
L A  M Y S T IQ U E  D ’A L -G A Z Z Â L I
i-fi Dr. .̂ ^̂ (iUEr. A sín  P alacios Professeur de longue nrobc » l’ i'iiivcrsltc tic MatItitI,

On sait quelle place exli aordinairenient importaiile occupe ce théo- log-ien dans la dogmatique et la  morale muîmlmanos ( 1}. Le seul titre do son œuvre maîtresse : HufC ‘nlam id ,tin ( Vwlicalion des sdencesretiffieu- 5es),sum tàfairecom piei.dre que toute sa réforme consiste à substituer aux formules rituelles et tout extérieures, de la religion, l ’expérience personnelle, vive et intense, de l ’esprit religieux, à donner à la pratique une importance plus grande qu'à la ttiéorie, à la morale un développement plus grand qu’à la dogmalique.Or la  morale n est qu'une préparation, un aclieminemenl à la mystique. L ’union ou coimminieaiion de l ’âme avec Dieu, objet de celle-ci, est,
(1 ) U  Jocfoiir pourra se renseigner sur la  biographie de (iazzalî et sur son rôle dans l ’histoire de la théologie muaulin.ane, on consulaiit les livres su ivants :iocii5iui,DER3, /im i sur lesécoks pM loscphijuis c h eik s Arabes (P a ris , Didot, la  12).RIu n ck , Xda/iQcs de philosophie ju iv e  et arabe (P a ris , F ra n ck , 1850).M acdo.nai.d, The life  o f a!-Ghaziâll ( c Jou rn al o f the Ainoricao O riental Socioty ■> X X  (1809), pp. 71-132).A s i .n P a î.acios , Atijasel : DogiatHie i ,  Moral y  A sdiica  (Zarago/a, Com as, 1901 ).C a r r a  de V a u x , U ,naît  (P a ris , A lc a n , 1902j.Q o;.d ziiib r , Vorlesungea fiber den hlam  (Heidolberg. W in ter, 1910).



68 Dr M IQ U E L  A SÍN  PALACIOS [2par là même, la partie la plus sublime de la religion. AI-Gazzâlî l ’expose dans uno multitude d'opuscules, comme le Minhâj, le Mlzân, le Mtskàt, le 
Maqsad, le Kitâb al-arba‘in, Vlm lâ’, etc. Mais l ' JhyQ', dans sa IV® partie, est la source la  plus copieuse et la  plus sj’stëmn tique ; c’est colle dont je me suis principalement servi pour celte exposition de sa théologie mystique. (Edit. Caire, 1312 liég.).

L ’ascèse purgative n’est nécessaire que dans les commenceinents de la  vie spirituelle et comme préparation. Purifiée de ses vices, l ’àme peut alors entrer dans la  voie qui doit la conduire à runion divine par la  contemplation et l’amour. Cette voie, ce chemin, se parcourt en plusieurs étapes, dont chacune est caractérisée par l ’acquisition de certaines qualités salutaires {al-mumjjiyâl), qui ne sont pas précisément les vertus opposées aux vices détruits, mais plutôt des degrés de perfection spirituelle, demeures ou H châteaux » {al-maqàmüt), oh l ’âme s’élève dans son ascension graduelle vers Dieu.D’après al-GazíAli, on démêle, en cliacune d'elles, trois éléments :1® l ’élément intellectuel, qui se réduit à un acte de connaissance certaine {al-yaq'tn)\S® l’élément émotionnel, consistant en une affection de la  sensibilité interne {al-hàiy,3® l ’action externe, œuvre ou opération {al-amal), fruit des deux éléments psychiques précédents, comparables 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-Gazz5li, comme tous les mystiques, ne suit pas, en scs diverses ceuvres, un plan identique d’exposition, n i, dans ses énumérations, un même ordre. Néanmoins, dans son IhyïC,  il paraît adopter la classification que lu i donnait toute faite son modèle, le deAbu Tâlib al-.\Iakki. Il y en a neuf, qui sont : la  pénitence {al-tauba), la patience dans les adversités, {a^-sabr), la  gratitude pour les bienfaits divins (ay-io/r) la crainte {al-havf), l ’espérance {ar-raja), la  pauvreté vo-



3] I>A. M YSTIQ UE D 'a I^G A ZZA LÎ 69lontaire {al-faqr), le renoncement au monde {az-zohd), l ’abnégation de la volonté {at-tawakkol), l'amour divin {al-makabba). A  ces neuf degrés, al- Gazzâlî enjoint quelques autres, à titre de corollaires du dernier, comme 1 amour i)assionné de Dieu {as-mw/), la  familiarité ou commerce intime avec lui {al-ons), et la complaisance au bon plaisir divin (ar-nV/«) ; enfin, comme auréolant généralement tous les degrés, la pureté et sincérité d intention {al-ihlâs Viennent enfin les exercices spirituels quifavorisent le progrès dans la  vie unitive : tels sont l ’examen de conscience 
(oi-inorâqaba wa/-mu/iüsa6a), e ila  méditation ou oraison mentale (ai-/a- 
fakhor). L  intuition et la fniiüon de l ’essence divine dans l ’extase est lo terme de tout ce cliemin, accessible en partie par l ’oifort personnel du n m - tiquo, comme fruit de 1 acriuisition des degrés, mais suidout comme don gratuit {al-m(ucâlnb) dont Dieu honore ses élus. (Cfr, Kitâb al-im lii, apud 
llhâf du Sayyid Morfada, I ,  241).Telle est la synllièse de la mystique d’al-Goz/alï, suivant qu’elle est contenue dans la  IV'® partie do 1’/^//«’ . La matière est très abondante et plus difficile à résumer que l ’ascétique, à raison de la subtilité des concepts, et de 1 ampleur brillante de la forme, également inaptes à passer dans une traduction et dans une exposition fragmentaires.

I. —P én iten ce  {¡h'jâ‘, IV , 2).
C ’est la porte de la vie unitive. Elle consiste dans la om idion  que le péché est préjudiciable au salut de l ’dme, puisqu’il la  sépare de sa fin, Dieu, uniqueobjet digne d’être aimé. Cette foi vive provoque une douleur ou nfllietion qui se nomme repentir {un-nadum), lequel à son tourim pli- qiie la  volonté de poser certains ach'S déterminés, c.-c\-d. le ferme pi-opws 

(al-qasd). Ces actes se réfèrent : ou au présent (abandonner l ’état ou Toc- casion actuelle du péché), ou à l ’avenir ((biter toutes les occasions ou dangers de pécher jusqu’à la fin de la vie), ou au passé (expier et réparer le mal fait, au moyen d’actes contraires). La nécessité de ce premier degré s’inière, selon aî-Cazzâlî, de ce que le péché est un éloignement volontaire de la fin dernière pour se porter vers la  créature ; il est donc né-



70 DI’ M IG U E L  ASÍN  PA LA CIO S [4cessaire quo la  volonté abandonne celte inclination, avant de se résoudre àentrer dans le chemin qui la  conduit à sa lin ; et cet abandon du péché, c’est la  pénitence ; recessus a commutabili bono, et accessus ad Deiim.Que la  pénitence ne doive point se ditrérer, c’est un corollaire de sa necessito, pmsqu’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  pénitence. Sa nécessité doit donc s’étendre à tous les instants de la  vie. De plus, elle oblige tous les hoinnios, même les prophètes,—  l ’impeccabilité absolue étant impossible, —  d’au tan tqu’avànt l ’iisoge de la  raison se développent ch ezlenfantlesapjiél.jts ou convoitises qui détournent de Dieu, en sorte que tout liomme est coiipalde (raw) au moins d’actes matériellement criminels, ou d’imperfections et de défauts spirituels, et ceux-ci altèrent la beauté de l ’àme, comme D ialein e ternit la surface du miroir. Suivant une allégorie fréquemment employée par l ’n uteur, toute passion à laquelle on cède est un brouillard qui obscurcit l ’éclat de l ’ûme. une tache sur sa net- tetó. 11 ne suffit donc pas d’évilor les fautes dans la suite, ce qui n’effhce- rait point celles qui ont été commises : i l  faut remire à l ’âme sa beauté par les actes de vertus conli’aii cs, lesquelles font l ’ofiico du savon qui dissout les graisses, et de la  liimièro qui dissipe les ténèbres. Toutefois, quand il s’ag it de cette classe de défauts ou imporléctions matérielles qui ne sont point formellement des pédiéis, la nécessité -le la  pénitence n’est point absolue, puisqu’elles ne nous détournent point de la fin ; c’est une nécessité hypothétique : l ’a s p ir a t io n - s u p p o s é e -d e  Tàme dévote à la  perfection spirituelle rend nécessaire, comme condition, la pénitence entendue dans son sens le plus rigoureux. y\i„si, à l ’bommc parfait i l  ne suffit pas de posséder les organes indispensables à la  vie ; i l  lu i faut encore la vue, Touie, les pieds et ies mains.M ais ce précepte de la  pénitence manquerait de toute force obligatoire, si 1 homme n’était point assuré que, faite dans les conditions dues, elle est acceptée de Dieu. Pour al-üazzàll, cette certitude se fonde, à part l ’infaillible témoignage do la  véi’ité, r.ivélée, sur l ’incompatibilité du péché et de la grâce en un même sujet, 11 répugne, —  pour continuer les métaphores précédentes, —  que l ’âme illuminée par la  vertu d elà pénitence.



