cliës,  imiierfections,  omissions  et  actes  de 

vertu,  tant  exti'rieurs  qu'intérieurs,  faits  à  clinque  heure  du  .jour.  tVtmnie 

Il)n  '.Vraltiet  .\s-Sulira\vardi,  ses  disciples,  al-(laz/.âli  conseille  l'usage  d'un 

cahier  (<//-y«/ï//'/),  jwur  consigner  en  j^rtie  double  le  résultat  de  l'e.xainen, 
ainsi  que  cela  se  pratiquait,  au  dire  de  St  Jean  Climaque,  chez  les  moines 

chrétiens  de  l'Orient,  et  s'est, 'lepijis,  maintenu  dans  les  ordres  religieux 

de  l'Eglise  catholique,  conlormément  à  l.i  méthode  proposée  par  St  Ignace 

dans  s«»s  Esercices;  4"  la  mortification  {al-mn'âqaha)  im[X)sée  à  l'âme  com- 
me pénit<^nce  médicinale  et  en  châtiment  de  ses  jxichés  et  imperfections. 

Al-(tazzAli  recommande  des  genres  de  mortification  tn^'s  variés,  en  rapport 
avec  la  nature  des  fautes  :  le  jeûne,  contre  la  sensualité  dans  la  rétection, 

les  yeux  baissés,  contre  les  fautes  de  curiosité  immodeste,  la  discipline  cor- 

porelle, l'abstention  de  boissons  fraîches,  etc  ;  5°  la  |)énitence  {al-mujâha- 
dd)  ou  combat  contre  la  tiédeur  dans  les  pratiques  de  piéti;.  Elle  consiste 

à  s'imposer,  comme  expiation  et  en  compensation  d'actes  imparlaits,  des 

actes  nouveaux  et  réitérés  ;  G"  la  ri'primande  {al-mn'ûtabu)  de  l'âme,  au 

moyen  de  discours  moraux  que  le  dévot  s'adresse  mentalenKMit  à  lui-mê- 

me, s'inspirant  des  motifs  surnaturels  qui  peuvent  provoquer  en  son  ceur 
la  douleur  et  le  repentir  de  ses  im [perfections. 

XII.  —  Mcditatioii   i /^^ti',  IV,  304). 

Mais  le  plus  utile  instrument  de  progrès  dans  la  vie  mystique  est  la 

mé(/i/afiiiii.  Ponr  en  prouver  l'excellence  et  l'utilité,  al-(  lazz-âli  invoque 

l'autorité  du  Proplx'-te,  à  côté  de  celle  de  J.-C.  :  <<  Une  heure  de  jiiédita- 

tion,  a  dit  le  Prophète,  vaut  mieux  qu'un  an  de  dévotion  »  ;et  J.-C.  assure 
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que  «  celui-là  seul  lui  deviendra  parfaitement  semblable  qui  aura  réduit 

tout  son  langage  à  l'oraison  mentale,  et  son  silence  à  la  méditation  ». 
La  méthode  pratique  de  cet  exercice  spirituel  est  la  suivante.  Avant 

tout,  la  mémoire  pn'-sente  à  l'entendement  la  matière  de  la  méditation,  c'est- 

à-dire  les  idées,  les  actions,  et  les  paroles  sur  lesquelles  ont  à  s'exercer  aus- 

sitôt les  autres  puissances  de  l'âme.  C'est  le  préambule  que  les  mystiques 
chrétiens  appellent  coinimilion  de  lieu,  et  al-dazzâli  souvenir  (ut-twkil;- 

hor).  Il  se  facilite  par  la  lecture  attentive  et  recueillie  du  Qor'ûn,  ou  des  Ha- 
dîts  du  Prophète  ;  mais,  comme  les  commençants  ne  savent  pas  ordinaire- 

ment choisir  eux-mêmes  les  textes  mieux  appropriés  à  leur  état  d'âme,  al- 
Gazzâll  leur  offre,  en  son  UnjcC,  de  copieux  exemples  de  matière  de  médi- 

tation, accommodés,  par  leur  sujet,  aux  différents  degrés  de  perfection 

spirituelle. 

La  matière  une  fois  présente  à  l'entendement,  vient  la  méditation 
proprement  dite,  qui  est  Texercice  de  la  raison  spéculative  comparant  et, 

par  induction  et  déduction,  tirant  des  vérités  connues  d'autres  vérités 
nouvelles  et  inconnues.  Cette  opération  discursive  de  la  raison  {al-ftibâr) 

se  fait,  pour  le  plus  grand  ndmbre  des  dévots,  inconsciemment  et  sans  ap- 

pliquer d'une  façon  rétlexe  les  règles  de  la  logique.  La  conséquence  ou 
vérité  acquise  par  la  méditation  doit  se  convertir  de  spéculative  en  prati- 

que, moyennant  l'applicaUon  concrète  que  l'entendement  en  fait  à  son 

propre  état  ;  autrement  l'idée  n'exercerait  aucune  influence  sur  la  volonté 

et  la  méditatii)n  resteiait  stérile.  Son  fruit  {at-lamara)  le  plus  utile  n'est 
pas,  en  effet,  la  science,  en  tant  que  telle,  mais  le  changement  du  cœur 

qu'elle  provoque,  c'est-à-dire  les  émotions  très  variées  que  nous  avons  étu- 
diées dans  toute  la  mystique,  et  les  bons  propos  formés,  en  conséquence, 

