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MIDEQO 30 (2014)

HORS DE L’ISLAM POINT DE SALUT?

JUIFS, CHRETIENS ET HETERODOXES DANS
L’ESCHATOLOGIE D’AL-GHAZALI

par

Emmanuel PISANI*
Institut Catholique de Paris — IDEO

Dans lljam al-‘awiamm ‘an ‘ilm al-kalam, dernier opuscule qu’il rédige en 1r’, al-
Ghazali définit le salut comme I'adhésion aux réalités profondes gravées dans le coeur
de 'homme. La correspondance entre la réalité vraie (hagigat al-hagq) et ce que croit
’homme est cause du bonheur béatifique (s2'@da) car un tel homme, au jour de sa
mort, ne sera pas disgracié par le feu de 'humiliation ou de la confusion (nar al-khizy
wa l-khajila), ni par celui de la Géhenne (nar al-jahannam)*. Le salut est donc intime-
ment lié au fait de croire (fides qua) mais aussi au contenu de cette foi, a ses «éléments
cognitifs» (fides quae), lesquels renvoient a la shahdida en sa double affirmation, celle
de l'unicité divine d’une part et celle du réle et de la véracité de 'Envoyé d’autre part’.

Enseignant en islamologie 4 I'Institut Catholique de Paris, correspondant de I'Institut Dominicain
&’Etudes Orientales du Caire, le fr. Emmanuel Pisani est dominicain de la Province de Toulouse. 11
a soutenu une these sur al-Ghazali sous la direction de Genevieve Gobillot (Lyon III) et Michel
Younes (UCLy). Cet article expose une partie de notre étude et de nos conclusions.

1. AL-GHAZALL, Ifjam al-‘awimm ‘an ilm al-kalam, dans Ras@’il al-imam al-Ghazali [fi-l-figh wa |-‘agida

wa l-usitl wa l-tasawwuf (Le Caire: Dar al-Shatibi, 2010), 58s.

2. AL-GHAZALIL, al-Iljam, B.3, f. 5, 621.

3. Pour les citations de I'/4y2’, nous revoyons autant que possible a deux éditions: AL-GHAZALI, Jhya’
‘uliim al-din, 2 volumes (Le Caire: Dir al-Salam, 2007) et AL-GHAZALI, Ihya ‘uliim al-din (Jeddah:
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140 EMMANUEL PISANI

Cependant, la dimension existentielle de la foi par laquelle 'homme pose un acte
de confiance et adapte son agir en fonction de ce qu’il croit étre la vérité et qui
informe, est-elle irrévocablement rejetée par al-Ghazali dans sa compréhension de la
foi (zman), de ses modalités, de ses degrés, et cela, au-dela de I'appartenance a I’islam?
Dans quelle mesure, de son point de vue, la croyance aussi imparfaite des non musul-
mans peut-elle contenir une part de «vérité», qui concorderait avec la vérité gravée
dans le coeur (fitra) de tout homme et constituerait cet «atome de foi» nécessaire mais
suffisant au salut et dont il est notamment question dans le Kitib Sharh ‘aja’ib al-qalb
de U'lpya+

L’anthropologie d’al-Ghazili défend une conception universelle de I'homme dans
son aspiration au monde célestiel du zmr: ’homme, en sa nature profonde, aspire aux
réalités divines. Il est une créature debout, selon le mot d’Aristote, qui méme dans le
chemin de Iégarement de la passion ou de la mécréance (kufr) garde en lui cet éclat
de lumiére divine, ce souffle divin de I'acte créateur par lequel il est venu au monde’.
La conception élitiste d’al-Ghazali de 'humanité en ses diverses catégories ne congé-
die pas pour autant cette vision universelle de la nature humaine, ce qui le prédispose
a intégrer  sa réflexion théologique non point une théorie affirmant le salut des non
musulmans mais pour le moins des éléments inclusifs suggérant une telle possibi-
lité. Des observateurs attentifs et connaisseurs avisés de la pensée d’al-Ghazali, de
sa spiritualité, de sa philosophie et de sa psychologie, ont souligné I'impossibilité
qu’il congoive au sein de sa ‘théologic’ la damnation éternelle pour la majorité des
hommes. Peter Heath, par exemple, note que, par sa philosophie, al-Ghazali montre
qu’il «ne pourrait accepter une situation dans laquelle la plupart des hommes sont
condamnés a rester incapables de participer aux réalités divines»®. Philosophe, et

reconnu tel par Ibn Rushd, al-Ghazali est un ash‘arite. Or, on ne peut comprendre

al-Minhaj, 201). Les références a la deuxieme édition seront mises entre crochet. Ici: [V.1, K2, fasl 1,
338-339]; Fadda’ih al-Bitiniyya wa fada’il al-Mustazhiriyya, éd. ‘Abd al-Rahman Badawi, (Le Caire:
1964), 115; Voir aussi BORRMANS, Maurice, «Le Credo d’al-Ghazali et ce qu'il dit du Kalam et des
Mu'tazila dans son Kitab qawi'id al-i'tiqid de I'Thya», MIDEO 30 (2014).

4. Selon un padit rapporté par al-Ghazali: «On dira au jour du jugement: ‘sortez du feu celui (2a7)
qui a en son cceur ne serait-ce qu'un 7izqdl [unité de mesure utilisé dans le monde arabo-persan et
équivalent 4 4,25 grammes] de foi, ou méme de la moitié ou du quart d’un mitqal, ou celui d’une
graine ou d’'un atome (dharra)»: AL-GHAZALL, Thya ‘uliim al-din, K.21, b.9, 878, [V.s, 81]. Hadit cité
par BUKHARI, K. 97, n°® 65 / 7439.

5. AL-GHAZALL, Mirdj al-silikin dans Majmii* rasa’il al-imam al-Ghazali (Beyrouth: Dar al-fikr, 1996),
52. Voir ARISTOTE, Partie des animaux, 111, 10, 673-678.

6. HEATH, Peter, «Reading al-Ghazali: the Case of Psychology», dans Todd LAWSON (éd.) Reason
and Inspiration in Islam: Theology, Philosophy and Mysticism in Muslim Thought. Essays in Honour of
Hermann Landolt (London, New York City: I. B. Tauris London, The Institute of Ismaili Studies,
2005), 195.
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sa vision de l'eschatologie et du salut en dehors de la cause qui a motivé la révolte
d’al-Ash‘ari contre le rationalisme des mu‘tazilites: leur lecture de la justice y appa-
raissait intransigeante et implacable, froide et indifférente et finalement, intolérable.
L’asharisme est, comme 'écrit le philosophe Souleymane Diagne, «une insurrec-
tion spirituelle puis intellectuelle contre I'idée d’'un Dieu tout de raison, et finale-
ment abstrait, devenu incompréhensible dans sa transcendante transparence. Il est
la demande d’un Dieu personnel, avec des attributs pour I'appeler puisque dans
son Livre, il s’est donné pour nous les noms les plus beaux; il est un appel a un Dieu
a qui il y a un sens a adresser une pri¢re pour les petites et les grandes choses, pour
éviter I'inévitable, et qui peut, pour un pleur, effacer tous les péchés d’une existence
dissolue. Sans ‘comment?’»”.

Le pécheur pardonné, parce qu'il s’est repenti, le fisig sauvé et introduit dans I'anse
du paradis au crédit de I'intercession du prophete, telle est la lumiére que jette 'escha-
tologie d’al-Ash‘ari a I'encontre des mu‘tazilites®. Mais sur le 4difir, I'infidele, le non
musulman, ash‘arites, mu‘tazilites et traditionnistes se rejoignent d’une seule voix et
affirment l'irrévocabilité de sa damnation. La convocation des versets coraniques et des
hadits semblent ne laisser a cet égard aucune place a 'ambiguité. Tout n’est pas si
simple cependant, car si le 44fir est un non musulman, ne peut-il avoir d’une certaine
manicére la foi (imdn) et étre considéré comme croyant (mu’min)? A lire le commen-
taire d’al-Ash‘ari sur les fins dernieres, le chatiment est infligé a celui qui ne croit pas
en Dieu — I'athée donc —, ou a celui qui refuse de croire en la réalité eschatologique
décrite par le Coran, ce qui correspond stricto sensu dans les catégories terminologiques
d’al-Ghazali au mulpid®. Or, pour notre auteur, la réalité de la foi n’est pas équiva-
lente a celle de I'islam, le mulhid est un kafir, mais tout kdfir n’est pas mulhid. La foi
implique une parole, une adhésion par le cceur, une confiance envers le Transcendant,
une attitude existentielle. Elle ne se réduit pas a la confession explicite de I'Unique
mais s’étend au simple acte de bonté, a I'acte du bel agir propre a celui qui est doué
du beau caractere et qui confie sa vie a la providence divine.

La conception anthropologique d’al-Ghazali et sa théologie de I'7min en toutes ses

dimensions le conduisent ainsi 2 émettre des hypotheses originales qui ne sont pas

7. DIAGNE, Souleymane Bachir, Comment philosopher en islam? (Paris: Panorama, 2008), 30.

8. Pour les mu‘tazilites, I'intercession est sans réel fondement: Dieu accorde de nécessité le salut au
pécheur repentant en vertu de son attribut de justice. Quant au pécheur non repentant, le chatiment
lui est da et il serait injuste qu’il n’en soit pas frappé; l'intercession consisterait donc en ce cas 4
demander a Dieu d’étre injuste ce qui n’a pas de sens: IBN FORAK, Mujarrad magalit al-Ash'ari, ed.
Daniel Gimaret (Beyrouth: 1987), 167, l.20.

9.  Pisani, Emmanuel, Hétérodoxes et non musulmans dans la pensée dal-Gazali, These de Doctorat, sous
la direction de Genevieve Gobillot et la codirection de Michel Younes (Lyon: Université Lyon III,
UCly, 2014). Voir notamment notre partie IL1.
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sans sécarter de la stricte doctrine ash‘arite. Certes, elles y sont peu nombreuses
— al-Ghazali est attaché 2 montrer sa fidélité a 'orthodoxie voulue par Nizam al-
Mulk — mais elles existent, au détour d’une histoire, d’une des «isr@’iliyyar», d’une
image ou plus encore d’un enseignement ésotérique qu’il réserve a ceux dont la
connaissance divine est suffisamment lumineuse pour comprendre la part du secret
de Dieu, sans y lire, avec indignation, I'expression insolite d’une innovation (id‘a) ou
de la mécréance (kufr).

Les principales données de I'eschatologie d’al-Ghazali se trouvent dans I'7hya’,
notamment dans le Kitib dhikr al-mawt wa ma ba‘dahu (Livre du souvenir de la mort
et de l'au-delir), mais aussi dans I'épitre de Jérusalem, a/-Risila al-Qudsiyya qu’al-
Ghazali juge bon de reproduire au livre deuxie¢me de I'7hya’, dans le Kitab al-tawba
(Le Livre du repentir), le Faysal al-tafriqa bayna l-islim wa |-zandaga et al-Durra al-
fakhira (La Perle précieuse), ouvrage qu’il a rédigé apres I'/hya’, comme l'attestent les
nombreuses références auxquelles il renvoie. L’authenticité de ce dernier livre a été
discutée par les orientalistes. Mais nombreux, encore aujourd’hui et non des moindres,
sont ceux qui y voient la main du maitre™. Du point de vue de I'eschatologie, il s’agit
de son ouvrage le plus descriptif dans lequel le sort des non musulmans y est explici-
tement traité.