5] L A  M YSTIQ U E d ’ a L-Ô A ZZA LÎ 71continue à  être envelopj>ée simultancineiit dans les ténèbres du péché, et que les taches de la  coulpe coexistent avec la  blancheur du savon. L ’hypothèse hylo-raorphique d’Aristote est donc ici adaptée à ce phénomène surnaturel de la justification, qu’al-Gazz,âlî conçoit, ainsi que St Thomas, comme un motus a contrario in contrarium, et où doit fatalement s’accomplir la  loi physique : corruptio wiius, generatio allerius. Fatalité qui ne nuit en rien à l ’autonomie absolue de Dieu, qui peut librement décréter 
ab aeterno la  justification, sans la pénitence. Toutefois nous sommes sûrs du contraire par le témoignage de sa parole. Les doutes qui, en des cas concrets, peuvent se présenter à l ’ascète ne prouvent rien contre cette thèse, puisque tous cos doutes naissent du manque de certitude au sujet de 1 accomplissement des conditions exigées pour que la pénitence soit acceptée.Ces conditions, quelles sont-elles ? A i-Gazzâli les a groujxies en les subordonnant aux trois actes qu’implique In pénitence, h ’acte de fo i  préalable exige, pour être valide, que noti'e entendement se convainque que le péché est une chose à détester, à raison de sa difformité même, et de la peine des sons à laquelle i l  nous expose en enfer, et parce qu’il nous sépare de Dieu. Tous les autres motifs d’avei'sion pour le jiéclié, qui seraient purement naturels, comme la  crainte d ’un ciiAtiment temporel et de l ’infamie, etc ,, ne sont ni salutaires ni agréables à Dieu.Les conditions de la  douleur dérivent des précédentes, puisque l ’on a vu que cotte émotion est provoquée par l ’acte de foi, de sorte que si celui- ci reunit toutes les conditions dites, la  douleur sera aussi salutaire. Pour celte raison, al-Gazz;\li exige encore que le repentir s’étende à tous les péchés de la  vie, et même encore à tous ceux que l ’on n’aurait pas commis, puisqu’on tous se trouvent des motifs d’aversion identiques. Les symptômes de la sincérité de la contrition sont : la  tristesse, la  préoccupation, les pleurs e lle s  gémissements ; mais surtout, que le cœur éprouve de l ’amertume au souvenir des actés coupables, qui auparavant produisaient du plaisir dans la mémoire.Pour ce qui est du ferme propos, il exige préalablement un examen m inutieux de la  vie passée, de l ’état présent, et des dangers et des occasions futures. A  l ’ imitation dos ascètes chrétiens, notre théologien rccom-



7 S D r M IG U E L  A SÍN  PALACIO S [6mande divei^ses méthodes qui le facilitent. I/une consiste à suivre l ’ordre chronologique, c’est-à-dire, à parcourir mentalement tous les moments de la  vie, depuis l ’âg e  de raison jusqu’au moment actuel, année par année, mois par mois, et même jour par Jour, si c’était possible ; l ’autre, à  prendre garde aux divers préceptes religieux (jeûne, oraison, etc.), aux péchés contre D ieu, contre le prochain et contre nous-mêmes, aux péchés commis au moyen des différents membres du corps et des diverses facultés de l ’âme, et, dans chaque groupe, à ceux qui sont mortels ou véniels, à ceux qui comportent un dommage à la personne, aux biens, ou au salut spirituel 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 {Ihyn', I V , 12). A  part sa définition, qui est identique à celle de S ‘ A ugustin (I) , i l  n’y  a de digue d’être signalée, que la différence fondnmentalo qu’al-tJazzali établit entre les péchés graves {al-/,abâ'ir) et les jtéchés légers {a^-^agà'ir), distinction essentiellement chrétienne, par le principe dont elle s’ inspire. Notre théologien repousse l ’opinion étroite de certains rigides as'arites et süffs, comme Ibn F ü ra k et al-Q u sayil, opinion .suivie par son maître même,1 Imâm al-H aram ayn, selon laquelle tout péché est, par essence, une offense grave de Dieu et n ’admet pas do degrés sous ce concept. Inclinant lu i- même à la  doctrine plus bénigne des imi'taziJiles, il acquiesce à l ’aulorité 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 preiniei'S sont donc véniels ou légers si on les compare aux derniers. L a  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-Oazzâlî entend qu’on ne peut indiquer, d’une façon certaine, que les genres et les espèces des péchés graves ; pour les préciser individuellement, il n’y a  qu’une probabilité.
(1) «D ictum , factum  vcl coacupitum  contraIcg-era Dei îcteinam » {Conlra Faustum, X X I I ,  27) : J  JU -  t. y ( ll} x jà \  IV , 12, ligna 22).



■7] LA  M YSTIQ U E D A L -ü A Z Z A Ü 73l i  y  a , selon lui, trois genres suprêmes de péchés graves : l®Ceux qui s’opposent à la  fin dernière de la  religion, qui est la  connaissance de Dieu ; telle p. e x ., l ’infidélité ; S® ceux qui détruisent la  vie physique de l ’homme, moyen nécesssaire pour cette fin , comme l ’homicide ; 8® ceux qui rendent celte vie plus pénible en détruisant les richesses, comme le vol. Sous ces genres, al-Oazzâlî s’efforce de distribuer systématiquement tous les péchés que la  révélation condamne comme mortels taxativement, et laisse en un doute discret les cas concrets que la  révélation ne résout pas. Il remarque toutefois (1) que tout péché véniel peut devenir grave pour diverses causes, comme sont sa répétition fréquente, le fait de n’y  attacher aucune importance, la  délectation intense avec laquelle on le commet, la  confiance exagérée dans le pardon, et le scandale. L ’examen de conscience facilité par cette doctrine, al-fîazzâli s’occupe de dissiper les anxiétés des esprits scrupuleux, car, d it-il, quant au nombre précis des péchés commis, il suffit d’un calcul approximatif et prudent. A  mesure que se fa it cet examen, il conseille de n'en jK>int confier le  résultat à la seule mémoire. Comme U était d’usage parmi les moines chrétiens de l ’O rient, il recommande de noter par écrit les péchés, en mentionnant leur gravité, leur nombre, leurs complices et leurs victimes: ce dernier point, parce que le pénitent doit se proposer la  réparation, eu recherchant ceux qu’il a scandalisés, pour réparer le scandale, ceux auxquels i l  a nui, pour les dédommager, 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 aumônes ou d’autres actes de vertu. Pourtant, on n’est pas excusé de cette obligation par quelque léger inconvénient ; en matière de justice, a l-G az- zftll invoque toujours un axiome qui paraît un écho de celui de S t Augustin  : « Non remillilur peccatnm, nisi resdlualur ablatum (2) ». 11 est certain que toute cette préparation de la  pénitence, par le moyen de l ’examen, est laborieuse et difficile ; mais le souvenir du jugem ent final servira
(1) Nous citoDB sonopinloB, sans ta discuter.(S ) L ’a iio m e  a  été m is aussi en assonance par les populations chrétiennes de S y rie  : Y j ,  (N- I^')'10*



74 Hr M iG U IÍL  A SIN  PALACIO S [8d aiguillon pour le  dévot, qui pensera { iC o r . X I ,  31} que « si nous nous jugions nous-memes à présent, nous serions bien en sûreté au jour du ju gement universel ». La dernière condition qu’exige al-(iazzâli pour que le terme propos soit salutaire, est son universalité : il doit s'étendre à tous les pécliüs. E n  revanche, — semblable en cela aux ascètes clirétiens,— il n ’en exige pas une efficacité réalisée ou elTeetive; i l  suflit que la  résolution soit ferme et inébranlable dans la volonté et le désir, fût-elle suivie de recbu- te ; parce que l ’impeccabilité n’est pas le parlag(^ de i ’iiomme, Il n ’ost pas obligé à autre chose, qu’a former de nouveau un sincère et fiu'rne ¡>ropos, accom pagnéd’uneclouleurpliisinlense, en réitcrant le plus tût possüde son acte de repentir.Dos trois parties essentielles que les ibé<ilogiens chj'étiens distinguent dans le sacrement de pénitence, contrition, confession et satisfaction, la  première s’harmoniso exactement avc;c la doctrine d’al-Gazzalî, Quant U la  dernière, etitendiic dans le sens d’imposition, par le prêtre, et d acceptation, par le pénitent, d’actes détcnniiiés, expiatoires des fautes pass(‘<‘s, et médicinaux en vue des infinmités momies, nous avons vu dans raseétiquopurgativc(7/'//(i’, III, 44, 4 7 , 56), que al-fiazzali recommande à tout dévot de, se soumettre à toute sorte d’épreuves et de iiiortiiica- tions, que le  directeur spirituel voudi'a lui imposer. Nous y  voyons aussi que la  confession des ])eclies au dii eoteui- est, à son jugem ent, le moyen le plus propre à assurer le salut d(‘ IVune, L ’ imitation du christianisme est, certes, CD ce point, très évidente. Mais, si quelque chose y  manquait, dans son Mmhâj (édit, C a ir e ,1313 liég.), p, 1 1, ai-('tazzàli a laissé, point par point, la  forme i>ratiqac ou rituelle de la  confession, ot avec de tels détails, qu il II y  manque que la  pi'ésonce du ju'étre et l ’absolution pour que l ’ideii- t it e a ie c le  sacrement chrétien soit complète : examen, douleur, ferme propos, prière vocale équivalente à l'acte de contrition, liumbie attitude du corj» prosterné en terre, etenfiii déclaration des péchés un à un, à voix haute, en la  présence de Dion.
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I I .  —  P a t i e n c e  {lhyù\ IV , 44).

C ’est iiriô <!c9 doux pnrtios essentielles qui intègrent La vie dévote ; celle-ci, en effet, ne se conçoit pas sans le combat ascétique contre le mal, et tout combat exige l ’énergie et la patience. Ce degré se compose, comme tous, de trois éléments : foi, émotion et aefo extérieur.L a foi naît de la conviction très ferme de l ’excellence et de la nécessité de cette vertu, inspirée par divers m otifs: 1° qu’il  n’est pas de vie spirituelle sans giie.rre contre les passions et s.'ins victoire de l ’dme; que ce monde est un lieu d’éineuvesel d'adversités inévitables, qui fondent sur notre corps (infirmités, douleurs), sur nos parents et amis (morts, séparations), sur notre réputation (calomnies, médisances), sur nos biens (vols, faillites) ; or, Fàmo qui se laisse doininer par la tristesse, ne |jcut s’appliquer à la dévotion ; il" que l'ititensilé et le nombre de ces adversités sont plus grands pour rùm e dévote, dont Dieu aime à éprouver la  vertu, pour In rendre plus parfaite ; 4̂ ’ que la  Li'istesse et le décnnmgemont sont inutile.-; dans l ’adversité, ¡luisqii’elies ne peuvent pas l ’éviter ; 5° qu'au contraire, en réagissant eotitro la tristossoot en lui résistant énergiquement, ràiiic parvient au moins à diinimior son inlliience ; 0 ” enfin, que Die.ii donnera une récompense infinie et élernolle en écliange d’actes de palien- <Æ courts et limités (efr, l/ C o r . IV , 17). K l ici, al-( iazzalî fait apprécier rexcellence de cette vartu par les témoignages de la r<a-éIalioii, entre lesquels U compte celui-ci, attribué à .Tésus : « Vous n’obticmirez pas ce que vous aimez, si vous ne souIlVez avec patience ce que vous abhorrez » (cfr.
Joa. X II , 2-5).Cette conviction produit dans l ’âine le sentiment ou émotion, qui est le second élément de la  patience. Al-llazzfili le décrit comme un mouvement ou une tendance de l'iime à s’abstenir d ’i'prouver la  tristesse ou le chagrin dans l'adversité : c’est l'inhiidlion sui- la volonté qui désire fuir ce qui lui déidaît. U est évident que o-Uc inliibition ne pourrait être un effet de la volonté mémo, abandonnée à ses impulsions naturelles, sans l ’action d ’une impulsion surnaturelle, qui est la grâce.