par  la  volonté,  d'accomplir  des  œuvres  salutaires. 
Al-Gazzâlî  achève  son  traité  par  une  classification  systématique  des 

matières  en  deux  groupes  fondamentaux  :  1°  Méditations  propres  au  com- 
mençant, comprenant  ce  que  les  mystiques  chrétiens  appellent  les  péchés 

propres  ou  d'autrui,  les  vertus,  les  fins  dernières  ou  novtssi ma,  eic.  Pour  en 

tirer  un  plus  grand  fruit,  il  conseille  au  novice  d'inscrire  dans  son  cahier 

d'examen  {al-jarula)  un  catalogue  des  péchés  capitaux  et  des  vertus  princi- 
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pales.  Chaque  matin,  jMnir  faire  la  méditation,  il  p<)iiir:i  unsi  s'aj.jiipiiK  i  i 

un  p<*chi''  ou  ;'i  la  v.-rtu  qu'il  se  i>roi)06e  resperlivement  d'éviter  <>u  d'acqu«;- 

rir  ;  cela  fait,  il  barrera  d'un  trait  st)n  8uj«U  et  il  pourra  «Misuito  s'appliquer 
aux  iM^rhës  ou  aux  vertus  qui  suivent.  2"  Méditations  sur  Dieu  :  «-llos  sont 

spéciales  aux  mystiques  parfaits.  A  ceux-ci,  néanmoins,  al-(fnzzAll  con- 

seille de  ne  pas  prendre  cnniiiie  matière  de  leur  contemplniioii  l'essence 
ou  les  .attributs  al>solus  de  la  Divinitt»,  parce  que  le  Propliète  lui-môme  le 

défend  et  parce  que  cela  expose  à  des  doutes  en  matière  de  foi.  11  est  préfé- 

rable de  se  l>orner  à  les  méditer  dans  les  créatures,  comme  rellets  des  at- 
tributs divins. 

XIII.  — Extase  rpysliquc  :  ses  causes  et  effets. 

lies  fruits  de  ces  contemplations  s^nt  les  extases  ou  rapts  An  l'âme  en 
chacun  des  degrés  ou  étapes  de  la  vie  unitivo.  Al-<  lazzâli  ne  consacre  pas 

un  traité  spécial  à  la  description  ou  interprétation  de  ces  phénomènes  ex- 

traordinaires de  la  vie  mystique.  Pourtant,  il  est  de  nombreuses  pages  de 

ry/jy«' et  des  autres  opuscules,  comme  l'/z/j/û'.  le  ̂ JùÂ^Uyl*^  Min/u'tj  et  le 
3/açmi,  où  il  revient  à  ses  idées  sur  ce  sujet  si  intéressant  de  psychologie 

anormale.  Ce  n'est  pas  qu'il  attribue  jamais  l'acquisition  de  ces  états  i>8y- 

cbiques  à  la  libre  initiative  de  l'homme  ;  t<>ujoui-s,  au  contraire,  il  les  con- 
sidère comme  des  f  tTets  surnaturels  de  la  grâce  de  Dieu  ;  mais  il  recom- 

mande toutefois  certaines  métlioib's  ilZ-terminées  ou  exercices  qui  prédis- 

posent l'âme  à  les  recevoir. 
Un  de  ceux-ci  est  Yoraison  nicnlnte  (wl-flila)  faite  dans  los  romlitions 

psycho-physiologiques  qu'il  a  apprises  de  son  maître  al-Farmadï,  confor- 
mément au  rite  ((ança)  de  al-Junayd  et  al-Bistimi  et  dont  usent  égale- 

ment quelques  sûfis,  sous  le  nom  de  (ai'iqa  narfsabamtiyn.  Le  jeûne,  la  veil- 
le, le  silence  et  la  retraite  absolue  en  sont  les  conditions  éloignées.  Le 

maître  spirituel  ordonne,  à  ce  moment,  au  mystique  de  se  retirer  de  la  com- 

munication avec  le  monde,  de  se  renfermer  dans  sa  cellule  (az-:ûic/i/a),  se 

couvrant  la  tête  de  son  vt'tement,  réduisant  toutes  ses  prières  et  dévotions 
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à  une  seule,  qui  consiste  dans  la  continuelle  et  attentive  prononciation 

du  nom  de  Dieu.  Assis  à  terre,  il  commence  à  répéter  le  mot  /!//«/«  jusqu'à 
ce  que  le  mouvement  do  la  langue  cesse  et  que  le  mot  sorte  dos  lèvres  sans 

que  la  langue  se  meuve,  et  jusqu'à  ce  que  les  lèvres  s'arrêtent  et  que  reste 

seule  dans  le  cœur  l'image  du  mot.  Bien  plus  encore,  il  doit  continuer 

l'exercice  jusqu'à  ce  que  s'efface  du  cœur  cette  image  sensible  du  nom  et 

que  seule  demeure  vive  l'idée  de  sa  signification,  gravée  dans  le  cœur  par 

une  suggestion  si  énergique  que  l'esprit  ne  puisse  penser  à  aucun  autre 
objet  (%'7,,  m,  15,57). 