En exposant I'eschatologie des non musulmans chez al-Ghazili, notre article est

une contribution, 2 la lumiere de I'enseignement d’un grand théologien de I'époque
g g q

10. L’authenticité de I'ouvrage a été mise en doute par certains orientalistes. Asin Palacios et W. Mont-
gomery Watt ont souligné des différences sensibles dans les descriptions eschatologiques d’avec
IZhya: ASIN PALACIOS, Miguel, La espiritualidad de Algazel y su sentido cristiano (Madrid: 1934-1936),
3 vol. et WATT, W. Montgomery, « The authenticity of the words attributed to al-Ghazali», dans The
Journal of the Royal Asiatic Society, Cambridge (1952). Hava Lazarus-Yafeh est encore plus tranchée dans
son rejet de 'ceuvre du corpus ghazalien: LAZARUS-YAFEH, Hava, Studies in al-Ghazzali. Cependant,
Margaret Smith, Ignaz Goldziher, Lucien Gauthier et Frank Griffel se prononcent pour son authen-
ticité: SMITH, Margaret, Al-Ghazili the Mystic: a Study of the Life and Personality of Aba Hamid
Muhammad al-Ttst al-Ghazali, together with and Account of his mystical Teaching and an estimate
of his Place in the History of Islamic Mysticism (London: 1944); GOLDZIHER, Ignaz, Die Richtungen
der islamischen Koranauslegung, an der Universitit Upsala gehaltene Olaus-Petri-Vorlesungen (Leiden:
Brill, 1920); GRIFFEL, Frank, Al-Ghazili's Philosophical Theology (Oxford: Oxford University Press,
2009). Pour 'ouvrage en question: AL-GHAZALIL, La perle précieuse (Ad-dourra al-fiikhira), Traité d’escha-
tologie musulmane, texte arabe publié d’apres les manuscrits de Leipzig, de Berlin, de Paris et d'Oxford,
accompagné d’une traduction en frangais, des variantes, des notes critiques et une introduction par
Lucien Gauthier (Amsterdam: Oriental Press Amsterdam, 1878). Pour notre part, il nous semble
que le fait que le vocabulaire et les descriptions se distinguent parfois de 'Zhy@’, n’est pas significa-
tif. En effet, au sein méme de I'Zhya’, les descriptions et les catégories eschatologiques different d’un
livre a I'autre. Authentique ou non, 'auteur s’efforce indubitablement d’inscrire son propos dans le
cadre de I'7hya’ comme lattestent les différents renvois. Par ailleurs, certaines theses dont la formu-
lation est plus audacieuse que I'7hya’ se retrouvent en partie dans le Faysal al-tafriga bayna l-iskim wa
l-zandaqa. 1] existe entre les ouvrages une cohérence relative.
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médiévale, au débat contemporain sur le salut de I'autre en islam, lequel a donné
lieu récemment 2 la publication de I'ouvrage Between Heaven and Hell, édité par
Mohammad Hassan Khalil". Notre étude rejoint aussi celle du livre de Joset Dreher

qui traite de la question du salut accordé aux parents du prophete de I'islam™.

1. PROLEGOMENES METHODOLOGIQUES

1l n’est pas toujours aisé de déterminer la position précise d’al-Ghazali 2 une question
posée. Soucieux d’assurer I'unité de la communauté musulmane au-dela des querelles
d’écoles juridiques, théologiques ou mystiques, son propos vacille souvent d’une posture
a l'autre: tantét opposé aux gens du kalim, tantdt lui-méme mutakallim; véhément
polémiste contre les philosophes, il n’en demeure pas moins étre I'un des grands faz/i-
sifa de son siecle; critique a I'égard des fuqahi’, il rédige des ouvrages de figh; partisan
dans le tahdfur al-falisifi d’une lecture littérale des descriptions des fins derniéres
contre Avicenne®, il en suggere pourtant ailleurs la dimension symbolique'. Dans le
Kitdb Sharh ‘aja’ib al-qalb de I'Ihya’, il affirme que les connaissances de la fin der-
niere peuvent étre acquises par la seule raison mais dans le Kitib al-ilm, il soutient
le contraire, cette connaissance relevant de la révélation seule. En bref, comme le
remarque 'orientaliste Henri Laoust, al-Ghazali ne cesse d’adapter son langage aux
circonstances ou a son auditoire’. Mais ce balancement n’appartiendrait-il pas a la
méthode méme de notre auteur, balancement permettant de nuancer chaque affirma-
tion comme pour susciter la recherche, la réflexion et I'approfondissement, ou rejeter
toute forme de pensée systémique enfermant Pesprit dans une cohérence dogmatique?

1. KHALIL, Mohammad Hassan, (ed.), Between Heaven and Hell. Islam, Salvation and the Fate of
Others (Oxford: Oxford University Press, 2013).

12. DREHER, Josef, Matali* al-niir al-sunni al-minbi’ ‘an tahirat nasab al-nabi al-‘arabi, Le traité de ‘Abdi
Effendi al-Busnawi (Le Caire: IFAO, 2013).

13. AL-GHAZALL, Kitih qawi’id al-‘aqa’id, dans Ihya ‘ulim al-din, K.2, f. 2, 123 et AL-GHAZALL, The
Incoherence of the Philosophers, Tabaifut al-faldsifa, A parallel English-Arabic text translated, intro-
duced, and annotated by Michael E. Marmura, Islamic Translation Series (Provo, Utah: Brigham
Young University Press, 2000* [1997]), 214.

14. AL-GHAZALL, M7zdn al-"amal, édition Sulayman Dunyi (Le Caire: 1964). Pour la traduction francaise:
AL-GHAZALI, Critére de l'action (Mizin al-‘amal), Traité d éthique psychologique et mystique, version
frangaise et étude analytique par Hikmat Hachem, Préface de M. Louis Massignon (Paris: 1945).
Certes, Farid Jabre a attiré I'attention sur le fait qu’al-Ghazali rapporte dans cet ouvrage les theses
soufies. Aussi, ne les partagerait-il pas forcément: JABRE, Farid, La notion de la Ma'tifa chez Ghazali
(Beyrouth: Dar el-Machreq), Collection Recherches, Tome VIII, 19862, 34. Cependant, al-Ghazali
lui-méme se dit soufi dans le Mungidh min al-dalil.

15.  LAOUST, Henri, La politique de Ghazili (Paris: Geuthner, 1970), 14.
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Le premier i suggérer la dimension pédagogique des positions hétérogeénes d’al-
Ghazili est Ibn Tufayl dont Ibn Rushd fut le disciple®. Ibn Tufayl soulignait en effet
la dimension ésotérique de I'enseignement ghazalien et I'incapacité des gens du com-
mun 2 en saisir la profondeur”. Remarquons, pour notre part, qu’al-Ghazali n’a
eu de cesse de mener le combat contre le taglid, le péché majeur d’une intelligence
réduite A imiter, répéter et se conformer servilement au discours du maitre® et 2 qui
il oppose la véritable connaissance (marifa). Or, précisément, la science (al-ilm) est
un chemin sans fin, une invitation non pas a répéter, mais a chercher toujours plus
loin afin de révéler Dieu, de faire advenir la connaissance en dévoilant les voiles qui
voilent sa lumiére, chemin spirituel qui ne peut faire 'économie d’une discipline
spirituelle et éthique®. Le balancement méthodologique ghazalien s’oppose donc au
dogmatisme de la pensée qui fige I'opinion théologique en la transformant en un
énoncé immuable.

Ce préalable méthodologique est indispensable pour comprendre ce qu’il en est
de la possibilité de salut en dehors de I'islam dans la pensée de celui qu'on appelait
déja de son vivant Hujjat al-islam, la preuve de l'islam. En effet, la lecture attentive
de ses écrits ne permet pas d’identifier de position unilatérale et, d’un livre a I'autre,
mais aussi parfois au sein du méme ouvrage, son propos épouse un mouvement quasi
aphoristique. Pour autant, al-Ghazali n’est pas Nietzsche, et s’il refuse le systématisme
sclérosant, une dynamique se dessine et se creuse au gré d’un exemple, d’une image ou
d’une parabole. L’analyse s’affine, se précise, parfois juste sous la forme d’une sugges-
tion, car il est des secrets divins que la masse des hommes ne peut saisir et auxquels il
ne conviendrait pas de I'exposer 4 sa connaissance. Tel le maitre attentif et attentionné
a chacun de ses étudiants, le discours du pédagogue s’adapte selon ce que peut en
saisir son auditoire: «Cheminez au rythme des plus faibles parmi vous et ne dévoilez
pas le soleil aux chauves-souris au risque de les briiler. Revétez-vous des vertus de

Dieu et condescendez a quitter votre éminente demeure pour rejoindre le ciel de ce

16. IBN TUFAYL, Hayy Ibn Yaqgzan, ed. Fariq Sa'd (Beyrouth: Dar al-afaq al-jadida, 1992) 113.

17. AL-GHAZALL, Jawdihir al-Qurian, The Council for the Revival of Arabic Heritage (Beyrouth: Dar
al-afaq al-Jadida, 1988).

18.  Al-Ghazali distingue I'imitation positive et nécessaire dans le parcours du croyant (igtida) de I'imi-
tation servile (taqlid): AL-GHAZALL Ihya® ‘uliim al-din, K.1 (Kitdb al-ilm), B.6., 8, 88. Sur la critique
du taglid voir aussi: AL-GHAZALL, Le critére de distinction entre Uislam et l'incroyance, Interprétation
et divergence en islam, texte édité, traduit et annoté par Mustapha Hogga, Préface par Jean Jolivet,
Coll. Etudes musulmanes, XLII (Paris: Vrin, 2001) 32 (fr.), 33 (ar.).

19. Al-Ghazali s’appuie sur la tradition selon laquelle «Dieu a soixante-dix voiles de lumigre et de téne-
bres; s’il les enlevait, les gloires fulgurantes de Sa Face consumeraient quiconque serait atteint par
Son regard»: A AL-GHAZALL, Mishkat al-anwir, édition et introduction par ‘Aba al-‘Ala ‘Afifi (Le Caire:
1964), [pour la traduction francaise: AL-GHAZALIL, Le Tabernacle des Lumieres (Michkat Al-Anwir),
Traduction de I'arabe et introduction par Roger Deladriere (Paris: Seuil, 1981), 85].
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monde, afin que les faibles se lient 2 vous et puisent de vous quelques étincelles de
lumiére parvenant ainsi & percer vos voiles, comme les chauves-souris puisent a la
lumiére perdurant du soleil et des éroiles au plein ceeur de la nuit»*°. Ce conseil du
maitre illustre & propos notre avertissement. Il souligne aussi qu'a celui qui est déja
avancé sur le chemin des rapprochés, il est possible de I'enseigner et de lui dévoiler
'éclat d'une lumitre supérieure sans craindre de le heurter dans sa foi*'. Or, dans
I'Ihya’, ouvrage qu'il destine pourtant a un large public, al-Ghazali s’octroie la liberté
de digressions propres a la science du dévoilement (‘ilm al-mukdshafa). Ces pages
méritent de notre part une attention extréme puisqu’elles nous introduisent au cceur
de sa pensée, qu'il s'agisse de philosophie ou de ‘théologie mystique’. Elles apportent
des nuances et des lumieres qui ouvrent une pensée que 'on ne saurait donc réduire

a une citation.

2. DIEU EN ACCUSATION: SALUT ET PREDESTINATION DANS L' JHYA’

La question du salut dans 'islam est d’un point de vue théologique liée a celle
de la prédestination (al-qada’ wa l-qadar). En effet, si la foi (iman) est un don de Dieu
et si Dieu est tout puissant et qu’il sait tout, le salut dépend donc de sa volonté.
Or, si seul celui qui fait acte d’islam par la récitation de la shahdda est sauvé, alors
il faut en déduire que Dieu ne veut pas le salut de tous les hommes. Le non musul-
man, qu’il soit juif, chrétien ou hétérodoxe serait donc prédestiné a souffrir les affres
de l'enfer. Dieu serait-il donc avide de la douleur de ses créatures, serait-il un des-
pote arbitraire qui ouvre, 2 celui-ci, le cceur a I'islam mais en prive, celui-13, a tout
jamais? Serait-il cruel, sadique ou injuste? A moins que Dieu ne soit «pervers», pour
reprendre 'expression de Maurice Bellet*?, dans la mesure ot il exige de ses créatures
qu’elles aiment et le prouvent en accomplissant ses commandements, mais il refuse
a certaines d’entre elles ses bienfaits sans lesquels elles ne peuvent le connaitre et
I’aimer?

La rudesse de ces questions n’a rien de contemporaine. Dans le Kizib qawd‘id
al-‘aqa’id de I'Ipyd’, al-Ghazali les joint au proces dressé contre Dieu. Elles sont celles,
dés les premiers siécles de I'islam, des zindigs qui persiflerent contre le déterminisme

20. AL-GHAZALL Thya', K.32 (Kitdb al-sabr wa l-shukr), S.2, R.1, b.4, 1431 [V. 7, 321-322].

21.  AL-GHAZALL, Mishkit al-anwair, ed. David Buchman: Al-Ghazili’ The Niche of Lights, A parallel
English-Arabic text translated, introduced and annotated by David Buchman (Provo, Utah: Brigham
Young University Press, 1998) 1-2.