76 D>' MIGOBL ASÍN PALACIOS [10Les ae/ii de la patience peuvent se réduire à quatre groupes. L e 1®*’ 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 ’accomplissement des préceptes religieux. Au 2® groupe se rattachent toutes les adversités que nous ¡lourrions éviter si nous le voulions, comme sont les ofienses et injures de notre prochain. La patience consiste, en ce cas, à ne point résister à l ’olfensenr, apaisant les sentiments de vengeance et môme les désirs de justice. Le modèle de ce degré de patience, qui est des plus sublimes, al-Crazziili le trouve dans la forinulechréticnuc de la  douceur, que trace l ’Évangile {Matth. V , 3 8 -d 0 )( l) . Pourtant le degré le plus éleve' consiste à supporter sans se plaindre les r/i.spràces 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-GazzâîI a soin de bien distinguer 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 fatalement dans l ’âme, mais de les renfermer dans l ’intérieur du emur, évitant les manifestations extérieures, paroles, larmes et autres signes de déplaisir.I our obtenir cette vertu, il recommande entre autre remèdes, d’imiter le ' procédé employé pour accroître les forces physiques : s'accoutumer graduellement à porter des poids de plus en plus lourds, à commencer par les moindres ; la satisfaction de la  victoire obtenue en petit encouragera à enlreprendro en grand. Pourtant, quand il s’agit do la patience qui consiste a 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 ) Il Jésus, lo fils dû M a rie , a dit : Ou vous a dit autrefois : Dont [wiir dent, et no?, po u r nez. l ît  moi jo  vous dis : N e résiste?, pas au m ai avec le m al ; m ais si yaelqu'un te frappe à la  jo u e droite, o lfie -lu i la  gaucho », etc. (7èv''’i IV , 52 , ligne 20).
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¡IJ. _  G ratitude (% «’, IV, 58).

A vec le précédent, ce degré est le complément de la  vie dévote, puisqu’il  se rapporte aux bienfaits divins, comme la  patience aux adversités. Son premier élément essentiel est la  foi en cette vérité ; que toutes les dioses créées sont des bienfaits que Dieu nous octroie, comme moyens pour atteindre notre fin dernière ; nous devons, par conséquent, correspondre à son amour et à  sa providence, en ne les employant que pour le seul objet en vue duquel Dieu les a créés. Pour aider l ’âme à se former cette conviction, al-ôazzâlî présente une analyse très siibUle de l ’un des bienfaits de Dieu : la  santé du corps. Avec une pénétration admirable il découvre et expose, en un style très brillant, une multitudede causes concomitantes aboutissant à ce résultat : aliments fournis par le règne animal ou végétal, instruments agricoles, industrie et commerce les mettant à la portée de l ’homme ; les facultés appréhensives et appétitives de Pâme prêtant leur concours aux Ibncüons végétatives de la  nutrition ; l ’organisme, admiraidemeiit disposé pour la  vie physiologique normale ; la  Providence divine qui, par le ministère des anges gardiens, prévient constamment les troubles pathologiques et procure la guérison par le moyen de la  médecine, etc. etc. A  la  manière des ascètes chrétiens, il énumère et puis classifie les bienfaits que chaque individu reçoit de Dieu, généraux et spéciaux, iiiléncurs et extérieurs, naturels ot surnaturels ; Dieu pouvait refuser à l’ homme tousles b ien fa ilsdo n till'a  comblé,c’est-à-dire:1a vie,en le faisant pierre ou être inorganique ; la  raison, en le créant animal irraisonnable ; le sexe mâle, en le créant femelle ; l ’ intégrité des membres, en le faisant boiteux, manchot ou aveugle ; la  santé, en le rendant malade; l ’ iii- tèlligence parfaite, en le faisant fou ou imbécile; l ’instruction, en le laissant plongé dans l ’ ignorance ; la  lumière de la foi islamique, en le faisant naître infidèle ou polythéiste ; la  vertu, en le faisant méchant, etc. Tout cela est donc un effet pur et simple de la  bonté de Dieu envers l ’homme, tout comme la  beauté physique, les richesses, Pabondancc de la  famille et des amis, les honneurs, la bonne renommée, la science, etc., puisque ces bien-



78 Di' M IG U E L  ASIN PA LA CIO S [12faits no sont pas accordés par Dieu à toutes les créatures, mais seulement à  celles qu’il  a  librement clioisios.L ’entendement bion convaincu que tous les biens viennent d’un Dieu qui n'était point nécessité à nous ies donner, U 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 morne du fait de nous l ’avoir octroyé. Dans un présent reçu d'un roi, le sujet apprécie sans doute plus que ce présent la bietiveillance royale ; mais, avant tout et plus que tout, la facilité ou possibilité ainsi reçue d’o.xécuier des ordres royaux, tbirtant de cet exemjdo, al-Da/,zâlT distingue deux degrés dans la gratitude affective : 1° joie pour le hienfaU, consid<h'é commi' un signe de l ’amour de Dieu et comme présage de sa miséricorde en la vie future ; 2” joie —  plus parfaite —  })ourîe bienfait, considéré comme instrument pour mériter l ’union mystique et la  vision béatiiiquo.Cette émotion de gnititude ju'ovoque dos déterminés du cœur, de la  langue et des menibre.s e.xtériciirs, L e cœur montre sa gratitude (ui pcnsatit bien de toutes les créatures, ne dépréciant pásmeme celles qui sont on appai-ence viles et inutiles. La voix se répand contimiellement en cris de louange et do reconnaissance à Dion pour ses bontés. Los membres s’emploient à le servir, et ;'i éviter tout ce qui j>cut lui déplniie.L a forme la plus sublime c|e La gratitude, pour nl-liazzali, est celle qui a  pour objet les adversités physiques et morales. Dans ce sens, la  gra- tUuile se concilie sublileineni avec la patience, le cœur éprouvant on même temps joie et tristesse pour un môme objet, envisagé sous deux aspects. Q uali e motifs peuvent pi'ovoquer dans l ’àine cette joie mi l ’advor.sité ; 1° il est toujours jiossibie de soiigfu' à des maux naturels, jiliisgrands que ceux qui noms éprouvent;2  ̂il en est d’autres, plus graves que les maux naturels: ceux de l ’ordre surnaturel : le péclié et la  perle de la  foi ; 3" toute adversité teinporeilo est moindre que la  peine que nous inéi'ilons pour nos fautes ; pour les infuièlos que nous voyons prospéier d;uis cette vie, Dieu leur réserve un chùtinmnt plus leniblo et ('■tcrnol dans la  vie future, puisqu’ils n ’ont point été cliatiés en celle-ci;-!:'’ toute adversité temporelle est un effet inévitable des ilécrcts divins et une cause do mériU« pour la vio fu-



13] LA  M YSTIQ UE I) A ly liA Z Z A L Î 79ture, bien pins que ne le serait la  prospérité ; celle-ci étant le principe de tout péché, tandis que l ’adversité nous rapproche de Dieu.
IV  e t  V . — C r a i n t e  e t E s p é r a n c e  {¡hyiC, IV , 104).

Ce sont les deux ailes de la  vio dévote et, selon une autre métaphore du M inhâj(p. 4}, respectivement le l'rein et l ’aiguillou de l ’âme pour courir dans la  voie mystique. L ’espérance est une émotion de tranquille allégresse que ràm o éprouve à penser à l’ohleiition probable d’une chose qu’elle aime. Sa cause est donc cette pensée : l ’esprit voit réunies toutes les circonstances, ou la plupart de celles qui concourent à faciliter le résultat. Cette vue et cette Joie déterminent dans le cœur une impulsion active à procurer les autres circonstances. Il arrive aussi que l ’espérance naît dans le cœur à la suite d’im faux jugem ent do l ’ intelligence estimant suffisantes des circonstances qui ne le sont p.as ; en ce cas, l ’émotion ne mérite pas le nom (Vespérance, mais celui de confiance illusoire (al-'ij\irxir'),c.^c>A\\ laboureur stupide qui veut récolter sans avoir semé. Ceci supposé, al- (îazzâlï réduit à quatre les motifs suffisants d’espérarjce salutaire : l ° ] c  dogme de l ’infinie miséricorde de Dieu, antéi ieure à sa justice, ainsi que (tazzfdî le prouve dans son /'bÿv«/(édit. Caire, 1 3 1 9 h é g.), pp. 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 servent ; 4° la  mémoire des témoignages d’amour et de pardon que Dieu a donnés à l ’àme dévote, dans le cours de sa vie passée {Minhâj, 55). Les résultats pratiques de ce degré mysti([vie sont, entre autres, la  lutte prolongée contre les diverses concupiscences et la  {«rsévérance dans la vertu, en face do tous les obstacles, et surtout les délices spirituelles que le cœur éprouve à s’approcher de Dieu et à converser avec Lui.L a  crainte est aussi une émotion, mais de douleur et de tristesse intense, provoquée par représentation que l ’entendement se forme dem aux graves qu’il  a en horreur et qu’il estime imminenis. l ’our que cette émotion soit salutaire, elle doit être engendrée par des motifs surnaturels



80 D r M iO UED  ASIN l'AI.ACIO S [14qu’aUiazüfilî réduit encore à quatre 5 4 ) :  T  la pensée des châtiments terribles dont Dieu menace ceux qui rolTensent ; 2 “ le témoignage de la  propre conscience, qui accuse le dévot à raison de la multitude des péchés de sa vie passée et lui fait appréhender les périls et les occasions à venir, puisqu'elle ignore si elle pourra les éviter ; 3° sa propre faiblesse physique et morale, qui lui rendra intolérables les châtiments de l ’enfer; 4  et par-dessus tout, roifrayant mystère de la prédestination, qui étant éternelle, est indépendante de notre coopération et de nos mérites.
heÿ.effetsAe cette émotion peuventse faire sentir jusque sur l ’organisme, et y  déterminer l ’exténuation du corps, la disparition des couleurs, et meme do violentes crises de pleurs et de gémissements, qui peuvent amener des syncopes, la folie et même la mort. Dans ces cas extrêmes, la  crainte a cessé d’être salutaire. II en est de même quand l ’excès de crainte a produit 

le (iésesj)oir (al-ya's ical~r/iinüt). En ce cas, en elfet, elle cesse d ’être un aiguillon pour la  vertu et rend impossible toute œuvre bonne, au lieu de la  faciliter. L e symptôme qui fait reconnaître la  crainte salutaire est son inriuence sur la volonté, qu’elle déterminera à  subjuguer les appétits, à se dégoûter du péché, à trouver du plaisir dans la vertu. E t  telle est, selon al-(Tazzrdl, la  raison de la  supériorité de la crainte sur l ’espérance : elle est plus utile pour atteindre la  fin de la  vio dévotes Car il reconnaît, comme les auteurs ascétiques chrétiens, qu’on ne peut résoudre in absiracto la question de i ’excellence respective des deux degrés, pai'ce qu’il faut toujours prendre garde aux circonstances personnelles de chaque individu ; et néanmoins il se décide à affirmer qu’en général la crainte est la plus utile, parce qu’elle guérit de celte confiance illusoire, qu'il signale comme le défaut de la majorité des hommes de son temps. C ’est ce qu’il  démontre dans son 
Kitàb i/amm al-ljuritr ( lkyâ\  III, 264), en exam inant les formes multiples et si variées que revêt la  présomption spirituelle dont sont atteintes les différentes 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, semblable au livre D e  Planctu Ecclesiae d’Alvaro Pelagio, Contre ce vice, pas de meilleur remède que la  crainte produite par la  méditation des fins derniè
res {novissima), qu’il <léveloppe dans son Minhâj (p. 58), semblablement au



15] L A  M YSTIQ U E d ’ a L-Ü A ZZ Â LÎ 81pian des maîtres de l ’ascétisme chrétien : méditation de la justice divine dans le châtiment du péché des Anges, d’Adam  et de certains prophètes ; méditation de la  mort, du jugem ent, de l ’enfer et de la  gloire. Cependant il reconnaît que, dans les derniers moments de la  vie, l ’espérance est plus salutaire, parce qu’à ce moirieut, la  crainte, si elle est seule, pourrait entraîner le désespoir.L a  forme la  plus sublime et la  plus parfaite de la crainte est celle qui a pour objet non le châtiment, ni même le péclié, mais Dieu lui-même ; en ce sens qu’elle redoute le péril d’être privé éternellement de la  vision béa- tifique.
V I.—P a u v re té  (%<r, IV, 136).