Toutefois  cette  méthode,  également  employée  dès  les  premiers  temps 

par  certains  anachorètesclirétiens,spécialement  par  certaines  sectes  syrien- 

nes des  Euchites  et  des  Hésychastes,  s'adaptait  moins  à  la  vie  cénobi tique 
ou  conventuelle.  Pour  celle-ci,  lesmystiqu^^s  musulmans  emploient  plus 

couramment  l'exercice  des  chants  religieux  {as-samïC),  dans  une  forme 
analogue  à  celle  que  Cassien  {Institutions,  II,  23)  vit  observer  dans  les 

monastères  cil  rétiens  d'Egypte.  Voici  comment  nous  le  décrit  al-ftazzâlî 
{Ihyâ,  II,  207)  (  1  ).  A  une  heure  où  le  cieur  peut  être  libre  de  toute  autre 

préoccupation,  et  en  un  lieu  retiré,  se  réunissent  tous  les  sfiiis,  évitant 

l'intrusion  de  personnes  étrangères  à  la  communauté,  dont  la  présence 

pourrait  troubler  l'esprit  de  ceux  qui  vont  se  livrer  à  cet  exercice,  et  exclu- 

ant également  les  novices  {inunds),  qui,  pour  n'être  point  encore  tout  à 
fait  sortis  de  la  vie  purgative,  ou  bien  pour  manquer  du  goût  mystique 

apte  à  leur  faiie  savourer  la  musique  religieuse,  ou  pour  être  d'un  tempé- 
rament sensuel,  ou  pour  ne  pas  posséder  une  solide  instruction  théologi- 

que, sont  inaptes  à  prendre  part  à  l'exercice.  Un  chantre  {qawwâl),  se 
plaçant  au  milieu  de  la  communauté,  entonne  des  hymnes  de  mètre  varié, 

tantôt  accompagné  de  certains  instruments  autorisés,  comme  le  tambour 

de  basque,  le  tambourin,  la  clarinette,  etc.  Autour  de  lui,  les  auditeurs 

demeurent  assis,  les  extrémités  rigides,  la  tête  inclinée  vers  le  sol  dans 

l'attitude  delà  méditation,  évitant  nutant  que  possible  une  respiration 

(1)  Macilonaltl  a  publié  uue  traduction  anglai-s-;  de  ce  traité  de  VlhijV,  sous  le  ti- 
tre Emolîonal  Religiuii  in  lilâm  as  affected  by  Mui'C  uni  Sim/inj,  insérée  dans  le  «  Jour- 

nal of  the  Royal  Asiatic  Society  »,  1901-1902. 
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bnletaiilo,  le  bùill*'iiieiit  l'I  l«)ut  mouvement  mpiiMe  i\r  iruiibler  i'alleitliuii 
coiicemrëe  (les  voisins.  I,es  émotions  véliémeiut-s  iiuo  a'  chant  iirovoi[Ufl 

dans  les  Tunes  romitent  souvent  1<>  silence  et  riinitormité  iraUitu(l<>  de  lu 

comniunautt^  ;hors  dt^  lui,  un  confrère  dolate  parfois  en  cris,  applaudisse- 
ments, danses,  ou  se  dresse  en  extase.  La  communauté  doit  à  ce  moment 

imiter  ses  attitudes  ou  ses  mouvements,  juscju'à  ce  que  l'e.xtase  cesse.  Si 
les  cantiques  du  (jaivnàl  ne  parviennent  pas  à  émouvoir  les  auditeurs, 

ceux-ci  peuvent  lui  demander  d'en  entonner  d'autres,  plus  en  rappf)rt 

avec  r<''tat  |jsycliique  de  la  communaut/'.  Et  c'est  sur  celte  possibilité  que 

se  fonde  al-<  lazzâli  {Ihyà\  II,  204)  pour  soutenir  la  licéité  do  l'exercice  de 
Vas-satnâ',  contre  ceux  qui  le  cotisidéraient  comme  une  innovation  héré- 

tique, contraire  h  la  psalmodie  traditionnelle  du  (Jor'ûn.  Celui-ci,  en  ellet, 

ne  s'accommode  point  en  tous  ses  textes  à  la  situation  morale  de  l'avidi- 

toire,  et  même  là  ou  il  s'y  accommode,  il  p''ut  se  faire  qu'il  cesse  d'émo- 

tionner  [Av  la  force  de  l'habitude  ;  d'autre  part,  les  poésies  lyriques  chan- 
tées ou  accompagnées  par  le  rythme  harmonique  des  divers  instruments, 

subjuguent  l'àme  avec  une  for<'e  inoomparaldement  plus  grande  que  la 

prose  coranique.  11  n'était  pas  possible  de  confesser  plus  clairement  l'ori- 
gine extra-islamique  de  cet  exercice. 

Al-Oazzâll  répartit  en  deux  catégories  les  effets  provoqués  par  la 

musique  religieuse  :  elfets  émotionnels,  effets  représentatifs.  Les  uns  et 

les  autres  sont  indescriptililes,  il  faut  même  dire  inconnaissables  pour 

celui  qui  n'en  a  pas  une  exiMJrience  personnelle.  Le  nom  commun  par  le- 
quel on  les  désigne:  icajd  (rencontre)  (1),  donne  à  entendre  que  ce  sont  des 

phénomènes  psyciiiques  surgissant  à  Tiniproviste  du  fond  de  la  conscience, 