22. BELLET, Maurice, Le Dieu pervers (Paris: Desclée de Brouwer, 1998).
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coranique et accuserent Dieu de fou (safi5). Mais pour notre auteur, de telles accu-
sations sont dénuées de toute légitimité car la créature ne jouit d’aucun droit a I'égard
de Dieu. Dieu est Tout-Puissant et il n’est redevable de rien, il n’est soumis a aucune
contrainte. Contrairement a I'opinion des mu'‘tazilites, al-Ghazali affirme que Dieu
peut, s’il le veut, imposer aux hommes au-dela de ce qu’ils peuvent supporter*. Il
est libre de leur infliger un chatiment combien méme ils n’auraient pas commis de
péchés™. Agir ainsi ne contrevient pas a la justice divine. Dieu n’est pas injuste puisque
Iinjustice consiste a disposer indiment des biens d’autrui. Or si Dieu est auteur
de toutes choses, il en est aussi le propriétaire, tout Lui appartient. Quant au supplice
du souffre de la Géhenne, il est compréhensible que 'homme s’en épouvante et
le redoute. On peut comprendre que son agrément soit d’entrer au paradis, dans la
demeure du jardin divin. Mais il ne peut pas, au nom de ce désir, de cette aspiration,
de cette inclination, émettre la moindre revendication a I'égard de Dieu. Dieu a des
droits mais il n’a aucun devoir, aucune obligation envers ’homme qui n’est qu’une
créature. Dieu est libre de 'existence et de 'advenir de la créature, et il est en ses
attributs libre de la rétribuer selon son bon vouloir. Quant a la souffrance des justes
ou des saints, al-Ghazali répond a I'objection en remarquant qu’elle n’épargne point les
animaux que ['on égorge alors méme qu’ils n’ont commis aucun crime®. Dieu, dit-il,
jouit a notre égard du méme pouvoir. «Aucune obligation ne lui incombe (/2 yu‘qal
fi haqqibi al-wujub)»*7, principe d’usil al-din qui découle du Coran: «Dieu n’a pas
de compte a rendre de ce qu'il fait, mais les hommes devront lui rendre compte de
leurs actes» (S. 21,23)%.

Aucun homme ne peut donc accuser Dieu du sort dont il sera soumis dans I'au-dela
puisque Dieu dispose de tous les droits. Aucune revendication donc, mais le constat

de la cruauté ou de la perversité de Dieu ne tombe pas pour autant et al-Ghazali en

23. Ainsi, Ibn al-Rawandi dans le Kitib ‘abath al-hikma aurait déclaré: «Celui qui rend ses serviteurs
malades et souffrants n’est pas un sage (hakim) en son comportement envers eux; il ne prend pas soin
d’eux et il ne leur est pas miséricordieux (rahim). Il en va de méme de celui qui les rend pauvres et
miséreux. N'est guére sage celui qui ordonne obéissance 2 une personne dont il sait qu’elle ne lui
obéira pas. Celui qui jette un serviteur qui lui est infidele (kafzra) et désobéissant dans le feu éternel
est un fou (safih) et point un sage, car il ignore comment infliger une punition qui soit proportionnée
aux péchés commisy»: AL-KHAYYAT, Kitib al-Intisir, éd. H. S. Nyberg, Le livre du triomphe et de la
réfutation d’Ibn al-Rawendi I'hérétique. Seconde édition revue et traduite par A. Nader (Beyrouth:
1957) 2. L'ouvrage d’Ibn al-Rawandi est jusqu’a ce jour perdu.

24. AL-GHAZALL lhya’, K2 (Kitib qawi‘id al-aqi’id), £3, R.3, a5, 132 [V.1, 409-410].

25. AL-GHAZALL Thya, K.2 (Kitab qawd'id al-‘aqa’id), £.3, R..3, a.6, 132 [V.1, 410-411].

26. AL-GHAZALL Thya, K.2 (Kitab qawd'id al-‘aqa’id), £.3, R.3, a.6, 132 [V.1, 410-411].

27. AL-GHAZALL Ihya’, K2 (Kitib qawi'id al-aqaid), £.3, R.3, a.7, 132 [V.1, 411).

28. S. 21, 23:
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rend compte. Il appert en effet d’apres la révélation que Dieu comblera les musul-
mans et les croyants et qu'il chatiera les infideles, les mécréants, les kuffir, tous ceux
qui se sont détournés de lui et de sa loi. Dieu peut, s'il le veut, précipiter un saint
musulman en enfer — et en ce cas, 'optique ash‘arite serait bien moins généreuse
que la position mu‘tazilite —, mais il informe ’homme en sa parole que tel n’est pas
sa justice. Dans cette perspective, les associationnistes et les paiens sont donc seuls
promis aux abysses de I'Enfer. Mais la question de la prédétermination des actes
demeure dans la mesure ot non seulement les actes sont créés par Dieu et que de lui
dépendent le jour et I'heure de la mort, pourquoi ne les a-t-il pas fait mourir plus tot,
avant qu’ils n’embrassent I'infidélité? Cette interrogation est explicitée dans le Qistas
al-mustagim a propos d’une controverse avec les mu‘tazilites qui affirment que Dieu
doit accorder a ses fideles ce qu’il y a de meilleur®. Al-Ghazali montre le non-sens
d’une telle opinion qui finit par acculer Dieu devant la parole des infideles. Il plaide
donc contre le raisonnement des mu'tazilites, fondé sur une opinion (ra) fausse®.

Le Kitidb qawa‘id al-"aqi’id mentionne de nouveau la problématique. Cette fois-ci,
cependant, al-Ghazali ne se limite pas a relever I'ineptie de la démarche mu‘tazilite
mais il cherche aussi a disculper Dieu de 'accusation de méchant a I'égard des kuffiir.
Ce passage est donc fondamental: non seulement il est injuste d’accuser Dieu d’étre
injuste, mais il est aussi inconvenant de le traiter de méchant. Al-Ghazali souligne
d’emblée les hauteurs nécessaires pour aborder un débat non dénué de mystere. Il
érablit une distinction quant 4 la nature relative du mal d’un événement selon qu’il
soit subi ou voulu: le mal n’est pas une réalité en soi mais dépend dans son appré-
ciation de la perception de I'individu et de son contexte. Dieu en est absolument
préservé. Il ne saurait donc étre considéré comme un bourreau cruel et tyrannique,
un pervers.

«A supposer la polémique (munizara) dans 'autre-monde entre un gargon mineur et un
adulte d’4ge mur, tous deux morts musulmans. Selon les mu‘tazilites, Dieu doit (yajib)
favoriser et élever a un niveau plus élevé I'adulte que le gargon car il a peiné dans la foi
(7man) et I'obéissance (ta'a) apres sa maturité. Disons que le gargon s’adresse 4 Dieu:
‘Seigneur, pourquoi as-tu élevé sa position au-dessus de la mienne?’

29. Louis Gardet reléve au moins trois fois cette anecdote dans les ouvrages suivants: GARDET, Louis,
La mesure de notre liberté. Les actes humains. Le décret et la Justice, (Tunis: 1946), 61; GARDET, Louis
et ANAWATI, Georges, Introduction & la théologique musulmane (Paris: Vrin, 1948), 53; GARDET,
Louis, Dieu et la destinée de I'homme (Paris: Vrin, 1967), 99. Voir aussi PLATTI, Emilio, «Questions
de théologie. Selon l'islam» dans Recherches de science religieuse, Juillet-Septembre (2008), t. 96/3,
355-367.

30. La controverse théologique se retrouve dans Al-gistds al-mustaqim: AL-GHAZALI, Al-qistas al-musta-
gim, édition Victor Chelchot (Beyrouth: Imprimerie catholique, 1959) [fr., trad. de Victor Chelchot,
223-224).
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Dieu répondra: ‘Parce que ayant atteint 'dge adulte, il s’est efforcé d’obéir [aux pres-
criptions de la Loi] (ijtabada fi I-ti'a)’.

Alors le garcon de répliquer: ‘Mais c’est toi qui m’as fait mourir enfant. Tu aurais
dt me laisser vivre jusqu’a ce que je devienne adulte et que je puisse m’investir [dans la
pratique religieuse]. Tu ne m’as pas traité avec justice (adalta ‘an al-‘adl) en le gratifiant
d’une vie plus longue que la mienne? Pourquoi lui as-tu accordé cette faveur?’

Dieu dira alors: ‘Parce que je savais que si tu devenais adulte, tu serais tombé dans
Iassociationnisme ou dans la désobéissance. 1l érait donc préférable que tu meures
enfant’.

Tel est donc le raisonnement que les mu‘tazilites appliquent & Dieu en [état. Cependant,
on peut imaginer que de cet échange, les mécréants (kuffir), s'écrieraient des affres de
I’Enfer: ‘Seigneur tu savais que si nous atteignons I’dge adulte, nous tomberions dans le
péché d’associationnisme. Pourquoi ne nous as-tu pas fait mourir dés 'enfance? Tu sais,
nous nous serions méme contentés d’'une position inférieure a celle d’un enfant musulman’.

Que doit-on répondre a cela? N'est-il pas évident que la nature élevée et supérieure
des mysteres divins ne saurait étre mesurée par les mu‘tazilites! D’aucuns diront: ‘Puisque
Dieu a le pouvoir d’octroyer pour le mieux I'assistance divine (ri‘%4ya) aux hommes
(“zbad), il leur inflige [un comportement] qui leur vaudra le chatiment dans I'au-dela. Un
tel agissement est répugnant (gabih) et ne saurait correspondre a la sagesse’.

Nous leur répondons que la vilénie renvoie A ce qui ne s’accorde pas avec une inten-
tion (gharad) si bien qu’une chose peut étre infime pour telle personne et bonne (hasan)
pour une autre dés lors qu’elle correspond a I'intention de la seconde bien que ce soit aux
dépens de la premiére. Ainsi, le meurtre d’une personne est regu avec abomination pour
ses amis, mais il est une bonne chose pour ses ennemis. Dong, si 'on entend par ‘infame’
ce qui ne correspond pas a I'intention du créateur, ceci est impossible puisque Dieu n’a
aucune intention [autre que sa volonté]. On ne peut concevoir pour Dieu I'infamie, tout
comme l'injustice (zu/m), puisqu’il est le seul 2 disposer des biens de ce monde. Et si 'on
entend par ‘infime’ ce qui ne correspond pas a I'intention des créatures, alors pourquoi
avoir dit que cela érait impossible 4 Dieu? Ne s’agit-il pas tout simplement d’une diva-
gation, que nous avons réfutée, et qui correspond 2 la revendication des habitants de
IEnfer?»3".

Dieu obtient toujours ce qu’il veut et 'objet de sa volonté est toujours un bien du
point de vue de Dieu. Il ne saurait donc y avoir une quelconque expression de mali-
gnité de sa part. Ce dialogue magistral et classique dans le monde ash‘arite est aussi
rapporté dans le Mustazhiri. Al-Ghazali le commente en soulignant 'absolue liberté
de Dieu qui fait ce qu’il veut et qui n’a de compte a rendre aux hommes. Aussi, dit-il,
«[Dieu] n’est pas & questionner (/2 yusalu ‘amma yafalu)»*. 1l ne s’agit pas d’une
démission de la pensée devant la complexité du probleme eschatologique qui lui est
posé. La réponse d’al-Ghazali est une réponse, elle est la réponse qui seule convient
et qu’exige le Coran. Ainsi, il indique que «s'il venait 2 I'esprit de se demander pour-
quoi different les destinées (al-sibiga) alors que ceux qui ont un sort si malheureux

31 AL-GHAZALL Thya', (Kitdb qawa'id al-‘aqaid), K.2, £3, .3, a.7, 132-133 [V.1, 411-413]. Voir aussi AL-
GHAZALL, Fadi'ih al-batiniyya, 127.
32. AL-GHAZALL, Fadd'ih al-bitiniyya, 128. On retrouve la référence au verset coranique déja cité (S. 21, 23).
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se retrouvent [contre leur gré] A I'état de servitude (ubidiyya)», il s'agirait d’une
outrecuidance de la pensée a laquelle Dieu demande de ne pas répondre®.

Pour autant, la connaissance du mystere de la prédestination n’est pas inaccessible
aux hommes. Il est un secret divin que Dieu partage avec certains savants ou d’aucuns
de ses rapprochés. Il est donc un mystere intelligible, mais tel un secret, il doit étre
gardé précieusement car sa divulgation causerait grand tort aux gens du commun.
On retrouve I'image de la chauve-souris appliquée cette fois précisément au mystere
de la prédestination: il ne peut étre compris par ceux dont la vue n’a pas la capacité
d’accueillir une telle lumiere**. Mais al-Ghazali a-t-il su garder le secret que Dieu lui
a confié au cours de son chemin spirituel? N'en a-t-il pas révélé le contenu de manicre
disparate dans ses écrits, répondant a ceux qui s'offusqueraient de son analyse, qu’ils
ne font pas partie des rapprochés de Dieu pour comprendre la subtilité de son ensei-
gnement? Telle est la lecture que nous défendons. Elle revient a se poser les ques-
tions suivantes: pourquoi Dieu peut-il vouloir le feu de 'enfer pour certaines de ses
créatures? Condamne-t-il ses créatures a la damnation éternelle? Dans sa réponse,

al-Ghazali argumente usant de la raison: sa théologie se fait philosophie.