C’est la privation des biens temporels dont le  dévot a besoin pour vivre. Les états i)sychologiques où peut se trouver le/ay2r sont variés. Le plus parfait est l ’indifférence pour la  richesse et la  pauvreté, sans haïr celle-ci ni désirer celle-là. Après cet état, vient celui du pauvre qui renonce au.x richesses parce qu’il les abhorre, comme tout ce qui peut éloigner de Dieu. Moins parfait est l ’état de celui qui se tient pour satisfait de ce qu’il a , se 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  mystique musulmane où se révèle le plus clairement l ’influence chrétienne : nombreux sont les textes évangéliques cités par al-üazzâli en confirmation de ses dires (cfr. M a tlh .Y l, 19; X I X ,  16-24), et Jésus est pour lui le modèle de cette vertu, — 11 analyse subtilement les conditions spirituelles qui l ’intègrent. L e/ayirn e 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 (\\xfaqlr, qui sera plus grande encore s’i l  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 '



82 î)i- M IG U EL ASIN PA LA CIO S [16affables et douces avec tous, évitant toute plainte et toute lamentation, cachant non seulement sa pauvreté, mais même ses efforts pour la dissim uler. Le fatfir ne doit jam ais s’humilier devant le riche, à cause de la richesse de celui-ci ; ce serait un signe qu’il  la  désire.Ici se présente la grave (luesiion de la mendicité et de ses rapports avec la pauvreté volontaire. Les snfîs se sont préo<-cupés de ce problème autant et plus que les mystiques cliréticns. Pour al-Oazza.lî, la  mendicité est illicite au /a^ér, à supposer toujours qu’ il a it ce qui lui est strictement nécessaire pour subsister : un habit du plus vil tissu, une habitation capable de le préserver des rigueurs de la température, un pain d’orge accompagné d’un condiment grossier ; et cela, en se lim itant a la seule journée présente, selon le conseil évaiigéliijue, parce que toute prévision pour l ’avenir est déjà une imperfection pour l ’a.scète. Il permet de mendier pour le lendemain, uniquement à celui qui se doute fortement qu’il  ne pourra le faire alors. Ces restrictions imposées [lar al-( <azzaU aux svifis mendiants ne s'appliquent pas, il est vrai, à <’eiix qui mèiiont la vie céiJobitique;dans ce cas, l ’économe du couvent {Ijûiliin a^-^Upuyu) peut exercer la  mendicité dans le tml de pourvoir à la  subsistance de ses frères. D’autres restrictions sont néanmoins indiquées,qui rendent iltioite non seulement la demande, mais I’acceptation de rmiinone, meme non sollicitée. Ainsi, le faq'ir ne peut recevoir aucun objet certainement ou douteusement illicite (/la- 
ruin'), ni même un objet licite (halal), de la  main de qui le donne dqns un but mondain (vanité, ostentaliua etc) ; ce serait, en ce cas, coopérer au péciié du riche, Le pauvre doit également .s’abstenir d’accepter l ’aumône, s 'il sait ne pas réunir, en sa pei soime, les qualités que lui suppose le donateur, la sainteté par exemple, si l ’aumône lui est faite intuitu sanctitatis ;  il est même, dans ce cas, leuu à restitution.

V II. —R e n o n ce m e n t an m on d e {Ihyit, IV, 154).
L'élément de ce degré de perfection consiste à éprouver unecertaine aversion pour toutes les choses du monde, en revanche d’un désir



17] L A  M YSTIQ UE D A L -a A Z Z A L Î 83plus véhément des choses du ciel. Il présuppose donc quehjue attachement au monde, mais surmonté par la véhémence de l ’amour opposé ; i l  présuppose aussi la possession réelle ou possible des choses du monde auxquelles on renonce. Cette émotion est distincte do l ’émotion essenüeUo à la  pénitence, en ce qu’ici il s’ag it do renoncer, non pas au péché ou aux occasions de péché (al-malizîn'üt), mais à cæ qui est licite ou permis {al-mubâ- 
hàt) par la loi divine. Cotte émotion est provoquée dans l ’ànie par une foi vivo au peu de valour du monde, cniuparé à la  vie future et à Dieu. Pour éveiller cette foi da ns hi cceui' dos dévois, ai-<Ta7,7âlî comixisa son beau L i 
vre du Mépris du Mande ( Kilàh damm ad-dxmijU. ;  Hn/a', 111, 138), dont la thèse fomlamentiile,essentiellementobrétionue, est un simple Cijmmenlnire de la  paralwle évangélique qui compare le royaume du ciel à la perle précieuse (d/aiC/i.XllI, 4 “)). K t, si nombreux sont les fragments évangédiqiies qu’il insère en confinnation de sa doctrine, iiu’il est impossible d’en mé- connaitro la iîlialion ciirétienne : Jésus ol Jean-Hajitistc sont souvent présentés comme modèles de ce degré de perferntion, conformément à This- toire évangélique {Matth. V I , 19, ¿ 4  ; V II, 2 6  ; V II i , 20  ; X I X ,  1G-24).Le fruit do cotte foi vive et do réléinont affectif est le renoncement effectif ou abamlon du monde et de tout ce qui l ’accompagne ou le suit, non i)our un m otif naturel ou humain, mais bien uniquement par crainte que son amour n'éioulfo dans le cœur la  pensée et l ’amour do Dieu. Mais, dans ce renoncement effectif, il y  a des degrés qu’al-OazTâli distingue suivant la  vivacité et Vénergie <le la foi ; 1° celui du novice, qui consiste a se faire violence pour iné[it is(!r le monde, auquel son C(Our est toutefois fortement attaché ; 2 “ celui de quiconque renonce au monde de bon gré et s.aus peine, estimant que son renoncement ne lui retranche que des choses qui ne valent rien ; 3'’  celui du mystique parfait, qui n’attache aucune imporlimce à son renoncement, tant il est pleinement persuadé que le monde est un néant. A  un autre point de vue, cctle vertu admet aussi trois degrés ; le renoncement au inonde, n) pouréviter l ’enfer, —  b) pour jouir des délices du paradis,— c) ou seulement ¡>our obtenir la vision béatifique. Ce dernier degré est le plus sublime : il comprend ceux qui renoncent à tout ce qui n’est pas Dieu, qui non seulement se privent de toutes les satisfactions licites, (pourvu qu’elles ne soient pas absolument nécessaires à la  vie), mais



84 Di- M IQ U EL ASIN PA LA CIO S [18Tonl ju squ’à dédaigner les délices du paradis, comme méprisables par comparaison avec la  beauté de Dieu.Pour mieux préciser sa pensée, al-Cxazzalî a soin de fixer les limites' auxquelles le m_ystique doit restreindre les indispensables nécessités de la vie, s’il en est à ce degré de perfection : pour aliment, une demi-livre de pain de son (an-nnkrda), une seule fois par jour, sans y joindre aucun condiment ; pour vHcment, un seul sac grossier, lissé de laine bourrue ou de feuilles de palmier ; \<o\\x habitation, n’en avoir aucune et coucdier dans les mosquées, ou prendre pour abri une Initie de roseaux ou d'argile, dont la  Imuteur ne dépasse pas six coudées ; pour tout vstcmilc, une seule écuel- le de terre, vieille, ébrécliée, pouvant servir à tous les usages, puisque Jésus-Christ (aî-(iazzâlî lui attribue ici l ’anecdote de Diogène) je ia  son éciieîle en voyant un homme hoiredans le creux de sa main. Toutefois, c.es symptômes extérieurs et visibles de renoncement au momie ne sont rien, sans les signes spirituels c l intérieurs qu’al-dazzâlî tient pour la  preuve définitive de la sincérité du mystique en ce degré ; tristesse pour ce qu’il possède, satisfaction pour ce à quoi i l  renonce, indifférence aux applaudissements 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.
V III . —A b n égatio n  de la volonté (% < i , IV , 172).

Le principe de ce degi é de perfection est la / «  ou vision jisychique expérimentale de z/e Elle consiste à croire d’unefaçon vive et intense, quo, seul, Dieu est la  cause véritaM eet réelle de tout ce qui existe et peut exister et que tous ses actes sont inspii'és par sa bonté, sa miséricorde et sa sagesse infinies. Quand le mystique est arrivé à cette conviction, il voit alors quo la pauvreté et la richesse, l ’honneur et, le deshonneur, la  santé et riiifiriiiité, la vie et la mort déjiendent exclusivement du pouvoir de Dieu, et par suite, qu’il ne faut craindre que L u i, n’es|>érer qu’en Lui, ne metti'e sa oonlianco en aucune chose créée, et abandonner à la volonté divine sa projiro volonté.