à  l'occasion  d'un  cantique,  et  en  vertu  de  certaine  sympathie  mystérieuse 

qu'éveille  dans  l'âme  tout  son  harmonieux.  Infiniment  variée  est  la  gam- 

me de  ces  émolinns  qui  répondent  toujours  à  l'état  psychique  du  sujet, 
c'est-à-dire  aux  alfections  iiabituelles  qui  le  dominent,  suivant  le  degré 

qu'il  occui>e  dans  la  vie  unitive  :  désir,  tristesse,  joie,  angoisse,  crainte, 
trouble,  etc;  néanmoins  toutes  peuvent,  selon  al-Oazzâli,  se  ramener  à  deux 

(  1  )  Au  sens  tout  .'i  fait  foiiduinental  «le  cetlo  raciuo  jq?j. 
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types  fondamentaux,  coïncidant  piéc-iséinent  avec  les  types  découverts 
dans  la  vie  mystique  par  les  investigateurs  modernes  dans  le  domaine  de 

la  psychologie  :  la  sensation  de  tranquille  sécurité  {al-lamahkon)  et  celle 

de  l'impossiblité  ou  difficulté  {at-taarhlor)  de  parvenir  à  l'union,  équiva- 

lentes à  l'hypertension  et  à  l'hypotension  du  sentiment  cénesthésique. 
Régulièrement  la  musique  et  le  chant  ne  font  autre  chose  que  provoquer, 

à  un  moment  donné,  ces  émotions  habituelles  dans  le  mystique  ;  toutefois, 

par  moments,  elles  les  exaspèrent  au  point  de  déterminer  ou  un  mouve- 

ment organique  d'apparence  annrmalf  et  pathologique  (morbide)  —  cris, 
pleurs,  sauts,  lacération  des  vêtements,  etc  —  ou  bien  un  repos  ou  une 

suspension,  également  anormale,  de  la  vie  de  relation,  spécialement  dans 

la  parole  (aphasie).  C'est  dans  ces  cas  aigus  que  le  phénomène  prend  le 
nom  de  transe  extatique  {wajd)  ;  toutefois  ces  symptômes  anormaux  ne 

sont  pas  une  preuve  infaillible  de  perfection  mystique,  puisqu'ils  obéissent 
à  deux  causes  combinées  :  la  véhémence  relative  de  l'émotion,  et  la  plus 

ou  moins  grande  force  d'inhibition  de  la  volonté. 
Dans  la  mystique,  en  outre  de  toutes  ces  émotions  de  nom  et  de  na- 

ture connues,  ilen  existe  une  autre  que  al-Gazzâll  juge  véritablementextra- 

ordinaire,  parce  qu'elle  est  accompagnée  d'inconscience  par  rapport  à  l'ob- 

jet qui  la  provoque.  Al-Gazzâlî  la  compare  à  l'instinct  sexuel  chez  les  im- 

pubères, parce  que  c'est  un  désir  mystérieux  {as-muq},  une  tendance  de 

l'àme  vers  quelque  chose  dont  elle  ne  sait  pas  ce  que  c'est  ;  le  cœur  se 

trouve  atterré,  perplexe  et  plein  d'une  angoisse  semblable  à  celle  d'un 

homme  qui  sent  l'asphyxie  le  gagner  et  ne  voit  pas  le  moyen  de  sortir  du 
danger.  La  musique  instrumentale  est  le  moyen  le  plus  apte  à  éveiller 

cette  émotion  extraordinaire  qu'al-<iazzâlî  interprète,  à  la  suite  de  Plo- 

tin,  comme  une  réminiscence  inconsciente  de  l'origine  de  l'esprit. 

Mais  l'état  le  plus  sublime  de  la  vie  unitive  est  pour  al-Gazzâlî  —  no- 

tons bien  au  passage  cette  profonde  ditïérence  entre  sa  mystique  et  la  mys- 

tique authentiquement  chrétienne  —  celui  qui  se  caractérise  ̂ s.vVincons- 

cience  absolue  du  sujet  {al-funa).  Les  prodromes  en  sont  des  extases  émo- 

tionnelles si  aigiies  qu'elles  déterminent  l'anesthésie  organique  et  la  perte 
absolue  du  libre  arbitre.  Al-Gazzâll  ne  trouve  pas  de  mot  plus  juste  pour 
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qualifier  «-es  »5tal8  qiii»  celui  d'ivresse  et  de  stupeur  ;  1<'S  actes  de  lu  vu-  d»- 

relation  s'exécutent  mëcaniqueinent,  autoriiatii|U)>ment,8iins  volont4$  clie/ 
le  sujet  pour  les  onn)êcher  ;  la  douleur  physiqu»^  c«»sse  dVtre  ëprouv^e  par 

râiU'»,  enivrëe  qu'elle  est  par  les  délicos  intinim<-nt  douces  de  l'union  {al- 

trist'U)  avec  Dî<*u,  que  al-(  >azzAli  compare  aux  noces,  à  la  suite  des  mysti- 

ques chrétiens  (Ihi/û',  IV,  310).  Seulement,  quand  l'iiileiisiti'  d<'  la  jouis- 

sance l't  l'alistraction  cont<'niplativ«'  arrivent  àlt'in-  comble,  l'àme  ëj>ousëe 

tomlie  dans  l'extase  inconsciente.  Ceci  .se  présente  chez  ceux  qui  sont  par- 

venus au  degré  suprême  de  l'union  (les  svhtiqs).  Ils  perdent  alors  la  cons- 
cience du  monde  extérieur,  de  leurs  propres  mo<litications  psychiciues  et 