2.1. Les affres de I'enfer des kuffiir comme manifestation de la bonté de Dieu

Pour al-Ghazalj, il n’existe pas de mal absolu dans la mesure o1 Dieu tire un bien de
tout ce qu'il crée: «En tout existant réside un bienfait (inna fi kulli mawjidin ni‘'matan)»».
Ainsi, une douleur peut constituer un mal pour un individu mais un bien, sous un
autre rapport, soit pour lui-méme soit pour les autres. Ainsi en est-il du remeéde amer
que le malade ingere et qui lui permet de retrouver la santé. Ce principe est universel,
il sapplique pour notre auteur a toutes choses: il en est donc ainsi des tourments
de I'enfer que subissent les kuffiir, les négateurs de Dieu: «leurs tribulations en enfer
sont un bienfait, non pour eux-mémes mais pour d’autres parmi les hommes (74dd).
Car le malheur des uns fait le bonheur des autres (fa-inna masaib qawmin ‘anda
gawmin fawd’id). Si Dieu n’avait pas créé le chitiment et n’avait pas chatié une part
de humanité, ceux qui jouissent de ses bienfaits ne connaitraient pas la mesure de ce
bienfait et leur joie n’en serait pas aussi immense. La joie des habitants du paradis est
donc décuplée dés lors qu’ils méditent sur les tribulations des habitants de I'enfer»3®.

33. AL-GHAZALL, Thyid', K.18 (Kitib ddib al-sama wa-l-wajd), B.2, maq.1, 739.

34. AL-GHAZALL lhya', K.2 (Kitab qawa‘id al-‘aqa’id), f.2, m.3, q.2, 120-121 [V.1, 370].

35. AL-GHAZALL, Ihya’, K32 (al-Sabr wa l-shukr), S.2, R.3, b.1, 1465 [V.7, 423].

36. Il s'agit de la clausule d’un poeme de Mutanabbi: MUTANABBI, Diwin, edited by ‘Abd al-Wahhab
‘Azzam, Le Caire, Lajnat al-ta’lif wa |-tarjama wa I-nashr, 1944, 398. Nous devons cette référence

H.T Littlejohn.
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Commentant ce propos, al-Ghazali recourt a I'image du soleil qui éclaire tout homme,
les bons comme les méchants. Il remarque que nul n’en est privé si bien que les
hommes finissent par ne plus en percevoir le prix. Al-Ghazali applique ainsi a 'escha-
tologie une théorie de la valeur selon laquelle sa détermination est fixée non par sa
rareté, mais par la possibilité de sa privation. Le chatiment des kuffir revét le paradis
d’une «intensité d’intérét»¥, il est un exhausteur de goit, il colore le vécu du paradis
d’une couleur d’autant plus spécifique et béatifique qu’elle contraste avec celle de
Ienfer. La félicité du paradis est donc d’autant plus précieuse que I’homme sait qu’il

pourrait en étre autrement de sa situation et subir les malheurs du chatiment.

2.2. Crainte et espérance: la condamnation des kuffiir dans la pédagogie divine

Dans Iépilogue du Livre du souvenir de la mort et de l'au-delir, al-Ghazali donne
un autre argument en citant deux /adits qui concluent son ouvrage par I'ouverture 2
une théorie de la substitution: le 4dfir est une rancon pour racheter les péchés du
croyant-musulman: «Lorsque le Jour du Jugement arrivera, chaque croyant (mu min)
sera présenté avec un homme des gens des autres religions (#h/ al-milal) et il lui sera
dit: voici ta rangon pour U'enfer (hadha fida'uka min al-nir)»*. Quant au second,
rapporté dans le Sazhih de Muslim: «Jamais un musulman (muslim) ne mourra sans
que Dieu ne mette a sa place en enfer un juif ou un chrétien»®. Juifs et chrétiens,
bien que gens du Livre (#// al-kitib), semblent donc étre appelés A connaitre 'enfer.
Par ailleurs, le non musulman qu'il soit juif ou chrétien, y apparait comme une rancon
(fida’), une contrepartie au salut du musulman. Ces passages appellent trois commen-
taires. Primo, remarquons qu’au sens littéral, il n’est pas dit que tous les juifs et les
chrétiens seront en enfer, mais que pour un musulman, il y aura un non musulman
en enfer. Secundo, il s’agit de padits qu’al-Ghazali cite au sein d’une thématique.
Ils doivent étre compris a la lumiére de celle-ci. Or, dans la khatima, al-Ghazali ne
traite pas du salut des non musulmans, mais il entend conclure ce livre sur Pau-dela
en ravivant 'espérance des musulmans, en les encourageant a croire et a ne pas perdre
espoir, par-dela le mal qu’ils aient commis. Ces hadits ont donc une fonction péda-
gogique et non apodictique®. Tertio, si I'on peut relativiser I'idée du rachat des

37. BAUDELAIRE, Chatles, Les paradis artificiels, Le poéme du haschisch, dans GEuvres complétes (Paris:
Poulet-Malassis et De Broise, 1860), 72.

38. IBN HANBAL, Musnad, IV, 410; BAYHAQI, Ba't, 94 et MUSLIM, Tawba, 56: cité par AL-GHAZALI,
Kitab dhikr al-mawt wa mi ba'dahu, S.2, B.1, 1938 [V.9, 639].

39. MUSLIM, Tawba, 57 cité par AL-GHAZALL, Thya', Kitib dbikr al-mawt wa ma ba‘dabu, 1938.

40. Abu Nu‘aym, II, 356; Bayhaqi, Ba't, 176-7, cité par AL-GHAZALL, Kitidb dhikr al-mawt wa ma ba‘dahu,
1926.
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croyants par des non croyants dans ces hadits, il reste qu'elle n’est pas étrangere a
la pensée de notre auteur. En effet, dans le Kitdb al-tawhid wa [-tawakkul, al-Ghazali
y indique que «tout comme 'immolation des animaux — en guise de réparation
pour les personnes tuées — n’est pas un acte inique, préférer ce qui est parfait a ce
qui ne l'est pas est I'essence méme de la justice (‘ayn al-‘adl). Accroitre les jouissances
des gens du Paradis et les tourments des gens de I'Enfer, et sacrifier des incroyants
pour racheter ceux qui ont la foi est I'essence méme de la justice (fida’ ahl al-imin bi
ahl al-kufran ‘ayn al-‘adl). Sans la création des créatures imparfaites, on ne connaitrait
pas celles qui sont parfaites et n’était-ce la création des animaux on ne pourrait pas
apprécier le rang et la dignité de 'homme; cela parce que la perfection et I'imper-
fection doivent nécessairement apparaitre et que la générosité et la sagesse exigent
qu’elles soient créées ensemble»*'. Autrement dit, s'il y a dans le monde des non musul-
mans, des non croyants, ce n’est pas en raison d’une quelconque imperfection du
monde. Le monde dans sa diversité des communautés religieuses est le plus parfait.
L’'incroyance des uns releve la foi des autres. Sans la nuit, écrit al-Ghazali, nous ne
connaitrions point la valeur du jour. Sans I'insatisfaction, nous ne connaitrions guere
la satisfaction, sans le chatiment nous ne connaitrions nullement la valeur du salut.
Une image empruntée au champ lexical de la médecine illustre son propos: lorsque
I'on coupe la main gangrénée pour sauver la vie de I'individu, on sacrifie la partie
imparfaite pour sauver ce qui est parfait. De méme en est-il du salut: on sacrifie le
non croyant (fasig) qui est imparfait au profit de la lumiere de la foi qui est dans le
ceeur du croyant, fusse-t-il un pécheur®. Mais ce sacrifice est-il éternel?
L’affirmation de la damnation pérenne des mécréants se trouve a plusieurs reprises
dans I'7pya*#. Cependant, il faut noter que dans le cas du Kitab dhamm al-ghurir,
al-Ghazali convoque cette idée comme vecteur permettant de susciter la crainte dans
le coeur du musulman. L aussi, la thése s’inscrit dans une optique pédagogique:
il s’agit pour lui d’aviver la peur en évoquant la colére de Dieu afin de contrebalancer
laffirmation de sa générosité et de sa miséricorde et de I'idée pernicieuse de son
acquisition quelles que soient les ceuvres accomplies. Al-Ghazili souligne et avertit
que Dieu a le pouvoir d’épargner ici-bas bien des créatures plongées dans le tour-
ment, la faim et les souffrances. Or, sa miséricorde et sa bienfaisance ne s’étend pas
a ces créatures. Cette situation est un signe, un avertissement, en vue de rappeler

la réalité et la possibilité de I'enfer éternel pour les musulmans. La confiance en la

41.  AL-GHAZALL, Kitib al-tawhid wa |-tawakkul, K. 35, S.2, b.2, 1612. [Traduction de Hasan Boutaleb,
AL-GHAZALL, Le livre de l'unicité divine et de la remise confiante en Dieu (Paris: Albourag, 2002), 80].
Voir aussi E.74 et C.27 [traduction allemande].

42. Ibid., 1612.

43. AL-GHAZALL, Thya® ‘ulam al-din, K. 30 (Kitdb dhamm al-ghurir), b.1, mi.1, 2. 1297.
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miséricorde ne doit donc pas se substituer 2 la crainte de Dieu mais un équilibre
subtile entre les deux doit demeurer dans le coeur du croyant#.

Quoi qu'’il en soit des raisons pédagogiques ou didactiques de ces textes, ils fondent
indéniablement chez notre auteur une position eschatologique exclusiviste: hors de
I'islam point de salut. Il s’y dessine ainsi une théologie oti 'on voit le non musulman
destiné aux peines éternelles non seulement pour le salut du musulman en tant qu’il
en est la rangon, mais aussi pour le plaisir des bienheureux. Pour autant, d’autres textes

d’al-Ghazali ouvrent la voie 2 une toute autre vision.

3. LES FONDEMENTS DU SALUT DU NON MUSULMAN DANS L’ /HYA’

§’il est toujours difficile d’isoler certains passages ghazaliens de I'ensemble de son
ceuvre, il convient de relever, au-dela d’une théologie dans laquelle I'absence de salut
pour le non musulman est une manifestation de la bonté divine, les éléments fondateurs
a une eschartologie dans laquelle le non musulman n’est pas exclu de la possibilité du
salut. Primo, notre auteur soutient la possibilité pour les non musulmans de connaitre,
méme sous un voile et de manitre partielle, incompléte, imparfaite, Dieu et la vérité. Or,
pour al-Ghazali, c’est I'absence de cette connaissance qui est vecteur de perdition. Qu’en
est-il donc du salut de celui 2 qui serait révélée une part de la vérité divine? Secundo, le
constitutif formel de la foi chez al-Ghazali ne se réduit pas 2 sa dimension doctrinale.
Certains passages de I'/hy2” indiquent que les ceuvres font intégralement partie de la foi.
Or, Dieu ne juge-t-il pas selon les ceuvres de la foi? 7ertio, al-Ghazali développe une
anthropologie psychologique dans laquelle le bon caractére est la manifestation d’une
bénédiction. Modele 4 suivre, ’homme au bon caractere est promis au salut. Or, ces
hommes bien nés, ou aux caractéres savamment éduqués, dépassent bien souvent les
frontiéres de I'islam. Qu’en est-il donc de leur intégration aux joies du paradis quand ils
ne sont pas musulmans? Quarto, al-Ghazali se demande dans quelle mesure I'ignorance
de I'islam ou I'opposition a I'islam due 2 I'ignorance est vraiment une cause de perdi-
tion. A cette question, loin de la théorie de la substitution ou de l'intensité de la félicité
des bienheureux, il propose des hypotheses fondant la possibilité de salut.