I9 j I-A  M YSTIQ UE D AI,-CtA ZZ,U .Î 85S i cette foi nes^affaiblit point, elle finit par provoquer dans les cœurs 
\in sentiment d’abandon absolu en la providence de Dieu, sentiment qui admet trois degrés, comparés respectivement par al-Gazzalî avec l ’abandon du client à son avocat, du fils à sa mère, du cadavre entre les mains de l ’ensevelisseur. Dans le premier cas et dans le second, le cœur ne peut éprouver le besoin de rien demander qu’à Dieu. Dans le troisième, qui est le j)lus sublime, le mystique est certain que Dieu même meut sa propre volonté, que ce qui lui arrive est fatal, qu’alors même qu’il ne deinanderait rien à  Dieu, Dieu lui-niême s’occuperaitspontaiiément de pourvoir à ses besoins : c’est pourquoi œ  ti-oisième degré exclut l ’oraison déprécatoire 
{atl-do'â'). Al-Gazzâiî reconnaît cependant la  difficulté d’acquérir ccl état psyclûque ; il croit même impossible sa durée constante ; poussant l ’allégorie précédente, il le compare à la pâleur cadavérique que proiUiit, un instant, une teri'eur passagère et profonde.11 paraît, à  ¡iivmière vue, que \a fruit de ce degré de perfection doive être p\irenient négatif ; ainsi l ’ont pensé quelques sîifis exagérés, comme les (¡niftisles de la mystique clirétienne, qui entendirent l ’abnégation de la volonté dans un sens ;ibsi>lmneut passif. Afin de détruire cette erreur, al- Gazzali réduit à quatre les motifs de toutes les actions luimaines ; 1® procurer l ’utile et 2® le conserver ; 3° éviter le nuisible et 4® le détruire. La résignation passive n’est lias licite dans les actes qui, nécessairement, tendent à la 1® et à la 3® lin : cesser de manger, avec la  confiance que Dieu rassasiera notre faim nüracnleuscment, est folie et non pas vertu ; s’exposer à être dévoré par les bêtes ou écrasé par un mur en ruine, c’est tenter Dieu inutilement. 11 n'y a vertu d’abnégation que dans les cas un ces elfets sont seulement/«■üêrtWi’i i  p. ex. enti eprendrc un pèlerinage à travers le désert, sans provisions, comi)tant sui’ la providence ; s’exposer àtoiiil>er entre les mains de bandits qui peuvent nous voler et nous blesser, mais non nous tuer. Kn cc qui concerne la 2® tin (conserver l ’ utile déj<à possédé), le mysliiine doit éviter tout ce qui tend à accumuler les moyens de subsistance, on |du5 grande quantité qu’il ne faut pour une année ; il est plus louable de se litniter stiictemeiit à ce qui est nécessaire pour le moment présent, sauf pour un père de famille qui se doit aux siens.



86 Di‘ MiauKr, asi'n palacios  [20L a 4° fin (se diibarnisser du mal qui nous a atteint), a donné origine à de larges controverses entre les mystiques musiilmans : il y  eut des en- tlioiisiastes qui trouvèrent de rintperrecti»m à se soumettre à  un traitement lliérapeutiqiieou chirurgical. Al-(razzâll, au contraire, regarde comme un pédu! de manquer <à prendre les inédeeinos qui certainement gne- rissont une maladie mortelle. L a vertu de résignation ne s’exei'ce qu’au cas oit l ’action curative n’est que probable ; et, même en ce cas, le mystique peut les prendre sans jierdro le mérite de son état de perfection, pourvu que sa confianro soit en Dieu plutôt qu'au médecin ou à la  médecine. Néanmoins, son mérite seta plus grand s’il s’alisliont, pourvu qu’il le fasse pour un de ces motifs : oonnaissaiico certnine, par révélation, que cette maladie est la  dernière ; vouloir prolonger son mal par esprit de mortification ou de pénitence ; crainte des oi-casions de péché, plus nombreuses dans la santé que dans la maladie. léempreinle du christianisme est ici visible ; ot justement, al-dazzâlî confirme sa doctrine })ar lo texte évangélique (jV î??///. V I , 26) où le Sauveur montre la  providence divine dans la  conservation des anim aux, pour nous apprendre quelle confiance nous devons avoir en notre Père Céleste.
I X . — A t t > o u r  d e  D i e u  (//¿y«’, IV , 308). ( l )

C ’est l.'i lin dernière et le comble do la  p('rfeclion spirituelle. P lu sieurs tliéologiens niaient la possil)ilitédece dog-ré mystique ; voilà pourquoi ai-Cazz;ilî se croit obligé de développer ici toute sa théorie psychologique do l ’amour. Cette tliéorie n’a rien d’original au fond : elle coïncide presqii’cn tout, avec celle des néoplatoniciens. Klle voit dans l ’amour une inclination spontanée ou institictivede la  volonté, vers tout objet dont la perception procure au sujet quelque jouissance. L ’inclination se spécifie suivant la nature de la  jiorception : d’où, amour sensible et amour spi-
( 1 ) Cotte rtei'nièi'e partie Uu inéinoiro a  íta  liio ¡i. la  d'Itihnolojte Jtellgicusede Louvain, lo mei-ciedi, S  Septembre 1913,



211 L A  SIYSTIQIJIC D  A L -U A Z Z A U 87rituei. Nombreux sont les motifs capables de provoquer cette inclinatioa dans le  cœur ; aî-Gazzâlî les réduit à cinq : tout liomme aime 1° son être propre, sa perfection et sa conservation ; 2° son bienfaiteur, parce qu’il contribue à cette conservation ; 3° le bienfaiteur de l ’humanité, en général, le sujet n’en obtînt-il aucun bien personnellement ; 4“ tout ce qui est beau, d’ une beauté physique ou morale ; 5® tout ce qui ressemble eu quelque façon au sujet. Dans ces cinq motifs, il est facile de distinguer les deux espèces d’amour : amour de gratitude et amour platonique. Ce dernier, provoqué par la  beauté, sans autre fin qu’olle-même, est le  plus sublime. Les idées esthétiques d 'al-Gazzilî, inchlemment développées dans ce livre, se réduisent à un écho des idées plotiniennes : la  beauté d’ uii otre consiste en ce qu’il  possède actuellement toutes ou quelques-unes des periections convenables ou possibles à son essence. Al-Gazzâll fait consister la  beauté idéale en trois qualités métaphysiques i science, pouvoir et bonté morale.Ces prémisses posées, al-ttazzâlî entnqjrend do démontrer la  possibilité de l ’amour de Dieu. Celui-là seul est capable de nier cette thèse qui ignore ce qu’est Dieu, puisque l ’amour est mie suite de la  connaissance. Olle mystique connaît parfaitement que Dieu est la  cause de son existence, de lu perfection de son être et de sa conservation, son bienfaiteur absolu et universel, le principe de tous les biens qui existent dans l ’univers, la beauté et la  perfection infinie dans l ’ordre métaphysique, à raison de son omniscience, de son oinni[x>tence, de sa sainteté ; l ’origine de toute beauté dans l ’ordre physique ; finalement, i l  connaît aussi, bien que d’une manière vague, qu’entre Dieu et l'ùme existe une certaine analogie de nature (spiritualité), une certaine conformité dans le.s attributs moraux (perfection morale). Tous ces motifs engendrent forcément dans le cœur du mystique un double amour : le premier esta.dui de gratitude ; l ’autre, plus parfait, est la  cliarité désintéressée, qui consiste à aimer Dieu parce qu’il est infiniment aimable, parce qu’il est l ’unique objet digne de notre amour ( -pK-ïov tpi>.ov ). Il serait impossible de donner, dans un résumé, une idée des délicates analyses psychologiques dont al-Gazzâlî corrobore sa tbèse, et des brillantes allégories dont il l ’ illustre et l ’éclaire ; il les tire de 1 a- mour sexuel.Les elfels de l ’amour divin dans les âmes, sont aoinbreux. Le désir ou



88 D r M IO U B I, A SIN  1‘Af.ACIOS [22amour passionné est le plus perceptible de tous. Quand l ’amant est éloigné de l ’objet aimé ou quand ii  ne le saisit que d’une façon incomplète, alors naît en son cœur l ’ impulsion véliémente du désir. Or l ’àme qui aime Dieu no peut, en ce monde, le voir qu’à travers le voile de choses sensibles; même au ciel, elle ne pourra connaître d ’une façon coniprélionsive son infinie beauté et perfection : aussi éprouvera-t-elle étei nellcment un désiriiiextingui- ble. Quant à la  douleur qui accompagne tout désir, al-Oazzàlî estime qu’elle sera détruite au ciel par les délices résultant de la  vision Malifique. De là chez le mystique, tant qu’il v it sur la  terre, uii désir constant de mourir : la  mort étant la condition indispensable pour jouir de Dieu ; en tous ses actes, extérieurs ot intérieurs, le fxtn 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 sou occupation la  plus chère ; la charité divine qui brûle en son cœur, s’épand naturellement sur toutes les créatures: toutes il  les aime, comme de.s rellets do la beauté de Dieu ; mais cette charité apparaît surtout à régar<l des ses frères en religion ; elle se transforme mémo en haine sainte à l ’égard des ennemis de Dieu : par moments, elle tremble devant le danger di' perdre l ’objet de son amour et de tomber dans la disgrâce de Dieu ; d'uitres fois, la force de sa passion amoureuse va jusqu'à troubler son ospril, à le làiro éclater en exclamations qui expriment la violence de sa charité, 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 principaux fruits que produitdans le ccoiir l ’amour divin sont : la familiarité avec Dieu 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 desa beauté, elle ne pense ni à la  partie infinie qui s’en cache à sa vue et à sa jouissance 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 lu i inspire la  conversation des hommes et l'avidité avec laquelle elle recherche ie délicieux exercice de l ’oraison mentale {ad-dikr)'. &\SSi cherche toujours la solitude



231 L A  M YSTIQ UE D  A l^ ilA Z Z A L Î 89et l ’ isolement ; en société, elle se sent comme délaissée ; dans la  solitude, comme en aimable couipagnie ; son corps seul vit sur la  terre, son cœur est déjà en son Dieu. Quand cet état devient permanent et habituel, il engendre dnnsrânie une certaine joie reposée et tranquille {nl-inbisàt), fruit de la  familiarité confiante dont elle jouit avec Dieu : elle lui parle comme un am i, qui se croit dispensé d’employer, dans les rapports ordinaires, les marques de respect et de vénération,La complaisance dans le bon plaisir divin est aussi un fruit, et le plus parfait, de l ’anioiii. Quelques siifîs en niaient la possibilité, parce qu’il leur paraissait inconciliable avec la  répugnance spontanée qu’éprouve l'appétit  sensible pour la douleur pli^'sique et m onie. Néanmoins al-(razzâll soutient que ec phénomène mystique peut vraisemlilablemeiit se produire dans deux hypothèses. La première est le cas anormal où la douleur devient inconscient'-, une jouissance tiès véhémi'iite ayant amorti la  sensibilité ; c’est ce qui peut a n i v r a u  mystique enivré d’amour de Dieu; dans cette liypotli'è.se, il est bien possible de commvoir qu’il se complaise en tout ce que Dieu voudra ou permettra, moine de contraire à son api'étit sensible, puisqu’il ne sent point la ilouleiir de cette contrariété. Toutefois, il ii’y a pas plus d ’invraisemblance dans riiypolbèse plus ordinaire où la  douleur est res.sentie. E t on eilét, innombrables sont les exemples de cette coniplai- sa'nce rationnelle à l ’ég.ardde choses qui répugnent à l ’appétit, dans la vue d’acquérir parelles un bien plus grand do l ’ordre sensible ou moral, naturel ou surnuturel. Donc, rien d’absurde à admetlio que le mystique, amoureux de son Dieu, se ootuplaise ratioimelienient dans les douleurs sensibles qu’il éprouve, et cela sans autre raison, sinon qu’elles sont voulues de Dieu. En somme, l ’ identilicatioii do la  volonté de Tarnant avec celle de l ’objet aimé est la preuve plénière de l'amour jiarfait : l ’am ant va jusqu’à accepter très volontiers sa propre mort, si telle est la  volonté de celui qu’il aime.