jusqu'à  celle  de  leur  propre  existence,  c'est-à-dire  de  tout  ce  qui  n'est  pas 

l'objet  <le  leur  contemplation  et  de  leurs  délices.  Dans  le  plus  grand  nom- 
bre des  cas,  al-Cîazzâli  dit  que  le  phénomène  est  de  courte  durée,  comme 

un  éclair  ;  car,  prolongé,  il  aint-nerait  la  mort.  L'interprétation  de  re  fait 

anormal  occupe  beaucoup  de  pages  dans  VJhija  et  le  J//À/-â/ :  l'esprit  est 
un  être  qui,  à  raison  de  son  incorporéité,  manque  de  forme  (jf/ra)  propre  ; 

comme  un  vase  de  verre,  il  prend  la  couleur  du  liquide  qu'il  contient  ; 
comme  un  miroir,  il  adopte,  quelle  que  soit  sa  forme  propre,  celle  des  ob- 

jets qu'il  représente  :  ainsi  l'esprit  s'identifie  avec  l'oltjet  de  sa  lontempla- 
tion.  Cette  identification  ne  doit  point  se  comprendre  comme  une  pure  il- 

lusion de  l'imagination  ;  beaucoup  moins  doit-on  l'exagérer  jusqu'à  l'ex- 

trême, jusqu'à  tomber  dans  l'aljsurde  panthéisme  p.sychologi({ue  de  cer- 

t-iins  sfifïs,  d'après  lesquels  l'humanit'  de  l'extatique  s'annihile,  pour  se 

convertir  en  la  Divinité  ;  il  ne  faut  pas  même  l'entendre  à  la  fa^on  dont  les 

chrétiens  conçoivent  l'union  hypostatique  des  deux  natures,  divine  et  hu- 
maine, en  la  personne  de  J.-C.  Tout  ceci,  dit  al-Gazzâlî,  est  aussi  sot  que 

d'attribuer  au  miroir  la  couleur  rouge  de  l'objet  qui  s'y  reflète. 
Toutes  ces  restrictions  une  fois  faites,  comme  pour  éviter  tout  dan- 

ger de  panthéisme,  al-Gazzâlî  ne  nie  point  la  réalité  d'une  certaine  com- 

munion mystique  et  surnaturelle  de  l'âme  aimante  avec  le  Dieu  aimé  ;  il 

▼a  même  jusqu'à  invoquer,  comme  tous  les  sûfis,  à  l'appui  de  cette  thèse, 

les  paroles  du  Qor'ân  et  du  Prophète,  paroles  dont  l'esprit  a  comme  une 

saveur  évangélique,  et  en  est,  peut-être,  un  écho  :  «  Dieu  n'est  pas  dans  le 

13* 
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ciel,  ni  sur  la  terre,  mais  clans  le  cœur  de  ses  serviteurs  fitlèles  ».  «  Ni  le 

ciel  ni  la  terre  ne  suffisent  aucunement  à  me  contenir;  ce  qui  le  jjeut,  c'est 
le  cœur  de  mon  serviteur  fidèle,  doux  et  humble  ». 

Les  éléments  représentatifs  {<il-muhasufa)  de  la  vie  extatique  sont  mi- 

nutieusement analysés,  aussi  bien  dans  Vlliyà'  que  dans  V lmlà\  bien  que 

décrits  sous  le  voile  de  l'allégorie  ou  du  symbole.  Les  métaphores  sont 
presque  toujours  prises  aux  phénomènes  physiques  de  la  lumière,  comme 

c'était  l'habitude  parmi  les  im'iqîs  musulmans,  légitimes  descendants  des 

néoplatoniciens  alexandrins.  La  vision  expérimentale  (ul-mn'sâ/iada)  de 
Dieu  est  comparée,  pour  sa  clarté  et  son  évidence,  au  rapide  éclat  de  la 

foudre,  à  la  lumière  tranquille  de  la  lune  nouvelle,  au  reflet  aveuglant 

d'une  lame  polie.  Cliez  les  commençants,  l'esprit  jouit  de  cette  vision  comme 
si  les  choses  individuelles,  —  de  la  distinction  desquelles  elle  conserve  en- 

core la  conscience,  —  n'étaient  que  des  traces  ou  vestiges  de  l'Un  {al-wâ- 

hid,  -rô  sv)  ;  bientôt  l'abstraction  extatique  fait  perdre  conscience  de  cette 

distinction,  et  réunit  toutes  les  es.«ences  individuelles  dans  l'idée  de  l'Un 

qui  les  domine  ;  et  enfin,  l'intuition  de  Dieu  directement  et  sans  inter- 
médiaire, de  ses  opérations  'ou  attributs,  vient  rendre  la  vision  com- 

plète. Le  chant  et  la  musique  provoquent  des  représentations  anor- 

males, comme  effets  de  l'impression  produite,  car,  même  normalement, 

on  observe  que  le  rythme  musical  éveille  et  accroît  l'activité  mentale, 
aussi  bien  que  les  forces  physiques.  Toute  représentation  peut,  en 

outre,  être  accompagnée,  dans  l'extase,  de  ce  que  les  psychologues  ap- 
pellent hallucination  auditive  et  que  al-Gazzâlï  décrit  comme  un  langa- 

ge des  être  inanimés,  dont  les  paroles  frappent  les  oreilles  du  mystique 