3.1. Dieu se fait connaitre aux non musulmans

La théologie spirituelle d’al-Ghazali définit la station spirituelle (maqim) comme
une étape (manzil) que traversent ceux qui cheminent vers Dieu. Toute station se

structure autour de trois éléments: les connaissances (ma’arif), les états spirituels

44. Clest lobjet du Livre XXXIII de I'7hya’, al-khayf wa l-raja.



HORS DE L'ISLAM POINT DE SALUT? 153

(@hwil) et les actions (@'mial). Afin de rendre compte de sa définition, notre auteur
recourt a I'image de l'arbre: les connaissances en sont comme les racines, les stations
en sont les branches, et les actions les fruits®. Dans cette perspective, le salut consiste
a se rapprocher de Dieu mais ce rapprochement découle de la connaissance acquise
de Dieu, de ses noms et de ses attributs. La connaissance de son unicité, de son
omniprésence, de ses prérogatives sont donc les racines spirituelles qui fagonnent
un état spirituel qui motive A son tour ['accomplissement d’actions conformes. Or,
Iacquisition de ces connaissances reléve non seulement des livres envoyés aux hommes
mais aussi d'une lumiere intérieure. L'exaltation du nom de Dieu (subhin Allah), sa
glorification, son invocation (du‘@), I'affirmation de son unicité (/i iliha illa llih)
sont autant d’expressions qui traduisent la foi en sa transcendance et en sa puissance.
Certes, si elles ne sont que des formules de langage, elles sont sans conséquence, mais
si elles relevent du ceeur, de la foi, de la certitude, alors il correspond a chacune
d’entre elles des actions profitables (basanat) qui impliquent une récompense*. La
connaissance de Dieu est infinie, elle est donc chez 'homme toujours imparfaite,
incomplete, partielle, 2 moins de jouir d’un bienfait divin singulier. Rares sont ceux
dont la foi en 'unicité divine n’est pas compromise par une part d’associationnisme
(shirk), mais, précise notre auteur, rares sont ceux aussi qui, a I'inverse, sont de purs
associationnistes ou de purs négateurs?’. Il se méle souvent en '’homme une dimen-
sion véridique de la foi, parfois de maniere furtive, tel un éclair, parfois de maniere
plus continue.

A ces remarques d’ordre anthropologique, al-Ghazali releve qu’il existe dans les
autres religions des éléments de vérité qu’elles transmettent a leurs adeptes. Ainsi,
dans le Mungidh min al-daldl, il recourt a I'image de la pépite d’or cachée dans le sable
pour montrer qu’il est possible de trouver dans la parole d’un égaré un «fragment» de
vérité: «Le Sage peut méme tenter d’isoler la part de vérité que contiennent les propos
des égarés (aqawil ahl al-daldl). 11 sait bien que les pépites d’or sont cachées dans le
sable, et que le changeur expérimenté fouille, sans risque, le sac du faux-monnayeur,
pour en séparer I'or pur de la fausse monnaie. Bien entendu, on ne laissera pas le rustre
traiter avec le faussaire. On éloigne de la céte le débutant, non le nageur habile, et 'on
défend a I'enfant de toucher au serpent — sans danger pour le charmeur»#. Ainsi,
al-Ghazali indique par exemple 'existence au sein méme du christianisme d’éléments
de foi auxquels adhére un musulman. Il rappelle l'attitude caractéristique des esprits
faibles qui «critiquent les chrétiens lorsqu’ils disent: “il n’y a de divinité que Dieu, et

45. AL-GHAZALL Thya', K32 (al-Sabr wa l-shukr), S.1, b.2, 1475 [V.7, 214].

46. AL-GHAZALL, Ihya', K32 (al-Sabr wa l-shukr), S.2, R.1, b2, 1, 1415 [V.7, 278].

47. AL-GHAZALL, Thya ‘uliom al-din, K.32 (al-Sabr wa l-shuk?), S.2, R.1, b.3, p-1420 [V.7, 293].
48. AL-GHAZALL, Al-mungidh min al-daldl, ar., 2s, fr. 82.



154 EMMANUEL PISANI

Jésus est 'Envoyé de Dieu”. Ils disent: “C’est bien la propos de chrétien”, sans réaliser
que 'hérésie chrétienne ne s’exprime que dans le rejet de la mission de Muhammad.
Un musulman ne peut étre en désaccord avec un chrétien sur la premiére partie,
négative, de son credo, puisque celle-ci est véridique, méme si le chrétien se trompe
sur le reste»*?. Ce passage est fondamental: al-Ghazali y expose la nécessité de distin-
guer entre la vérité qu’est l'islam et les éléments de vérité que 'on trouve dans les
autres religions. Reprenant cet exemple dans le Qiszds al-mustagim, il souligne encore
la part de vérité que professent les chrétiens: «le chrétien n’est honni (mamgqit) que
pour deux paroles: la premiere, que Dieu est le troisitme de trois; la seconde que
Muhammad n’est pas 'apotre de Dieu. Mais tout ce qu’il dit par ailleurs est vrai (wa
sd’ir aqwilihi ward’ dhilika hagq)»*°.

A ces éléments de vérité présents dans les autres religions, al-Ghazali propose
une théorie plus générale de la guidance (hidiya). L’homme n’est jamais abandonné
a l'obscurité des ceuvres du monde. Dieu est le Guide par excellence. Ainsi, dans le
Kitab al-sabr wa [-shukr, il souligne trois vecteurs de guidance’: le premier est celui
de la connaissance du bien et du mal acquise par la clairvoyance et 'enseignement
dispensé par les envoyés dans les Livres sacrés. Dieu en gratifie 'ensemble des hommes
(7bdd) soit par le biais de la raison, soit par le biais de la révélation (ba'dubu bi ~aql
wa ba'dubu ‘ald lisan al-rusul); le deuxiéme consiste en un état spirituel accordé par
Dieu a celui qui mene le combat contre soi-méme, c’est-a-dire contre ses passions.
Un tel combattant se rapproche de Dieu par les victoires acquises dans la lutte contre
U'ego; le troisieme enfin est la lumictre de la prophétie et de la sainteté qui illumine le
serviteur (‘zbd) et qui auréole le combattant victorieux. Elle reste cependant un pur
don, un pur bienfait, une pure grace méme s’il s’agit d’une récompense au combat
spirituel.

Dans ce passage, il appert qu'al-Ghazali mentionne la raison (‘aql) comme une
guidance: elle est d’une certaine maniére une voie paralléle 4 la révélation. Elle permet
4 ’homme de distinguer le bien du mal et, en suivant sa conscience, de suivre le
commandement divin, en s’engageant dans le bien ou de le rejeter. Cette perspective
suggere donc chez notre auteur une correspondance entre la raison et la Loi divine,
la définition du bien étant accessible 4 la raison humaine, indépendamment de toute
révélation. Al-Ghazali précise que cette guidance est donnée A tous avec magnificence

(mabdhul)*. 11 ne s’agit donc pas de deux voies nécessairement interdépendantes:

49. AL-GHAZALL, Al-mungidh min al-daldl, ar., 25, fr. 81.

50. AL-GHAZALL, Al- Qistis al-mustagim, 68 [trad. fr. Victor Chelhot, 161]. La racine m.q.t. renvoie au
champ lexical de la détestation, de I'abomination, de la répugnance.

st AL-GHAZALL Thya', K.32 (Kitab al-sabr wa l-shukr), $.2, R.2, b.1, 1443-1444 [V. 7, 357].

s2. Ibid.
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la raison constitue une guidance a part entiere pour ceux qui sont privés de I'enseigne-
ment des prophetes. Contrairement au Sharh ‘ajia’ib al-qalb, il y affirme que la connais-

sance des livres révélés n’est pas nécessaire a la guidance.

3.2. Les ceuvres dans le constitutif formel de la foi

Dans le Livre de la patience et de la gratitude, al-Ghazali s’interroge sur les moyens
(wasa’il) qui conduisent au paradis®. Il distingue quatre catégories (anwa") selon leur
ordre d’importance et de spécificité: les deux premicres ont trait directement a I'indi-
vidu, ce sont les vertus de I'ame (fada’il al-nafs) et les vertus du corps (fadi’il al-badan).
Les deux suivantes lui sont extérieures mais contribuent a I'exercice des vertus a
I'exemple d’une part, de I'argent, de la famille ou des proches, et d’autre part, des
éléments relatifs a la providence divine, a savoir, I'assistance (zawfig) et la guidance
(hidaya). En dépit de leur extréme diversité (inshi‘ab atrafiha), les vertus de 'ame ne
surviennent que dans la foi (7m4n) et le bon caractere (husn al-khalg). Pour al-Ghazali
la foi est elle-méme objet de subdivisions. Du point de vue des sciences du dévoi-
lement, son constitutif formel est la connaissance de Dieu et de ses attributs, celle
des anges et de ses envoyés; du point de vue des sciences du comportement (ulim
al-mu‘amala), elle integre une dimension existentielle et pratique.

Or, parmi les ceuvres qui conduisent au paradis, il est remarquable qu’al-Ghazalt
valorise I'attention portée a I'autre et notamment au plus démuni (fzgir). Le pauvre
est, pour les plus nobles d’entre eux, celui qui a volontairement renoncé aux biens
du monde™. Il vit détaché de tout bien, n’éprouvant aucune convoitise envers I'argent,
mettant sa foi en Dieu seul et en sa providence. Ainsi, citant un hadith — lequel
n’appartient pas a la tradition canonique — al-Ghazali reléve le propos suivant
du prophete de I'islam: «Multipliez les connaissances avec les pauvres, prenez-les en
main, car ils ont un pouvoir (dawla). Au jour de la résurrection, il leur sera dit:
‘Voyez ceux qui vous ont accordé quelques biens, qu’ils vous aient nourri d’'un mor-
ceau de pain, offert un verre d’eau ou revétu d’un vétement. Prenez-les par la main
et ouvrez leur les prodigalités du Paradis’ (afidii bihi ild al-jinna)». L'amour des

53. AL-GHAZALL, Ipya’, K.32 (Kitdb al-sabr wa l-shuks), S.2, R.2, b, q-6, 1438 [V. 7, 341-342].

54. AL-GHAZALL Ipya, K.34 (Kitdb al-fagr wa l-zubd), S.1, b.3, 1547 [V.8, 43]. Cependant, si la pauvreté
est subie, le fagir encourt le risque du kufr par son impatience (/7 sabra lahu).

55.  AL-GHAZALL lhyi’, K.34 (Kitib al-fagr wa l-zuhd), S.1, b.2, 1542 [V.8, 32]. Ce hadith est A rapprocher
de l'Evangile de Matthieu: «Venez les bénis de mon Pére, recevez en héritage le Royaume préparé
pour vous depuis la création du monde. Car j'avais faim, et vous m’avez donné & manger; j'avais
soif, et vous m’avez donné 2 boire; j’étais un étranger, et vous m’avez accueilli; j'étais nu, et vous
m’avez habillé; j’étais malade, et vous m’avez visité; j’étais en prison, et vous étes venus jusqu’a moi!»

(Mt 25, 34-36).
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pauvres, dit al-Ghazali, reléve des vertus des envoyés (akhliq al-mursalin)®. De ce
pouvoir donné aux pauvres d’introduire au paradis, il faut aussi y lire la conséquence
de leur propre salut. Mais ces pauvres sont-ils ceux de la communauté musulmane ou
ceux du monde? A cette question, il convient de remarquer I'ouverture des traditions
citées, spécifiant, ici, le «pauvre musulman», mentionnant, 13, le pauvre en général,
homme (rajul) parmi les hommes?.

La pauvreté en tant que renoncement au monde et aspiration a Dieu reléve donc
de la foi et, 4 celui qui renonce au monde, «Dieu emplit son ceeur de sagesse
(hikma)»**. Or, al-Ghazali définit la sagesse comme prudence, modération, sobriété,
clairvoyance, perspicacité. Elle est «le sommet des traits louables du caractére». Elle
est «un juste milieu (wasat)», «un état de 'ame par lequel 'homme distingue ce qui
est juste de ce qui est faux dans tous les actes délibérés (al-af'il al-ikhtiyariyya)». Elle
consiste a «s'élever du créé au créateur»*. Dans I'/gtisid, il donne 2 la sagesse deux
acceptions: d’une part, la hikma est «comme la connaissance abstraite de 'ordre des
choses, de leurs aspects cachés et vénérables; elle s'applique au jugement porté sur
ces choses, comment doivent-elles étre pour que de cette fagon d’étre s'accomplisse le
but recherché par elles»; d’autre part, «elle désigne, en plus de ce qui a été indiqué,
la puissance de faire exister la hiérarchie et I'ordre, de bien Iappliquer et réaliser.
On dit sage, en effet, par référence 2 la sagesse qui est une sorte de savoir; et I'on dit
aussi sage par référence a la capacité de faire une chose selon un ordre donné, et c’est
Ia une sorte d’action»®. La sagesse est donc un bienfait, une lumiére qui permet de
saisir la réalité et de discerner comment il convient d’agir en harmonie avec I'ordre
voulu par Dieu. Si les livres révélés représentent une expression de la sagesse en tant
qu'ils sont une lumiere, une guidance, la sagesse comme connaissance ne se mani-
feste donc pas exclusivement par la révélation, mais par une clairvoyance intérieure
octroyée par Dieu a ses amis (awliya). Pour al-Ghazali, la sagesse ne se réduit donc

pas a I'islam et Dieu peut éclairer la conscience des hommes en dehors de la loi révélée

56. lbid., 1545 [V.8, 38].