12 *
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X . — P u re té  et s in c é rité  d’intenti© n {¡hyit, I V , 259).

Conformément à la  thèse fondamenlaîn de son ¡hyu , que l'inleniion 
est l'âniedes œuvres, al-Ga/.zàlî exalte sa portée et sa valeur dans la  vie mystique. S ’inspirant des paroles de S t P au l {/ C o r. "X, 31) et de la  pensée évangélique {¡\Ialth. V I , 2 2-3), qu’ il attribue au Prophète : « L ’intention du croyant est meilleure que son œuvre », i l  étudie en détail 1 influence de l'intention dans la  vie spirituelle. Tout acte vertueux, l ’accomplissement 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. II y  a plus : les actes licites, mais indift'érents peuvent se changer en actes méritoires. 11 siifflt, pour cela, de les diriger au service et à la gloire de Dieu. Mais alors, i l  est nécessaire que 1 intention soit;«/re, c’est-à-dire exempte de tout niélange de motifs étrangers à Dieu, p. ex ., la vanité spirituelle en ses formes si variées. Car alors, 1 acte perd de sa valeur, on proportion de l’ influence exercee par le motif mondain.

X I . — E x am e n  de co n scie n ce  ( % « ’, 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-Gazziilî recommande un exercice spirituel d'oriyine évidemnient chré

t ie n n e l ’examen quotidien. 11 en divise la  pratique eu six parties . 1 le ferme propos {ul-mumraU'), 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 diverses occupalionsdu jo ur, àse proposer forte- m entde rectifier son intention en tous. Pour mieux préciser, i l  sera bon de songer achaque faculté, sens ou membre qui servent à ces actes, aux obligations religieuses, aux dévotions, etc; 2“ la  vigilance (a/-mMrâ?ûàû) de tous
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les instants à conformer actes et omissions à  ce qui a  été promis à  Dieu le m atin. E lle doit précéder et acconnpagner l ’a cte : l ’âme se demandera auparavant : pourquoi, comment, pour qui elle va agir ; 3® l ’oxamen de conscience {al-mulmaba), la  nuit. Sa méUiode pratique coïncide avec celle des ascètes chrétiens : revue méthodique et détaillée de la  journée, afin de se ressouvenir de tous les péciiés, imperfections, omissions et actes de vertu, tantextérieurs qu’intérieurs, faits à chaque heure du jour. Comme Ibn ‘ Arabl et As-Suhraw ardï, ses disciples, al-üaw-ali conseille 1 usage d un cahier {al-jarida), pour consigner en partie double le résultat de l ’examen, ainsi que cela se pratiquait, au dire de St Jean  Climaquo, chez les moines chrétiens de l ’Orient, et s’est, depuis, maintenu dans les ordres religieux do l ’Eglise catholique, conformément à la méthode proposée par S t Ignace dans ses Exercices] 4“ la  mortification (aUmo'ûqaàa) imposée à Tâme comme pénitence médicinale et en châtiment de ses péchés et imperfections. Al-Üazzâlî recommande dos genres de mortification très variés,en rapport avec la  nature des fautes : le jeûne, contre la  sensualité dans la  réfection, les yeux baissés, contre les fautes de curiosité immodeste, la discipline corporelle, l’abstention de boissons frnîclies, etc ; 5® la  pénitence {al-mnjaha- 
da) ou combat contre la  tiédeur dans les ¡.ratiques de piété. E lle  consiste à s’imposer, comme expiation et en compensation d’actes imparfaits, des actes nouveaux et réitérés; 6® la réprimande («/-mo’«/«¿a) de l ’âme, au moyen de discours moraux que le dévot s’adresse mentalement à lui-me- me, s’inspirant des motifs surnaturels qui peuvent provoquer en son &our la  douleur et le repentir de ses imperfections.

X II . —  M éditation (J/iyà\ I V , 304).
M ais le plus utile instrument de progrès dans la  vie mystique est la 

méditation. Pour on prouver l ’excellence et l ’atilité, al-Oazzâlî invoque l ’autorité du Prophète, à côté de celle de J .- C .  : « Une heure de méditation, a  dit le Prophète, vaut mieux qu’un an de dévotion » ; et J . - C .  assure



92 Di- MIGUEL ASIN PALACIOS [26que H celui-là seul lui deviendra parfaitement semblable qui aura réduit tout son lan g ag e à l ’oraison mentale, et son silence à la  méditation ».L a  méthode pratique de cet exercice spirituel est la  suivante. Avant tout, la mémoire présente 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 aussitôt les autres puissances de ràm e. C ’est le préambule que les mystiques chrétiens appellent coinposition de Heu, et al-Gazzfdî souvenir {at-tadak- 
lor). Il se facilite parla lecture attentive et recueillie du (Jor'ün,o\x des i ia -  dîts du Prophète; mais, comme les commençants ne savent pas ordinairement choisir eux-mëmes les textes mieux appropriés à leur étatd ’àme, al- Cazztlli leur offre, en son 7/'//«’, de copieux exemples de matière de méditation, accommodés, par leur sujet, aux ditferents degrés de perfection spirituelle.L a  malièro une fois présente à l ’entendement, vient la méditation proprement dite, qui est l ’exercice de la raison spéculative comparant et, par induciioii et déduction, tirant des vérités conmies d'autres vérités nouvelles et inconnues. (Jette opération discursive do la raison {al-flibùr) se fa it, pour le plus ¿^rand nombre des iié\ots, inconseiciumont et sans appliquer d’une façon rélh'xe les lègles de la logique. L a conséquence ou vérité ac(|iiiso par la médit.ation doit se convenir de sjiéculative en pratique, moyennant rapplicaiiuti concrète que ronicmlciin-nl en fait à son propre état ; autrement l ’idée n’e.xerm ait aii<-une inlluence sur la  volonté, et la  méditation resteiait stérile. Son fruit le plus utile n’estpas, en ell'et, la  science, en tant cjue telle, mais le cfiargeiiiont du cœur qu’elle provoque, c’est-à-dire les émotions ti è.s variées que nous avons étudiées dans toute la mysti(iue, et les bons j)i opos formés, en conséquence, par la volonté, d’accomplir des œuvres salutaiics.A l-tiazzâlï achève son traité par une classificvation syslomalique des matières en deux groupes fondamentaux : 1” Méditations propres au commençant, comprenant ce que les n)ysti(iues chrélicnsappcllcnl les pécliés prupre.s ou d’a u ln ii, les voi tus, les fins dernièiesc'U n(ivi.ssiiini,eAc. Pour en tirer un plus grand tn iil, ii conseille au novice iritiscriie dansson cahier d examen {al-jutida) un catalogue des péchés capitaux et des vertus princi-



271 L A  M YSTK JU i: D  A L -ü A Z Z A L l 93pales. Chaque matin, pour faire la méditation, i l  pourra ainsi s’appliquer à un péché ou à la vertu qu’ il se propose lespectivemect d’éviter ou d^acqué- rir ; cela fa it, il barrera d’un trait son sujet et i l  pourra ensuite s’appliquer aux péchés ou aux vertus qui suivent. 2" Médilalions sur Dieu; elles sont spéciales aux mystiques parfaits. A  ceux-ci, néanmoins, al-Gazzalî conseille de no pas prendre comme matière de leur contemplation l ’essence ou les attributs absolus de la Divijiité, parce que le Prophète lui-même le défend et parce que cela ex pose à des doutes en matière de foi. 11 est préférable de se borner à les méditer dans les créatures, comme reflets des attributs divins.
X I I I .—Exttise ij^ystique : se s  ca u se s  et effets.
r,es friiils de ces ootitemplaiions S'.mt les extases ou rapts de l ’.àme en chacun des degrés ou étapes de la vie unilive. Al-Gazzillî ne consacre pas un traité spécial à la description ou intorpiélation de ces phénomènes extraordinaires de la vie mystique. Pourtant, il est de nombreuses pages de l ’ /Zn/â’ et dos autres opuscules, comme le Mmhüje.i\&

Maqiiail, où il revient à ses iilées sur ce sujet si intéressant de psychologie anormale. Ce n’c.st pas qu’il aUiibiie jamais l ’acquisition deces étals psychiques à la libre initiative de l’Iiotnine ; toujours, au contraire, il les considère comme des elfets surnaturels de la grâce do Dieu ; mais il i-ecom- mande toutefois certaines méthodes déterminéos ou exercices qui prédisposent l ’âme à les recevoir.U n de ceux-ci est Yoraison mentale (œl-dil-) } faite dans les conditions psycho-physiologiques qu'il .a apprises de son maître al-Fann adî, conformément au rile (far/ya) de al-Jiinayd et nl-Dis(,âmi et dont usent égcole- mciit quelques sûfis, sous le imiti do tura/a mu/'salHin(h7/a. Lejeûne, la veille, le silence et la  retraite absolue en sont les coiuUüons éloignées. Le maître spirituel ordonne, à ce moment, au mystique de se retirer do la  communication avec le monde, de se renfermer dans sa cellule {az-zuwiya), se couvrant la  tête de son vêtement, réduisant toutes ses prières et dévotions



94 l>r M IOUEr. A SIN  PA LA CICe [28à une seule, qui consiste dans la  continuelle et attentive prononciation (lu nom (le Dieu. Assis à terre, il commence à répéter le mot jusqu’à ce que le mouvement de la  langue cesse et que le mot sorte des lèvres sans que la  langue se meuve, et jusqu’à ce que les lèvres s’arrêtent et que reste seule dans le cosur l'im age du mot. Bien plus encore, i l  doit continuer1 exercice jusqu’à ce que s’elTace du caMir cette image sensible du nom etque seule demeure vive l ’ idée de sn signification, gravée dans le cœur par une suggestion si énergique que l ’esprit ne puisse penser à aucun autre objet {Ihyà, III, 15, 57).7 oiitofois cette méthode, également emplo3'éo dès les premiers temps par certains anacliorèt esci) ré tiens,siiécialement par certaines sectes syriennes des Euchites et des Hésychastes, s’adaptait moins à la  vie cénobitique ou conventuelle. Pour celle-ci, les mystiques musulmans emploient plus couramment l ’exercice des chants religieux {as-mmiC), dans une forme analogue à cello que Cassien {Institutions, H , 23) vit observer dans les monastères chrétiens d’J^ygypte. Voici comment nous le décrit al-Gazzàlî lli 207) (1). A  une lieure où le cœur peut être libre de tonte autre préoccupation, et en un lien retiré, se réunissent tous les srdîs, évitant 1 intrusion de personnes étrangères à i a  communauté, dont la présence pourrait troubler l ’esprit de ceux qui von tse livrer à cet exercice, et excluant également les novices {imuirh), qui, pour n ’etre point encore tout à fiait sortis de la vie purgative, ou bien pour manquer du goût mystique apte à leui' faire savourer la musique religieuse, ou pour être d’un tempérament sensuel, ou pour ne pas ])ossédci' une solide instrucUon théologique, sont inaptes à prendre part à l ’exercice. Un diantre (qawwâl), se plaçant au milieu do la eommunauté, entonne dos hymnes de mètre varié, tantôt aetcompagné de certains instrumente autorisés, comme le tambour de basque, le tamliourin, la  clarinette, etc, Autour de lu i, les auditeurs demeurent assis, les extrémités rigides, la tête inclinée vei-s le sol dans la lth u d e  d e là  mcditatiori, évitant mitant que possible une respiration
( ! ) M acilonald a  publié uno ti-aductioti anglaise de ce traité  de l ’ / iy « ’ , sous ie  t i tra hm'itioipil /tcllgloii in ¡ ‘ htm ns a/fedcil hy M m ie a n i  S in ylng , insérée dans le  u Jom -- i ia lo f  the R oyal A sia tic  Society » , ¡0 0 1 -1 9 0 2 .