sans  qu'il  sache  d'où  elles  procèdent,  ni  qu'il  en  entende  le  sens.  Macdo- 
nald  a  comparé  cette  hallucination  auditive  {hâtif)  au  démon  (Bocîfjiwv)  so- 

cratique. Les  objets  représentés  en  la  conscience  durant  l'extase,  sont  tous 

les  mystères  dont  l'esprit  humain  désire  avec  ardeur  découvrir  l'essence. 
A  plusieurs  reprises,  al-Gazzâlî  les  énumère,  sans  jamais  pourtant  les  ex- 

pliquer :  le  mystère  de  la  prédestination,  l'essence  de  l'esprit,  la  nature 
des  anges,  le  royaume  des  cieux,  la  science  divine  gravée  sur  la  lame  éter- 

nelle {al-lauh  al-mahfîiz)  du  destin,  la  pensée  des  hommes  devinée  par  leur 
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plivsioiii.iuif  [■//-/iritsti}  et  la  connnissnnce  familif'>re  »lo  ///>/;•,  {«rsontia^'O 

mythique,  dont  l'Islnm  a  fait  un  j)ri>phi''te,  et  i|ui  vit  aicUé  en  ce  monile, 
contnie  Elie.  Là  ne  se  bornent  pas  les  grXci'Bf/nifis  datae,  sorte»  de  charis- 

mes {al-karàmiU)  /xpiTiixTa  (JCor.  XII,  9)  dont  l)i.'u  favorise rextntiquc. 

Dans  le  Minhâj,  al-(îazz:\Ii  en  énumère  U-aucoup  d'autres,  qui  m<5ritent  le 
nom  df  vëritaMes  protlif^'es  :  marcher  sur  h-s  eaux,  voler  par  les  airs,  ap- 

paraître en  deux  enilroits,  par  un  [diénoniène  de  bilocation. 'Xenei  un 

certain  pouvoir  sur  les  animaux,  pratiquer  la  géomancie,  et«-. 

Al-(îazz;'ili  n'a  jmis  joui,  en  sa  vie  mystique,  de  toutes  ces  faveurs  di- 

vines. L'extase  illuminative  lui  fut  surtout  difficile  à  goûter.  Lui-même 

l'insinue  dans  son  Mim>/ii[  ,  et  Ibn  'Arabî  nous  a  conservé  un  texte  très 

curieux  d'une  de  ses  «i-uvres,  dans  lequel  al-(lazz:'ili  attribue  l'imix-rfec- 
lion  de  ses  révélations  mystiques  à  ses  études  philosophiques  (cfr.  al-Fu- 

tîihâl,\\\,  104).  Cette  confession  s'accorde  avec  la  théorie  que  lui-même 
développe  dans  VJ/ii/a  (III,  10-2())  au  sujet  de  la  diirérenc«  entre  la  mé- 

thode philosophique  et  le  sufisme,  pour  l'acquisition  de  la  vérité.  Toute 

connaissance  acquise  par  l'exercice  de  la  raison  inductive  et  dé'ductive  est, 

pense-t-il,  un  obstacle  à  recevoir  la  science  infuse  ;  l'honunc  ignorant 
dans  les  sciences  profanes  est  plus  apte  que  le  philosophe  et  que  le  faqih 

à  recevoir  l'illumination.  De  très  brillantes  allégories,  copiées  dans  le  0^'t 

al-qulîib  d'Aboû  Tâlib  al-Makki,  lui  servent  à  ren«lre  sensible  sa  pensée. 

L'âme  est  comme  un  miroir  à  la  surface  duquel  peuvent  se  ré'tléchir  les 
images  de  tous  les  êtres  du  inonde  sensible  Çû/am  al-inulk)  et  intelligible 

(â/a/n  al~malakiit).  Les  protolyi>es  de  tous  ces  êtres,  leurs  idées  pures,  se 

conservent  gravées  sur  la  lame  «'ternelle  du  destin  que  al-' 'lazzâli  décrit 

comme  quelque  chose  de  semblable  au  L'/yo*  néoplatonicien,  l>ien  que  d'au- 
tres fois  il  la  compare  à  un  miroir  dans  lequel  se  réfléchissent  les  idées  in- 

finies de  la  Sagesse  divine,  et  qui  fait  penser  quelque  peu  au  Sftecu/inn  ae- 

ternttatis  dont  parle  St  Thomas  {De  Verilate,  Quaest.  "XII,  a.  3).  Pour 
que  ces  idées  viennent  se  rétléchir  sur  le  miroir  de  l'âme,  il  est  nécessaire 
que  la  surface  en  soit  parfaitement  limpide  et  nette  de  toute  tache  de  \)é- 

ché,  exempte  même  de  tout  mélange  d'images  sensibles  ou  fantastiques; 

à  plus  forte  raison  ne  doit-il  y  avoir  aucun  voile  qui  emp«"!che  de  recevoir 



100  Di-  MKiUEL  ASIN  PALACIOS  [34 

les  rayons  ëmis  par  le  miroir  de  réternitë.  Ce  voile,  ce  sont  les  sensations. 