57. «Abu Hurayra disait: “Trois [hommes] entreront au paradis sans rendre de comptes: celui (rajul) qui
veut laver son vétement mais qui n’a rien pour le remplacer, celui qui n’a jamais deux marmitons
a mettre sur le feu, et celui qui demandant 4 boire ne s'entend pas dire: ‘qu’est-ce que tu veux?’
[puisqu’on ne lui donne que de 'eau]’s: Ibid., 1545 [V.8, 36-37].

§8. Ibid., S.2, b.2, 1570 [V.8, 13).

59. AL-GHAZALL, Thya', K.22 (Kitib Riyidat al-nafs), b.2, 915 [V.5, 193-194]. Voir aussi Farid JABRE, Essai
sur le lexique de Ghazali, Contribution A I'étude de la terminologie de Ghazali dans ses principaux
ouvrages a I'exception du Tahafut, Publications de I'Université libanaise, Section des études philo-
sophiques et sociales, Beyrouth, 1985, 74-75.

60. AL-GHAZALL, al-Iqtisid fi l-i'tigad, édition Ibrahim Agih Cubukeu, Hiiseyin Atay (Ankara: Nur,
1962), 165-166.



HORS DE L'ISLAM POINT DE SALUT? 157

dans lislam. Le signe de I'acquisition de cette sagesse est la réalisation des ceuvres
vertueuses de la Loi voulues librement et pour elles-mémes. Or, il appert que la réali-
sation de ces ceuvres est du domaine de la foi. Ainsi, dans le Kitib al-fagr wa al-zuhd
de I'7hya’, al-Ghazali mentionne la venue auprés de Muhammad de quelques groupes
de voyageurs (wufiid) qui, se présentant a lui, déclarérent étre ‘croyants™. Pour vérifier
la véracité de leur propos, le prophete les interroge, non sur le contenu formel de leur
credo, mais sur les ceuvres de leur foi (ma a'mal imanikum?). Et eux de mentionner
leur patience lorsque échoient les épreuves, la gratitude a I'octroi de 'aisance (rakha’),
leur approbation face aux tribulations (mawigi?) du destin, leur renoncement a toute
exaltation lorsque s’abat le malheur sur leurs ennemis. Muhammad de leur dire:
«Si vous étes ainsi, alors n’amassez pas ce que vous ne consommez pas, ne construisez
pas la ol vous ne demeurez pas, ne vous querellez pas  propos de ce que vous devrez
quitter sur la route». Al-Ghazili commente ainsi cette réponse: «Par cette parole,
il complétait (jz'ala) ainsi leur foi en y joignant le renoncement». De ce commentaire,
on en déduit que la prétention de ces étrangers  avoir la foi est vérifiée, mesurée et
authentifiée en tant que foi (7m247) non a I'aune d’un contenu formel (enuntiabile) ou
d’une réalité désignée par un énoncé de foi (res), non par la formulation et I'adhésion
d’un jugement de véracité (igrir et tasdiq) mais exclusivement par les ceuvres accom-
plies, lesquelles correspondent a une attitude existentielle et spirituelle. Les ceuvres de
la foi mentionnées sont en effet celles d'une 4me vertueuse, confiante, reconnaissante,

patiente et bienveillante 4 I'égard de I'ennemi: elle ne se réjouit pas du mal qui peut

Iéprouver. Elles constituent donc des actes méritoires (hasanat) lesquels rachétent,

contrebalancent les actes blimables et effacent 'obscurité causée par le péché®. Si

I'on restitue ces considérations en relation avec le Kitib qawdi'id al-"aqa’id de U'lhya’®,

on doit conclure que pour al-Ghazali ces ceuvres vertueuses relévent de la foi et suf-

fisent a identifier I'individu qui les accomplit comme croyant: il est croyant non en

tant qu’il adhére 4 un énoncé de foi, mais en tant qu’il croit A la valeur des actes qu’il

accomplit — laquelle est confirmée par la Loi — et en tant qu'’il se confie en la pro-

vidence dans un esprit d’acceptation confiant face 2 I'adversité. Ces éléments sont

nécessaires et suffisants a dire de lui qu'il est déja un croyant.

Dans le Livre du repentir, al-Ghazali étend son propos en disant de la foi qu’elle
est la lumiére accordée 4 ceux qui éprouvent du regret devant la conscience du mal

qu’il a accompli. Elle reléve donc d’un savoir lequel permet le discernement et éléve

61. AL-GHAZALL, Thya', K34 (Kitab al-fagr wa l-zubd), S.2, b.2, 1569 [V.8, 112]. Le wafd est une déléga-
tion, un groupe de voyageurs.

62. AL-GHAZALL Ihya, K31 (Kitab al-tawba), R.1, b.4, 1337 [V.7, 38]; [trad. all. Gramlich A48, 38].

63. Voir dans ce MIDEO la contribution de Maurice Borrmans.
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'ame croyante a résipiscence (nadam)®. Or, Dieu appelle tous les croyants au repentir:
«Repentez-vous tous 6 vous qui croyez et peut-étre serez-vous heureux»®. Si le repentir
est nécessaire au salut, cette parole coranique, dit al-Ghazali, est adressée a tous et elle
parvient aux hommes par le Coran ou par «la lumiére du discernement» (nitr al-basira),
laquelle implique sa réception par la raison (‘zgl). Le repentir, en tant qu’il est éloi-
gnement des passions et désir de se rapprocher de Dieu, est nécessaire 3 'homme.
Aucun étre humain n’en est exempté car tout homme est pécheur, y compris les
prophetes®. Et s'il lui est donné de ne pas commettre de péchés avec les membres de
son corps, il n’échappe pas a4 ceux qu’il commet en son cceur ou aux distractions
suggérées par le souffle du diable®®. Cependant, al-Ghazali apporte une précision qui
n'est pas sans conséquence quant a la valeur religieuse 2 accorder 2 la nature de la
conversion. Il souligne en effet qu’il incombe 2 tout pubére, qu’il soit musulman ou
kdfir, de se repentir (tawba) de son ignorance (jahl) et de sa mécréance (kufy) et a tout
jeune musulman de se convertir en abandonnant ses passions car, dit-il, la religion
de ses peres ne lui est d’aucun profit sans la conversion de son cceur. De cette formu-
lation, il semble se dégager la distinction entre le repentir du kufr qui est propre au
non musulman et celui des passions qui est un niveau de repentir spécifique au
musulman. Il s’agit donc de savoir si le repentir d’un 4dfir face a ses passions a valeur
de repentir ou bien sil nécessite au préalable la résipiscence de son kufr. Par suite,
il convient de se demander si dans la perspective ghazalienne le salut n’est accordé
qu'aux musulmans seuls ou si les croyants relévent aussi de la catégorie des sauvés
dés lors qu'ils font acte de repentance, d’autant que si le repentir est nécessaire 2 la
délivrance de la perdition (najd min al-halik)®, Dieu a donné 2 Adam et 4 sa descen-
dance — autrement dit 2 ’humanité — la peine et le labeur, mais aussi le bienfait
du repentir’®.

Notons d’ores et déja qu’al-Ghazali rapporte dans I'/hya’ le récit d’un juif qui
décide de revenir a Dieu apres s’en étre non seulement détourné, mais 'avoir aussi
explicitement rejeté:

64. AL-GHAZALL Ihya’, K31 (Kitib al-tawba), R.1, b.1, 1329 [V.7, 14]; [trad. all. Gramlich A7, 24].

65. S. 24, 31

66. AL-GHAZALL, Jhyd, K.31 (Kitidb al-tawba), R.1, b.4, 1335 [V.7, 33]; [trad. all. Gramlich Ao, 36].

67. Perspective que l'on retrouve dans la Sunna: TRMIDHT, Jami, K. 37, 0°2687: «Tout fils d’Adam est
un pécheur et le meilleur des pécheurs est celui qui se repent» ou: IBN HANBAL, Musnad, éd. Shakir, 4,
80-81, n°2294: «Parmi les descendants d’Adam, nul ne peut dire qu'il n’a pas commis de péché ou
désirer en commettre un, pas méme Jean, le fils de Zacharie personne ne doit dire: ‘je suis meilleur
que Jonas’».

68. Ilbid., R.1, b.4, 1335-1336 [V.7, 35-36]; [trad. all. Gramlich A42-A44, 36-37].

69. AL-GHAZALIL, lhya’, K31 (Kitab al-tawba), R.1, b.2, 1331 [V.7, 19]; [trad. all. Gramlich, A.14, 27].

70. AL-GHAZAU, Ihyd’, K3t (Kitdb al-tawba), Rox, b2, 1331 [V.7, 20]; [trad. all. Gramlich, A8, 28].
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«On rapporte que vivait parmi le peuple d'Israél un jeune homme qui avait adoré
Dieu le Tres-Haut vingt ans durant puis I'avait courroucé vingt autres années. Un jour,
il se regarda dans le miroir et vit des poils blancs dans sa barbe. Il en fut accablé et dit:
‘O mon Dieu! Je me suis soumis & Toi vingt années durant, puis je T’ai désobéi vingt
autres années. Si je reviens a Toi, m’accepteras-tu?’ Clest alors qu'il entendit dire sans
voir personne: ‘tu Nous as aimé et Nous t'avons aimé; tu Nous as délaissé et Nous

tavons délaissé; tu Nous as courroucé et Nous t'avons négligé, si tu reviens a Nous, Nous

Caccepterons»”.

De ce récit, nous pouvons retenir deux enseignements: primo, 'adoration d’un juif
a théologiquement parlant valeur d’adoration. Elle est pour Dieu considérée comme
un acte d’amour et a 'amour d’une créature pour Lui, Dieu répond par I'amour:
nous t'avons aimé. Cette adoration est accomplie par un juif et non par un musulman.
Si elle ne répond pas formellement parlant a 'adoration musulmane, elle en partage
Pesprit et donc la valeur. Secundo, au jour de son retour A Dieu, alors que ce juif est
au milieu de sa vie, Dieu agrée sa conversion. Or, cette conversion est spirituelle et
non religieuse au sens o il s’agit d’une conversion du cceur et non de sa conversion
a l'islam. Le juif de cette histoire ne devient pas musulman, mais son repentir est

accueilli par Dieu comme il le serait pour un musulman.

3.3. Le bon caractére comme cause de salut

La religion (d7n) est «I'évitement des interdits (tark al-mandhi) et I'accomplissement
des actes d’obéissance (fi al-ra‘at)»7. Elle reléve donc de I'éthique en tant qu’elle est
une activité pratique et normative. Or, al-Ghazali introduit le Livre sur la discipline
de l'ame, laffinement (tahdhib) du caractére et la guérison des maladies du ceur de
I'Ihya par une définition psychologique de la religion: elle est le bon caractere (husn
al-khulg)”. Cette dimension éthique et religieuse du bon caractére a une incidence
eschatologique puisque, citant un hadit, al-Ghazali indique que «Dieu n’a pas fait
bon le caractere d’un homme (khulug ‘abdin) en le créant pour qu'’il gotte le feu de
I'enfer»”# ou encore citant Anas: «I’homme (2bd) parvient par son bon caractére au
plus haut degré de I'au-dela méme si faible (d27f) est sa dévotion (7bida)»7.