29] I,A  M YSTIQ U E D A l.-U A Z Z A L l 95haletante, le bâillement et tout mouvement capable de troubler l’attention concentrée des voisins. Les émotions véhémentes que ce chant provoque dans les âmes romijent souvent lesilence et ruiiiform ilé d ’attitude de la communauté ; hors de lui, un confrère éclate parfois en cris, applaudissements, danses, ou se dresse en extase. L a communauté doit à ce moment imiter ses attitudes ou ses mouvements, jusqu’à ce que l ’extase cesse. Si les cantiques à\iqaivuâl no parviennent pas à  émouvoir les auditeurs, ceux-ci peuvent lu i demander d’en entonner d’autres, plus en rapport avec r é ta l psychique de la  communauté. E t c’est sur cette possibilité que se fonde al-Gazzâlî {IkyïC, II , 204) pour soutenir la  licéité do l ’exercice do 
Vas-samâ’,  contre ceux qui le considéraient comme une innovation hérétique, contraire à la  psalmodie traditionnelle du Qor’ün. Celui-ci, en effet, no s’accommode point en tous ses textes à la situation morale de l’auditoire, et même là  ou il s’y  accommode, i l  peut se faire qu’il cesse d’émotionner par la force de l ’habitude ; d’autre part, les poésies lyriques chantées ou accompagnées par le rythme harmonique des divers instruments, subjuguent Tâme avec une force incomparablement plus grande que la prose coranique. I l  n’était pas possible de confesser plus clairement l'origine extra-islamique de cet exercice,A l-Gazzâlî répartit en deux catégories les effets provoqués p a rla  musique religieuse : effets émotionnels, effets représentatifs. Les uns et les autres sont imlescripUbles, il faut même dire inconnaissables pour celui qui n’en a pas une exiérience personnelle. I.e nom commun par lequel on les désigne: wajd {rencontré) {\), donne à entendre que ce sont des phénomènes psychiques surgissant à Limproviste 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 émotions qui répondent toujours à l ’état psychique du sujet, c’est-à-dire aux affections liahituelles qui le dominent, suivant le degré qu’il occupe dans la  vie unitivo : désir, tristesse, joie, angoisse, crainte, trouble, etc; néanmoins toutes peuvent, selon al-Gazzâli, se ramener à deux

(1) A u  sens tout à  fa it fondasnontal de cette racine



96 Ui- M IG U E t, A SiN  PALACIO S [30types fondamentaux, coïncidant précisément avec les types découverts dans la  vie mystique par les investigateurs modernes dans le domaine de la psychologie : la  sensation de tranquille .sécurité {at-taniahkon) et celle de l ’ impossiblité ou difficulté ( « / ■ - ? « ' de parvenir à runioii, équivalentes à l ’hypertension et ;v l ’hypotension du sentiment cénesthésique. Régulièrem ent 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 mouvement organique d'apparence nnurmale et pathologique (morbide) —  cris, pleurs, sauts, lacération des vêtements, etc —  ou bien un repos ou une suspension, également anormale, de la  vie do relation, spécialement dans la parole (aphasie). C ’est dans ces cas aigus que le pliénomèiie pmend le nom do transe extatique {ivajil) ; toutefois ces symptùraes anormaux no sont pas une preuve infaillible de peiTection mystique, puisqu'ils obéissent à deux causes combinées : la véhémence relative de l ’émotion, et la pdus ou moins grande force d’inhibition do la volonté.Dans la  mystique, en outi e de toutes ces émotions de nom et <le nature connues, ileii existe une autre que al-Oozzâlîjugc véritableinentextra- ordinaire, parce qu’elle est accompagnée d’ inconscience par rapport à l'obje t qui la  provoque. Al-(lazzi\li la  compare à l ’ instinct sexuel chez les impubères, parce que c’est un désir mystérieux («À-M/m/), une tendance de l ’àme vers quelque cliose dont elle no sait pasee que c’est ; le cœur se trouve atterre, perplexe c l plein d’une angoisse semblable à ad le  d’un homme qui sent l ’aspliyxie le gagner et ne voit pas le moyen de sortir du danger. La musique instrumentale est le moyen le jdus apte à éveiller cette émotion extraordinaire qu’al-( ¡azzâll interprète, à la suite de Plo- tin, comme une réminiscence inconsciente de l ’origine de l'esprit.M ais l’état le plus sublime de la vie unitivo est pour al-Oazzâlî —  notons bien au passage cette profonde dilférence entre sa mystique et la  mystique authentiquement chrétienne —  celui qui se caractérise par l ’mco?«- 
cience absolue du sujet (a/-/««â’j .  Les prodromes en sont des extases émotionnelles si aigües qu’elles déterminent l’anesthésie organique et la  perte absolue du libre arbitre. A l-tiazzâlî no trouve pas de mot plus juste pour



311 LA  M YSTIQ U E D  A L -U A Z Z A l.l 97qualifier ces états que celui d’ivresse et de stupeur ; les actes de la vie de relation s’exécutent mécaniquement, automatiquement, sans volonté chez le  sujet pour les empêcher ; la  douleur physique cesse d’être éprouvée par l ’âme, enivrée qu’elle est par les délices infiniment douces de l ’union {al- züiîâ/) avec Dieu, que al-Gazzalî compare aux noces, à la  suite des m ystiques chrétiens {Ihyâ\  IV , 310). Seulement, quand l ’intensité de la  jouissance et Tabstraction conlemplativo arrivent à  leur comble, l ’âme épousée tombe dans l ’extase inconsciente, Ceci se présente chez ceux qui sont par- venvis au degré suprême de l ’ union (les siddty$). Ils perdent alors la  conscience du monde extérieur, de leurs propres modifications psychiques et jusqu’à colle de leur propre existence, c’estrà-dire de tout ce qui n’est pas l ’objet de leur contemplation et de leurs délices. Dans le plus grand nombre des cas, a l-ôazzàli dit que le phénomène est de courte durée, comme un éclair car, prolongé, il amènerait la mort. L ’interprétation de ce fait anormal occupe beaucoup de pages dans V làyà’ et le : l ’esprit estun être qui, à raison de son incorporéité, manque de forme (süra) propre ; comme un vase de verre, i l  prend la  couleur du liquide qu’il  contient ; comme un miroir, i l  adopte, quelle que soit sa forme propre, celle des objets qu’il  représente : ainsi l ’esprit s’identifie avec l'objet de sa contemplation, Cette identification ne doit point se comprendre comme une pure illusion de l ’ imagination ; beaucoup moins doit-on l ’exagérer jusqu’à 1 extrême, jusqu’à tomber dans l ’absurde panthéisme psychologique de certains süfîs, d’après lesquels l ’humanité de l ’extatique s’annihile, pour se convertir en la  Divinité ; i l  ne faut pas même l ’entendre à  la  façon dont les chrétiens conçoivent l ’union hypostatique des deux natures, divine et humaine, en la  personne de J . - C .  Tout ceci, dit al-&azzàli, est aussi sot que d’attribuer au miroir la couleur rouge de l ’objet qui s’y  réflète.Toutes ces restrictions une fois faites, comme pour éviter tout danger de panthéisme, al-Gazzâli ne nie point la  réalité d’une certaine communion mystique et surnaturelle de l ’âme aimante avec le  Dieu aimé ; il va 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*



98 DI’ M IG U E L  A SIN  PAIACICkS [32ciel, ni sur la  terre, mais dans le cœur de ses serviteurs fidèles ». « N i le ciel ni la terre ne suffisent aucunement à me contenir; ce qui le peut, c’est le cœur de mon serviteur fidèle, doux et liumble ».Les éléments représentatifs [al-muhasafa) de la  vie extatique sont minutieusement analysés, aussi bien dans VlhyïC que dans V h n là , 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 ürâqis musulmans, légitim es descendants des néoplatoniciens alexandrins, L a  vision expérimentale {al-tmààhada) 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. Chez les commençants, l ’esprit jo u it de cette vision comme si les choses individuelles, —  de la distinction desquelles elle conserve encore la  conscience, —  n’étaient que des traces ou vestiges de l ’Un {al~icâ- 
hid, vôsv) ; bientôt l ’abstraction extatique fait perdre conscience de cette distinction, et réunir toutes les os.‘=ences individuelles dans l ’ idée de 1 Un qui les domino ; et eniiii, l ’intuition de Dieu directement et sans intermédiaire, de ses opérations ou attributs, vient rendre la  vision complète. Le cliant et la musique provoquent des représentations anormales, comme elTets de l ’impression produite, car, meme normaloment, on observe que le rythme musical éveille et accroît 1 activité mentale, aussi bien que les ibrees pliysiques. Toute représentation jieut, en outre, être accompagnée, dans l ’extase, de ce que les psychologues appellent hallucination auditive et que al-Uazzâlî décrit comme un lan gage 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. Macdonald a  comparé cette hallucination auditive {hâtif) au démon (i«'.p.o>v) socratique. Les objets rejirésentés en la  conscience durant l ’extase, sont tous les mystères dont l ’esprit humain désire avec ardeur découvrir l ’essence. A  plusieurs reprises, al-C'azzâlî les énumère, sans jamais pourtant les expliquer : le mystère de la  prédestination, l ’essence de l ’esprit, la  nature des anges, le royaume des d e u x , la science divine gravée sur la lame éternelle (al-lauh al~mahfnz) du destin, la  pensée des hommes devinée par leur