Pour  cette  raison,  dans  le  sommeil,  la  suspension  de  la  vie  des  sensations 

externes  facilite  l'intuition  des  idées  pures.  Toutefois,  dans  la  veille  aussi, 

il  arrive  que  l'âme  acquière  un  état  analogue  d'abstraction  extatique,  et,  à 

ce  moment,  tous  les  voiles  se  levant,  la  lumière  du  miroir  de  l'éternité 

vient  se  réfléchir  sur  le  miroir  de  l'âme.  Cette  réflexion  se  nomme  inspira- 

tion {ilhâm),  si  le  sujet  la  reçoit  sans  savoir  d'où  elle  vient,  comme  il  ar- 

rive aux  mystiques  et  aux  saints  ;  et  révélation  (a/-i'/'«/'y),  quand  elle  a 

lieu  pour  les  prophètes  qui  la  reçoivent  par  l'intermédiaire  des  anges, 

auxquels  elle  est  faite  en  réalité.  L'étude  rationnelle  ne  peut  arrivera 

autre  chose  qu'à  une  image  confuse  des  idées  ('ternelles,  réfléchies  dans  les 
créatures,  mais  non  pas  directe,  comme  la  méthode  sûfi,  et  lien  moins  cer- 

taine. Pour  cette  raison,  les  sûfîs  mettent  toute  leur  confiance  non  dans 

l'étude,  mais  dans  la  purification  du  co^ur,  pour  le  polir  comme  un  miroir, 

et  dans  l'abstraction  de  tout  le  sensible,  pour  oter  tous  les  voiles.  Telle 

est  la  théorie  de  l'illumination  m^-stique  dont  les  éléments  plotiniens 

paraissent  s'être  combinés  avec  les  idées  évangéliques. — Ces  idées  étaient, 
en  effet,  familières  à  al-Gazzâli  :  <(  Beati  mundo  corde,  quoniam  ipsi 

Deum  videbunt  »  {IhyU',  111,  237). 

XIV.  —  Coup  d'oeil  sur  les  sources  de  la  mystique 

Gazsâlienne  et  sur  son  influence. 

Cet  influx  constant  du  christianisme  sur  sa  pensée  ascético-mysti- 

que  finit  par  arracher  à  ses  lèvres  une  confession  qui  dissipe  toute  espèce 

de  doute  :  «  Le  christianisme  n'est  détestable  qu'à  raison  de  sou  dogme  de 

la  Trinité,  et  parce  qu'il  nie  la  mission  divine  de  Mahomet  ;  tous  ses  autres 
dogmes  sont  la  vérité  réelle  »  {Qistâs,  60).  Je  ne  veux  pourtant  pas  dire  par 

là  que  l'influence  chrétienne  sur  al-Gazzâli  ait  été  exclusive,  ni  toujours 

immédiate:  les  pages  de  Vlhyà'  montrent,  par  endroits,  la  trace  explicite  de 
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la  pensée  ascëtico-mystique  df'S  Yoi/is, b'i  Tivaceclnne  les  conlrëes  occiilen- 

tales  de  l'Iiule  limitrophes  de  la  Perse  ;  les  ëlëmente  israëlites, 8i)ë<ialo- 
raont  du  monachismo  nsf^nien,  abondent  également  parmi  les  exemples 

éilitiniits  qu'al-dn/zAli  rap|)orte  en  confirmation  de  ses  exhortations  pieu- 
ses ;  des  survivances  ou  réminiscences  plotiniennes  se  devinent  sans  ellbrt 

sous  ses  tliëories  illuminatives.  Dès  le  111"  siècle  de  l'hégire,  il  existait  une 

traduction  arabe  d'une  partie  des  Knm'wles  de  Plotin,  publiée  par  un  chré- 

tien d'Kmèse,  sous  le  titre  inexact  de  Tln^tlofiie  d'Arislote.  Les  duvres  du 
Pseudo-Denis  et  surtout  le  livre  syriaque  Hiérotlum  de  son  maître  Etienne 

bar-Sudaili  ont  aussi  probablement  intlué  sur  l'illuminisme  sfifi.  Encore 
une  fois,  le  sufisme  traditionnel  mettait  aux  mains  d'al-dazzriji  une 

grande  alH)ndance  d'idées  et  d'esiiériencesextia-islamiques.  11  a  su —  c'est 

son  œuvre  jjei-sonnelle  —  les  incorporer  au  fond  de  la  dogmatique  et  de  la 
morale  ortlioiioxo,  réalisant  ainsi  dans  sou  Iljya  une  admirable  œuvre  de 

synthèse  philosophico-théologique. 

Cette  œuvre,  répétons-le,  a  exercé  sur  la  vie  de  l'Islam  une  immense 

influence.  Depuis  l'ouest  de  l'Afrique  jusqu'en  Océanie,  les  œuvres  d'al- 

Gazzâlî  ont  continué  jusqu'aujourd'hui  à  être  classiques. 

Sa  dogmatique  est  parvenue  à  être  le  t\  [x^  de  l'orthodoxie.  Elle  a 
tranché  le  ditférend  séculaire  entre  les  màturuhtes  et  les  uVariteSy  eu  fa- 

veur de  ces  derniei-s,  qui  furent  ainsi  toujours  considérés  comme  les  repré- 
sentants de  la  foi  orthodoxe.  A  côté  du  uuhabisme,  a  surgi  même  dans  les 

temps  modernes,  une  restauration  des  doctrines  d'al-Gazzâli,  provoquée 
pratiquement  par  Sa^-vid  Murtadâ,  dans  son  grand  commentaire  en  dix  vo- 

lumes de  VJ/iya.  A  hi  Mecque,  la  grande  autorité  tlié-oLig^ique  est  al-daz- 

z&li,  de  même  à  l'Univei-sité  al-Azhar  du  Caire,  à  la  Madrasa  de  Fez.  Les 
presses  du  Caire,  de  Calcutta,  Bombay,  Lucknow,  Kazan  etConstantinojJe 

ont  publié,  ces  dernières  années,  presque  tous  ses  livres. 