Pour appuyer la prééminence du caractére (khulug) et sa dimension inhérente A
la foi, al-Ghazali expose des arguments théologiques en se référant d’une part aux

71 Ibid., K31, 1.1, 1342.

72. AL-GHAZALIL, Biddyat al-hidiyat, 106.

73. AL-GHAZALL Ihyd, K. 22 (Kitab Riyidat al-nafs), b.1, 910 [V. 5, 177].

74. AL-GHAZALL Ihyd’, K. 22 (Kitdb Riyadat al-naf), b.1, 910 [V. 5, 178, hadith cité par TABARANI, A/-
Auwsat, n° 2772.

75 AL-GHAZALL Ihyd, K. 22 (Kitab Riyidat al-nafs), b.1, 912 [V. s, 183].
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propos du prophete et d’autre part, a ceux d’autorités reconnues pour I'éminence de
leur enseignement, 4 'exemple de son maitre. Si la terminologie “@bd désigne 'homme
en général, elle est aussi le synonyme de ’lhomme musulman. Le salut du musulman
et son cheminement spirituel est donc conditionné au bon caractére mais ainsi com-
pris, il ne serait pas une variable indépendante de I'islam. Le bon caractere est néces-
saire mais il ne suffirait pas en soi 4 tout homme. Cependant, la citation d’un propos
d’'Ibn “Ata’ (m. 922), soufi et membre du cercle de Bagdad qui entourait Junayd et qui
clot le premier chapitre du Kitib Riyidat al-nafs, donne au bon caractére une dimen-
sion universelle par 'emploi du terme khalg: «Ceux qui se sont élevés [spirituellement]
n’y sont parvenus que par le bon caractére et nul n’a atteint sa perfection sinon I'Elu
(al-Mugtafa). Les créatures (khalg) qui se rapprochent de Dieu sont celles qui suivent
ses traces par le bon caractere (b7 husn al-khulg)»7°. Le bon caractere est pour al-Ghazali
aux fondements de I'islam (asds al-islam)7. Ethique et éminemment religieux, pour
former le caractere et I'élever, il convient d’imiter le caractere parfait du Prophete, de
suivre son chemin par lequel ’'homme se rapproche de Dieu.

Mais quelle est la nature du bon caractere? Pour al-Ghazali, le caractere (khulg)
d’un individu est «I’expression d’une disposition fermement établie dans I'ame (7bdra
‘an haya fi nafs rasikha) de laquelle résulte 'accomplissement spontané d’actions
qui ne nécessitent ni dimension réflexive ni dimension cognitive (min ghayri fikr
wa rawiyya)»”. Cette définition dont 'expression reprend quasiment mot pour mot
celle de Galien se retrouve aussi sous la plume d’auteurs musulmans et notamment
Miskawayh dans son 7raité d’éthique sur le raffinement du caractere, le Kitab tahdhib al-
akhliq auquel al-Ghazali puise manifestement les concepts et les images*. Cependant,

76. AL-GHAZALL Ihya, K. 22 (Kitib Riyadat al-nafs), b.1, 913 [V. 5, 187].

77. AL-GHAZALL Ipya, K. 22 (Kitab Riyidat al-nafs), b.1, 913 [V. 5, 186]. Dans le commentaire de ce
passage, Zabadi commentant al-Ghazali retranscrit qu’il est au fondement de la foi (7man). 1’édition
Boulaq comme celle du Minh3j indique «islam» [pour Boulaq, Vol. 3, s1]. Pour Zabidi: V. 7, 325.

78. AL-GHAZALL Ihya’, K. 22 (Kitab Riyidat al-nafs), b.2, 914 [V. s, 190]. L'expression min ghayri fikr
wa rawiyya est caractéristique des néo-platoniciens dans la caractérisation des émanations i partir de
I'Un (al-2ql al-awwal).

79 «Le caractere (70oq) est cette disposition de I'ime qui conduit 'homme 2 accomplir des actions issues
de son dme sans dimension discursive ou réflexive»: MATTOCK, John Nicolas, «A translation of the
Arabic epitome of Galen’s book Ilepi #fichv» dans STERN, Samuel Miklos, HOURANI, Albert and
BROWN, Vivian, (ed.), Islamic Philosophy and the Classical Tradition, Essays presented by his friends
and pupils (Oxford: 1972), 236. Il s’agit de la traduction anglaise de I'épitomé arabe du traité sur les
Caractéres de Galien, la version originale en grec ne nous étant pas parvenu. Le texte arabe a été
retrouvé et édité par Peter Kraus: KRAUS, Peter, «Galen on Ethics» dans Bulletin of the Faculty of the
Aprts of the University of Egypt, 5 (1937) 1-51.

80. Miskawayh précise cette définition par une distinction qui, pour Richard Walzer, vient probable-
ment de Galien: «[Le caractere] comporte deux aspects. Il y a, d’une part, I'état naturel caractérisant,
dés lorigine, le tempérament: cest, par exemple, le cas de celui qu'un rien met en colére et qui
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al-Ghazali distingue le bon et le mauvais caractere a la lumiére non seulement
de la philosophie mais aussi de I'islam puisqu’il le définit comme la disposition
du caractere 2 accomplir des actes beaux et méritoires reconnus par l'intellect (‘zg/)
et la Loi (shar)™. Le caractere a une dimension imprimée et enracinée au sein de I'ame:
il est I'aspect intérieur de 'homme. Pour al-Ghazali, la définition du bon caractere
implique un juste équilibre entre les différentes dimensions de I'ame humaine. Cette
imprégnation n’est pas propre aux musulmans: les non musulmans en sont aussi
doués.

3.4. L’ignorance invincible et le salut

Dans le Kitdb al-Mawdi'iz fi l-ahidit al qudsiyya al-Ghazali fustige celui qui n’agit

a= " 2 > . o (o, .

pas selon ce qu'il sait et qui a encore ['outrecuidance de demander la science®. A quoi
bon proscrire le mal si c’est pour I'accomplir, et pourquoi commander le bien si c’est

pour en rire®? «La langue est savante mais le cceur ignorant»® dit-il de ces gens

g -

promis 2 «pourrir» dans les entrailles de la terre®. Si celui qui sait n’agit pas selon
la loi, qu’en est-il de celui qui ne sait pas? L’ignorant est-il perdu par son ignorance
ou bien bénéfice-t-il de la clémence divine puisqu’il ne savait pas? N’attendons pas
de notre auteur de réponses sans ambages, mais cherchons 4 en établir une ligne

directrice.

s’emporte au moindre motif; ou de celui qui se montre poltron devant ce qu'il y a de plus insigni-
fiant — il s’effrayera, par exemple, au moindre bruit parvenu 1 ses oreilles, ou il s’affolera 4 'audition
d’un récit; ou de cet autre qui donne dans le fou rire pour la moindre chose qui lui plaise; ou de
celui-la enfin, qui s’assombrit et s’attriste dés qu’un rien Iaffecte. Il y a, d’autre part, I'état acquis par
habitude et exercice. Au début, il s'accompagne souvent de réflexion et de pensée discursive; puis,
progressivement jusqu’a ce qu’il devienne un habitus et une nature morale»: MISKAWAYH, 77aité
d'éthique, s1. Pour la remarque de Walzer: WALZER, Richard, Greek into Arabic: Essays on Islamic
philosophy, 147.

Cette définition de Galien de khulug se retrouve également chez Ibn Adi, Tahdhib al-akhliq:
«Le caractere est I'état de I'ame (hil al-nafs) par lequel 'homme accomplit ses actes sans réflexion ni
expérience (préalable) (b7 la rawiyya wa li ikhtibar)» : Abt Zakariyya® Yahya IBN ‘ADI, Traité d éthique,
Introduction, texte et traduction par Marie-Thérése Urvoy, Préface de Gérard Troupeau (Paris: 1991),
56 (ar. 4).

81. AL-GHAZALL Ihya, K. 22 (Kitab Riyidat al-nafs), b.2, 914 [V. 5, 191].

82. AL-GHAZALL, Kitab al-Mawd'iz fi l-abadit al qudsiyya, éd. ‘Abd al-Hamid Salih, Le Caire, al-Dar
al-misriyya al-lubnaniyya, 1988, p.22. L’attribution de I'ouvrage a pu étre contestée. A noter qu'il
figure sur les listes des ceuvres d’al-Ghazali établies par al-Qabbani et Hilmi. Pour I'éditeur, le copiste
du manuscrit de Gotha qui attribue I'ouvrage 4 al-Ghazali est digne de confiance: voir la note 132
dans GILLIOT, Claude, «Textes arabes anciens édités en Egypte», dans MIDEO 20 (1990) 394.

83. AL-GHAZALI, Kitab al-Mawa'iz fi l-ahadith al qudsiyya, 27.

84. [lbid., 21.

85. Ibid., 27.
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Dans le Kitib al-tawba, al-Ghazali dit de I'ignorance qu’elle est un désastre, un mal
terrible (musiba). Elle est cause d’insoumission, de désobéissance (ma'siya): «le malheur
dit 2 ton ignorance est plus grave que tout autre malheur (wa musibatuk bi jahlik
a‘zam min kull musiba)»*. A lire ce passage, il ne faut point attendre d’indulgence
de la part de Dieu pour celui qui ignore la loi. Pour autant, al-Ghazali établit une
graduation dans la peine eschatologique en fonction de I'implication de la volonté du
désobéissant qui jette d’autres lumieres sur cette question. Citant le verset S. 4, 145
«les hypocrites seront relégués au plus bas degré de 'Enfer», il explique que le degré
de cette damnation est la conséquence de leur reniement: alors méme qu’ils ont eu
connaissance de la vérité et de la science (7/m), ils 'ont rejetée, ils ne 'ont pas appli-
quée. Or, science sans pratique n’est que ruine du cceur. Il s’ensuit pour notre auteur
que la peine encourue par le savant musulman sera d’autant plus sévére qu’il a désobéi
en toute connaissance de cause (@sé ‘an ‘alim)*’. L’ignorance est le plus grand des
malheurs pour I'ignorant mais non le plus grand des malheurs parmi les maux qui
affligent ceux qui savent. Selon un hadit cité, le savant débauché et hypocrite subira
d’intenses souffrances et devra faire le tour des habitants de I'Enfer®, tandis qu’une
parole de Jésus compare les mauvais savants aux canalisations des palmeraies: de
platre extérieurement, elles sont intérieurement rongées et putrides®. De ces tradi-
tions prophétiques et des paroles anecdotiques (dzdr), il en ressort que le sort de
I'ignorant sera moins rude que le chatiment réservé au mauvais savant: «ces traditions
montrent clairement que le savant attaché 4 ce bas-monde connaitra une condition
plus vile et un chatiment plus sévére que n’en connaitra I'ignorant», conclut-il dans
le Kitib al-Glmo°.

Cest dans cette perspective qu’il faut comprendre la diversité des degrés des peines
subies par les non musulmans. Elle dépend de I'implication de la volonté dans leur
refus de la vérité qui leur a été donnée de voir. La comparaison dans le Kitab al-ilm
de la destinée des juifs et des chrétiens en est une illustration. En effet, le sort escha-
tologique réservé aux gens du Livre n’est pas identique aux différentes confessions
religieuses. Plus les réalités du mystere de Dieu sont ignorées, moins la peine encou-
rue est forte, méme si la part de lumie¢re du mystére de Dieu est moins puissante.
Ainsi, pour al-Ghazali, les juifs sont condamnés a une peine (ju'/) plus ferme que

celle des chrétiens «dans la mesure o ils ont rejeté et renié la vérité (ankarii) apres

86. AL-GHAZALL Ihya, K31 (Kitab al-tawba), K.31, R1, b. 4, 1338 [V.7, p.42]; [Gramlich A.s56, 41].

87. AL-GHAZALL Ihya ‘ulim al-din, K.1 (Kitab al-ilm), B.6., 74 [V.1].

88. Rapporté par Bukhari et Muslim. AL-GHAZALL, Ihya® ‘uliom al-din, K1 (Kitab al-ilm), B.6., 74
=il

89. AL-GHAZALIL, Ihya ‘ulim al-din, K.1 (Kitab al-7lm), B.6., 74 [V.1].

90. AL-GHAZALL, Ihya’ ‘uliim al-din, K.1 (Kitab al-ilm), B.6., 74 [V.1].
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en avoir pris connaissance»®. Certes, ils reconnaissent que Dieu est un, et contraire-
ment aux chrétiens, ils ne lui associent pas de fils, ni ne définissent Dieu comme
Trinité**, mais le rejet de la vérité 'emporte. Il correspond a une forme d’apostasie.
Al-Ghazali cite deux versets du Coran qu'il juxtapose: le premier affirme que les juifs
ont eu connaissance de |'Ecriture et que par conséquent ils connaissent le Prophéte.
Le second affirme le rejet du Coran alors méme qu'’ils en avaient eu connaissance et
qu'il confirmait les livres jusqu’alors regus®. Ce rejet est donc frontal, ce en quoi leur
positionnement religieux vis-a-vis de I'islam differe des chrétiens. Mais si ce refus était
celui des juifs, au temps du prophete de I'islam, I'est-il toujours de la part de ceux
d’aujourd’hui qui s'inscrivent dans la tradition de leurs peres?