33] LA. M YSTIQ U E d ’ a T..-CVAZZALI 99physionomie (fl/'/irÂirt) e t îa  connaissance familière de .ff/rf?', persoanage mythique, dont l ’Islam a fait un prophète, et qui v it caché en ce monde, comme EUe. L à ne se bornent pas les grâces gra/is datas, sortes de charismes ial-haràmai) (2 Cor. X I I ,  9 ) dont Dieu favorise l ’extatique.Dans le Min/iüJ, al-Ôazzâ!î en énumère beaucoup d’autres, qui méiitont le nom de véritables prodiges : marcher sur les eaux, voler par les airs, apparaître en deux endroits,-par un phénomène de bilocation, exercer un certain pouvoir sur les anim aux, pratiquer la géomancie, etc.Al-Oazzâlî n'a pas joui, en sa vie mystique, de toutes ces faveurs divines. L ’extase illum inative lu i fut surtout d ifficilcà  goûter. Lui-même l ’ insinue dans son Mtmgid,  et Ib ii'A ra b î nous a conservé un texte très curieux d’une de scs (cuvres, dans lequel aî-dazzfvli attribue l ’iraj>erfec- tion de ses révélations mystiques à ses études philosophiques (cfr. al-Fu- 
tithât, Wl, 104). Cette confession s’accorde avec la  théorie que lui-même développe dans Vlkyii' (III, 10-20) au sujet de la différence entre la  méthode philosophique ot le sûfîsmo, pour l ’acquisition d e là  vérité, loute connaissance acquise par l'exei cice do la  raison inductive et dodiictive est, pense-t-il, un obstacle à recevoir la  science infuse; ; l'homme ignorant dans les sciences profanes est plu.s apte que le philosophe et que le faqîh à  recevoir rilliim ination. De très brillantes allégories, copiées dans le  Qui 
al-qulüh d'Aboü TM ib ,al-Makki, lui servent à rendre sensible sa pensée. L ’ànie est comme un miroir à la surface duquel peuvent se réfléchir les images de tous les êtres du monde sensible i^atam al-inulk) et intelligible 
(à km  al-mahil:Ut). Les prototypes de tous ces êtres, leurs idées pures, se conservent gravées sur la lame <Ueniello du destin que al-< 'azzâlî décrit comme quelque chose de semblable au Logos néoplatonicien, bien que d autres fois i l  la  compare à un miroir dans lequel se réfléchissent les idées infinies de la  Sagesse divine, et qui fait penser quelque peu au spccidiim ae- 
(ernitatis dont parle S t Thomas {De \erüate, Quaest. X I I ,  a . 3). 1 our que ces idées viennent se réfiéchir sur le  miroir de i ’âme, i l  est nécessaire que la surface en soit parfaitement limpide et nette de toute tache de péché, exempte même de tout mélange d’ images sensibles ou fantastiques; à plus forte raison ne doit-il y  avoir aucun voile qui empêche de recevoir



100 Dr MIGUEL ASÍN PALACIOS [34les rayons émis par le miroir de l'éternité. 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, i l  arrive que Tâme 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 inspiration (ilh&nx), si le sujet la reçoit sans savoir d’où elle vient, comme il arrive aux mystiques et aux sa in ts; et révélation (û/-w.'oây), quand elle a lieu pour les propliètes qui la  reçoivent par l ’intermédiaire des anges, auxquels elle est faite en réalité. L ’étude rationnelle ne peut a rriv era  autre chose qu’à une image confuse des idées éternelles, réfléchies dans les créatures, mais non pas directe, comme la méthode sûfi, et bien moins certaine. Pour cette raison, les sûfis mettent toute leur conflance non dans Tétude, mais dans la  purification du c<eur, pour le polir comme un miroir, et dans l ’abstraction de to u tle  sensible, ;>our oter tous les voiles. Telle est la  théorie de l ’illumination mystique dont les éléments plotiniens paraissent s’être combinés avec les idées évangéliques.—  Ces idées étaient, en effet, familières à al-Gazzâlî : « Beati miindo corde, quoniam ipsi Deum videbiint » {Ihy0\ III, 237),
X IV . — C o u p  d’œ il s u r  le s  so u rce s  de la  m ystiq u e G a zsâ lie n n e  et s u r  son in flu e n c e .

Cet influx constant du christianisme sur sa pensée ascético-mysli- que finit par arracher à ses lèvres une confession qui dissipe toute espèce de doute ; « Le christianisme n’est détestable qu’à  raison de son dogme de la  Trinité, et parce qu’il nie la  mission divine de Mahomet ; tous ses autres dogmes sont la  vérité réelle u {Qûtâs, 60). Je ne veux pourtant pas dire par là  que l ’ influence clirélienne sur al-Qazzalî ait été exclusive, ni toujours immédiate; les pages de montrent, par endroits, la  trace explicite de



35] L A  M YSTIQ U E D  A L -O A Z Z A U 101la  pensée ascético-mystique des Yogis, si vivace dans les contrées occidentales de rinde limitrophes d e là  Perse ; les éléments Israélites, spécialement du monachisme essénien, abondent également parmi les exemples édifiants qu'al-Gazzâlî rapporte en confirmation de ses exhortations pieuses ; des survivances ou réminiscences plotiniennes se devinent sans effort sous ses théories illum inatives. Dès le III® siècle de l ’hégire, ilexistait'une traduction arabe d ’une partie des Ennéades de P lolin , publiée par un chrétien d’Emôse, sous le titre inexact de Théologie d’Aristote. Les œuvres du Pseudo-Denis et surtout le livre syn&(\\\&Hiérothkis de son maître Etienne bar-Sudailî ont aussi probablement influé sur l ’illuminisme sûfî. Encore une fois, le sûfïsme traditionnel m ettait aux mains d'’al-Gazzâlî une grande abondance d’idées et d’expériences extra-islamiques. Il a su— c’est son œu vre personnelle — les incorporer au fond de la  dogmatique et de la morale ortiiodoxe, réalisant ainsi dans son lliyâ' 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- Gazzàli ont continué jusqu’.aujourd’hui à être clas.siques.Sa dogmatique est parvenue à être le type de l ’orthodoxie. E lle  a tranché le différend siïculairc entre les inâtarVhtes et les adarites, en faveur de ces derniers, qui furent ainsi toujours considérés comme les représentants de la  foi orthodoxe. A  côté du wahabisme, a surgi môme dans les temps modernes, une restauration des doctrines d’al-Gazzalî, provoquée pratiquement par Sayyid M urtadâ, dans son grand commentaire «m dix volumes de X lh yli. A  la  M eajue, la grande autorité théologique est al-Gaz- zâli, de même à l ’ Université al-Azhar du Caire, à la Madrasa de Fez. Les presses du Caire, de Calcutta, Bombay, Lucknow, Kazan et Constantinople ont publié, ces dernières années, presque tous ses livres.Son ascétiqne-niysüque a inspiré les fondateui-s des innombrables confréries et ordres ¡'(‘ligieux qui, comme un vaste î'éseau, couvrent ]e.s pays musulmans et sont l ’obsiade le plus insurmontabie à leur assimilation à la  vie européenne.L a communauté de vie entre ju ifs et musulmans a même permis une transfusion des idées d’al-Gazzâlî dans le rabbinisme médiéval : Maimoni-



102 Di- M fG U E L  A SÍN  PALACIOS [36des ne lu i doit pas peu de ses idées sur l ’analogie entre la  raison et la  foi ; Jehuda Haievi se laisse inilnoiiecr parson agnosticisme mystique ; Bahya (Bechaï) (1) a mérité d’être appelé 1’ « a KerapLs » ju if  pour ses idées asco- tico-mystiques, qui ne sont que la  reproduction presque littérale de celles d’al-Gazzflli,Ce sont précisément les rabbins espagnols et provençaux qui contribuèrent a introduire les livres d’nl-Gazzâlî dans la  scolastique chrétienne. I æ .s traductein-s toléiains, dirigés par Dominique Gundisalvi, mirent en latin son Maijâ^id, et le dominicain catalan Raymond M artin inséra dans son Puniofùki <îes pages entières du MimqidoX du Tihâfnl, des textes du 
Misliât, du i\hz(m et du Iliyà'.C est de cette manière, et |)ar des chemins indirects, que sont retournées au christi.anisme occidental nombre d’idées, reçues d ’abord par a l- Gazzalî rie la  tradition ebrélienne et du monaebisme orienlai,Signalons, on terminant, ce (pii iiiit peut-être, la  princi(.ale actualité (lu sujetqu(', nous venons de traiter. Je  \ iens d’insinuer que les confréries leligicuscs de tout 1 Islam doivent mi grande partie à lam ystiip io d ’al- Gazzaîi leur origine et leur vie. Dès la moitié du X I P  s M e  de notre èng au moment où sa doctrine aciievait de s’imposer à l ’Islain, les confriiries religicuso.s (’ommonçaient .à s’organis(U', s’inspirant de VHiyü'. T,es plus grands mystiipies espagnols, orientaux (d africains de i ’ islam l ’adop- tèront comme règle de vio monastique ot, de nos jours, c’est encore l ’ar- olmtype de tous les livres sfifls qui sont aux mains des dévots imisiilnmns. Or, les coiilrerics religieuses, assr'zsemblabb^s |«)ur leur ergnnisution à nos tiers-ordres, Siî sont tellement rép.andmxs dans le monde musulman, qu’a peine se trouve-t-il, on climpie peuplade, une douzaine de personnes qui ne soient aflllicos à ipiolqu’imo d ’entre eiies. Combien il iirqiorte de connaître a fond leur psyclmlogie l'eligiciisn, le principal ressort de leur vie sociale !

( 1 ) C fc . lahu ü a, Al-Uid-ija Üâ f'irà 'ii al-qulüh des Bachja ¡t,n JbiZf ibn Paqûda. L e iden, P rill, 1912.



37] LA  M YSTIQ U E D 'a L-Û AZZALI 103Ce sera, nous I espérons, l ’intérét de ce mémoire, de nous aider à pénétrer dans la moelle de la  mystique gazzalienne, qui fut et continue à être l ’ins- piiratrice et le modèle de toutes ces confréries {1).
(1) Noua nous permcttooa de signaler aux lecteurs de cotte pénétrante étude le récent ouvrage de M. Louis Massignon, Kttdb al Tawdsin par A l Hallûj ,, io grand mo- 

InkuUm  mystique musulman de langue arabe,., supplicié & Bagdad, le 28 mars 922 de notre ère ». (Paris, Geuthner, 1913. -  Voir recension de Goldzihar dans Der/s/em. Bd IV  (1918), pp. 165-69, du P. L . Cheikho, M FO , VI (1913), pp. X I-X II  et du P . H. Laininene, Itcchcrches de Science religieuse, année (1914), pp, 1 2 3 - 3 5 . (N . D. L . R  ).
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