Son  ascétiriue-mystique  a  insjùré  les  fondateure  des  innombiables 

confréries  et  ordres  religieux  qui,  comme  un  vaste  réseau,  couvrent  les 

pays  musulmans  et  sont  l'obstacle  le  plus  iiisurmontîible  à  leur  assimila- 
tion à  la  vieeunqiéenne. 

La  communauté  de  vie  entre  juifs  et  musulmans  a  même  permis  une 

transfusion  des  idées  d'al-Ciazzàli  dans  le  rabbinisme  médiéval  :  Maimoni- 
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des  ne  lui  doit  ])as  peu  de  ses  idées  sur  l'analogie  entre  la  raison  et  la  foi  ; 
Jehuda  Halevi  se  laisse  influencer  par  son  agnosticisme  mystique  ;  Bahya 

(Bechaï)  (1)  a  mérité  d'être  appelé  Vu  a  Kempis  «juif  pour  ses  idées  ascé- 
tico-mystiques,  qui  ne  sont  que  la  reproduction  presque  Littérale  de  celles 
d'al-Gazzàlï. 

Ce  sont  précisément  les  rabbins  espagnols  et  provençaux  ([ui  contri- 

buèrent à  introduire  les  livres  d'al-Gazzâlî  dans  la  scolastique  chrétienne. 
Les  traducteurs  tolétains,  dirigés  par  Dominique  Gundisalvi,  mirent  en 

latin  son  Maqâsid,  et  le  dominicain  catalan  Raymond  Martin  inséra  dans 

son  Pugiofidci  des  pages  entières  du  MiaK/idoi  du  Tahâfiit,  des  textes  du 
Miskât,  du  Mizân  et  du  IhyïC . 

C'est  de  cette  manière,  et  par  des  chemins  indirects,  que  sont  retour- 

nées au  christianisme  occidental  nombre  d'idées,  reçues  d'abord  par  al- 
Gazzâli  de  la  tradition  clirétienne  et  du  monachisme  oriental. 

Signalons,  en  terminant,  ce  qui  fait  peut-être  la  principale  actualité 

du  sujet  que  nous  venons  de  traiter.  Je  viens  d'insinuer  que  les  confréiies 

religieuses  de  tout  l'Islam  doivent  en  grande  partie  à  la  mystique  d'al- 
Gazzâli  leur  origine  et  leur  vie.  Dès  la  moitié  du  XIP  siècle  de  notre  ère, 

au  moment  où  sa  doctrine  achevait  de  s'imposer  à  l'Islam,  les  confréries 

religieuses  commençaient  à  s'organiser,  s'inspirant  de  Y IhyïC.  Les  plus 

grands  mystiques  espagnols,  orientaux  et  africains  de  l'Islam  l'adop- 

tèrent comme  règle  de  vie  monastique  et,  de  nos  jours,  c'est  encore  l'ar- 
chétype de  tous  les  livres  sûfis  qui  sont  aux  mains  des  dévots  musulmans. 

Or,  les  confréries  religieuses,  assez  semblaldes  pour  leur  organisation  à  nos 

tiers-ordres,  se  sont  tellement  répandues  dans  le  monde  musulman,  qu'à 
peine  se  trouve-t-il,  en  chaque  peuplade,  une  douzaine  de  personnes  qui  ne 

soient  affiliées  à  quelqu'une  d'entre  elles.  Combien  il  importe  de  connaître 
à  fond  leur  psychologie  religieuse,  le  principal  ressort  de  leur  vie  sociale  ! 

(1)  Cfr.  lahuda,  A/-flirfiy'a  ila  fara'ii  al-qulûb  des  Bachja  ibn  Jbicf  ibn  Paqâda.Lei- 
den,  Rrill,  1912. 
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Ce  s«'r:i,  nous  IVviw'rons,  l'iritt-rt^t  df  iv  tiiëm<>iro,d)'  nous  ui(i<»r  à  |ién<'"ir<T 

dans  la  mwUe  de  la  ni^-stiquf  s^'azzAliennc,  ijui  lut  et  continu»'  ù  être  l'ins- 
piratrice et  le  modèle  de  toutes  ces  confréries  (1). 

(1)  Noua  noos  permettons  da  si^jualar  aux  loct«ura  do  cetto  p^nétranto  étade  1« 

r^OMit  ouTrmfi^e  de  M.  Louis  Mâssi|;noD,  KllJb  al  J'aiciitlit  |>ar  Al  Hall&j  o  lu  ̂ 'raud  tno- 
UkaUtm  mrstiqae  musulmaD  de  lan^^uo  arubo...  sapiilici''  à  Hngdad,  le  26  uiara  022  de 
notre  Are  ■.  (Paris,  Oeutbner,  191:).  —  Voir  reoensiou  de  Golditiber  daua  I>er  ItUim,  WA 

lY  (1913),  pp.  165-69.  du  P.  L.  Choikho,  MFO,  VI  (1913),  pp.  Xl-Xll  et  du  P.  H. 

Lammena.  Beeherehet  dt  Science  rtUgleuse,  t>*  année  (  1914),  pp.  123-35.  (N.  D.  L.  R.). 
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