Afin de sonder les perspectives ghazaliennes, nous exposerons deux textes ol ce
sujet est abordé: le premier est issu du Kitidb al-tawba de I'Ihya’ et le second du Faysal
al-tafriga bayna l-islim wa l-zandaqa.

4. TYPOLOGIE ESCHATOLOGIQUE DU KITAB AL-TAWBA

Pour al-Ghazali, I'existence dans le monde d’ici-bas de différences entre les hommes
est une préfiguration des différences dans le monde de I'au-dela. Les différences
physiques, psychologiques, spirituelles, mais aussi I'hétérogénéité des degrés (darajar)
ou des niveaux de félicité (sa'dda) et d’affliction (shagiwa) préfigurent les dissimi-
litudes qui attendent les hommes dans I'autre monde®*. Dans le foisonnement des
situations individuelles, notre auteur distingue quatre catégories-types (agsdm) qui
lui permettent de réunir les individus sous une désignation commune: il s’agit des
perdus (al-hilikin), des condamnés (al-mu‘adhdhabin), des sauvés (al-ndjian) et des
victorieux (al-faizin)”. Cette terminologie eschatologique s’appuie sur le Coran;

o1.  AL-GHAZALL, Jhya ‘uliam al-din, K.1 (Kitab al-5lm), B.6., 74.
92. Le judaisme en tant que monothéisme absolu est pour al-Ghazali acquis. Il n’est point fait mention
d’Uzayr (S.9, 30).
93. S.2,146: «Ceux a qui nous avons donné le Livre, le reconnaissent comme ils reconnaissent leurs enfants»
Oytlay 18 Gl 0,480 ot G by el 04 WS G el e
et S. 2, 89: «Et quand leur vint ce qu'ils reconnaissaient, ils refustrent d’y croire. Que la malédiction
de Dieu soit sur les mécréants!»

Ipize U panls G 1S Sl e G 15 0 WIS e W Bt e e S s
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94. AL-GHAZALL, lThya', K3t (Kitidb al-tawba), R.2, b. 2, 1351 [V.7, 83]; [Gramlich A.129, 65-66].
95. AL-GHAZALL Thya’, K31 (Kitib al-tawba), R.2, b.2, 1351 [V.7, 84] [Gramlich A.129, 66]. Gramlich

traduit respectivement les catégories susmentionnées par die Verlorenen, die Gestraften, die Geret-
teten, die Erfolgreichen.
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elle donne donc 4 sa classification une assise coranique. Pour en rendre compte,
al-Ghazali recourt au préalable a une parabole, celle d’un roi et des habitants de son
royaume.

Comme Dieu, le roi est seul maitre en son royaume. Il a des sujets, mais nul ne
lui est associé (/@ sharika lahu)*®. Lorsqu’il conquiert une région, la puissance de
son royaume s’étend. Les habitants du territoire conquis lui doivent alors soumission
et allégeance. Pourtant, d’aucuns se sont livrés 4 un rude combat contre le roi parce
qu'ils refusaient d’étre soumis a son autorité. Durant I'affrontement, ils ont trouvé
la mort: ce sont les perdus. D’autres, et ils constituent la majorité, se sont d’abord
opposés au roi, ils ont contesté sa légitimité, son pouvoir, son autorité. Ils ont été
arrétés et durant un certain temps (muddatan) torturés. Puis, ils se sont rendus:
ce sont les suppliciés, les chatiés?”. Parmi eux, le roi accorde a certains la paix: ce sont
les sauvés. D’autres enfin bénéficient d’une récompense particuliére: ce sont les vic-
torieux. En toute justice, ne sont tués que ceux qui ont combattu le roi en s'opposant
a son autorité et sa majesté. Le supplicié, précise al-Ghazali, a certes reconnu son
autorité mais il a refusé de le servir. Le sauvé est celui qui a reconnu le roi mais son
comportement n’a pas toujours été digne de ce qui était attendu de lui: il a commis
des fautes. Le victorieux, en revanche, s’est totalement donné au service de sa majesté
et il a apporté son aide. Au sein de ces catégories, les degrés d’exécution, de supplice
ou de félicités dépendent des actes accomplis par chacun, du degré de leur service
(khidma) ou de leur résistance (mu anid) au roi. Ceci reléve non de la nécessité mais
de la convenance (yanbaghi an). La parabole proposée est breve. Elle ne permet pas
de rendre compte avec précision des différentes catégories distinguées par al-Ghazali.
Elle a une fonction pédagogique en permettant dans un premier temps de situer
chacun des groupes et d’en distinguer les différents niveaux.

Dans ce schéma-type, ou situer les non musulmans? La conquéte de nouveaux
territoires mentionnée par la parabole, introduit 4 une correspondance eschatolo-
gique: de l'attitude vis-a-vis du sultan et de la loi islamique dépend le sort des
nouveaux sujets. Il apparait que ceux qui combattent 'islam et persistent dans leur
lutte appartiennent au groupe des perdus. Mais qu’en est-il de ceux qui recon-
naissent I'islam et ne lui portent aucun ombrage ou encore de ceux qui jouissent
d’un statut de protection, les dhimmis? Chrétiens, juifs, bouddhistes, polythéistes,
athées se retrouvent-ils dans une méme catégorie ou celle-ci dépend-elle de leurs

croyances respectives? Et qu’en est-il aussi de ceux qui habitent une contrée que le

96. AL-GHAZALL, Ihya', K.31 (Kitib al-tawba), R.2, b.2, 1351 [V.7, 83] [Gramlich A.129, 66)

97. Pour al-Ghazali, I'application de la torture dépend des actes illégaux commis: elle sera étre plus
ou moins longue, plus ou moins violente selon la nature et le degré de chacun des manquements:
AL-GHAZALL, Kitidb al-tawba, K.31, R.2, b.2, 1352.
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roi n'a pas encore conquise? En reprenant en dérails chacune des quatre catégories,
al-Ghazali présente des réponses précieuses et audacieuses pour I'étude de la place des

non musulmans dans son eschatologie.

4.1. Al-bullak — al-halikin, les perdus

La racine halaka se retrouve 68 fois dans le Coran. En son champ sémantique,
elle signifie périr, mourir misérablement, étre perdu, exterminé, anéanti. Au participe
actif, al-halik est celui qui trépasse. A la quatrieme forme, Dieu est celui qui fait périr
(ahlaka), qui cause la perte du pécheur® et de bien des générations”. Au jour du
chatiment, Dieu fait périr le peuple injuste, inique, qui enténébre (zdlim) la cité™°.
11 fait périr les ennemis de ceux qu’il a choisis comme élus'. S’il sauve celui qu’il voulait
sauver, il anéantit le transgresseur et le fomenteur de trouble (musrif)**. Cependant,
Dieu ne détruit pas sans raison une cité dont le peuple serait encore insouciant
(ghafil)*. L’action de détruire ne lui est pas spécifique. Satan cherche a faire périr
les hommes, et les hommes eux-mémes périssent dans le combat™*. Le Adlik est donc
un perdant, un disparu. Il a succombé au courroux de Dieu. D’autres racines cora-
niques indiquent I'égarement, la perte, I'éloignement du droit chemin, a 'exemple de
kb.s.r, kb..b. et gh.b.r. Le Coran a maintes reprises indique le nom de ceux qui font
partie des perdants (khdsirin). La racine gh.b.r. renvoie a ceux qui sont en arriere,

98. Voir par exemple S. 28, 78.
99. S. 6, 6: «ne voient-ils pas combien de générations nous avons fait périr avant eux? ... Puis, nous les
avons fait per;r a cause de leurs peches»

)ramjfbu\}ﬁy.bp&hb ﬁ&d;wrwjmlrfl
Voir aussi 8 54, 10, 13; 14, 13; 17, 16-17; 77, 16.
100. S. 6, 47.
1o1. S. 7, 129: «Peut-étre votre Seigneur fera-t-il périr votre ennemi».
L PP =
.,f).u g o (,_i:,) =
102. S. 21, 9: «Nous les avons sauvés avec ceux que nous voulions sauver et nous avons anéanti les fomen-
teurs de trouble».
Gy 0, 27 3 sl Seh ghgis o
103. S. 6, 131: «Il ne convient pas que ton Seigneur détruise une cité sans raison dont les habitants sont
encore insouciants».
L e e (e 5 e e e
O ety ol dll llge ey 55T o O el
S. 8, 42: Il fallait que Dieu parachéve un décret qui devait étre exécuté afin que celui qui devait
mourir périsse pour une raison évidente».
i G el r Wl Y,ake O it ekl (ST
Voir aussi S. 21, 6; 18, 59; 21, 95; 22, 45, 26, 208 28, 59; 29, 3I.
104. S. 9, 42: «lls se détruisent eux-mémes, Dieu sait combien ils sont menteurs».
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dans la poussiere. En retenant la racine 4.L4., al-Ghazali met 'accent sur 'anéantis-
sement du sujet, son extermination.

D’une maniére générale, les hdlikiin regroupent «ceux qui désesperent en la misé-
ricorde de Dieu (al~ya’isin min rahmat Allah)»'*. En filant 'image de la parabole, ils
ont combattu le roi et n’espérent ni en sa satisfaction ni en sa générosité. Leur afflic-
tion, leur désolation, leur désespérance provient de ce qu’ils sont ignorants de la
rapma divine. De leur opposition a Dieu ils se sont construit une image tronquée de
son essence, de ses attributs, de sa bonté. Dans cette perspective, seule I'absence de foi
en sa miséricorde les conduit a leur perte. En effet, dans I'optique d’al-Ghazali, Dieu
ne rend pas le mal pour le mal, puisqu’il est intrinsequement infinie miséricorde.
Par suite, seul celui qui ne croit pas que Dieu sauve puisqu’il est miséricorde, n’est pas
sauvé. Cette définition générale rejoint une remarque importante du Livre de ['orgueil
et de l'amour-propre: a propos des dévots qui désignent le nom de ceux dont I'enfer
sera la résidence, al-Ghazali dénonce leur outrecuidance a la lumiere de I'enseignement
du propheéte de I'islam: «Si vous entendez quelqu’un (rzjul) dire que les hommes
(nds) sont perdus (halaka), il est plus perdu qu’eux!»™¢. Pour notre auteur, ces juge-
ments relevent d’'une méprise a la fois sur les créatures et sur Dieu: sur les créatures,
car ’homme n’en connait pas le coeur et son jugement est nécessairement restreint
a ce qu'il voit; sur Dieu, car il n’en connait pas le secret profond. Or, si le perdu est
celui qui dit des hommes qu’ils sont perdus, n’est-ce pas précisément en raison de
leur manque de foi en la miséricorde de Dieu pour ses créatures?

La définition étant posée, al-Ghazali précise le type de personnes qui reléve de
cette catégorie: on y trouve «seulement» les renégats (a/-j@hidiin)**7, ceux qui sont dans
une posture de dénigrement et de calomnie 4 I'égard de Dieu (al-muridin), qui se
détournent de Lui en ne se consacrant qu’au monde ici-bas (a/-mutajarridin li I-dunya),
qui récusent Dieu (munkirin) et laccusent de mensonge ainsi que ses envoyés et ses

livres (al-mukadhdhibin bi llih wa rasulibi wa kutubihi)*®. Au jour du Jugement, ils

105. AL-GHAZALL, Thya’, K31 (Kitab al-tawba), R.2, b.2, 1352 [V.7, 86] [Gramlich, A.131, 67].

106. AL-GHAZALL, Thya’, K.29 (Kitidb al-dhamm al-kibr wa |-ajab), b.6, p.1257, [V.]. Tradition rapportée
par Muslim: MUSLIM, K.46, n°6850 ainsi que dans le Muwatta® de Malik: MALIK, Muwatta’, K.56
(Kitab al-kalam), n° 1815.

107. De la racine j./.d., renier, abjurer, démentir, apostasier dont nous trouvons trois récurrences dans le
Coran: Maurice GLOTON, Une approche du Coran par la grammaire et le lexique, 303. Le terme est
utilisé dans ['Z4ya” a propos de celui que ne convainc pas les récits exemplaires dans lesquels se
laissent voir I'action de la providence divine: AL-GHAZALI, Thya', K. 21 (Sharh ‘aja’ib al-galb), b.1o,
882 [V.s, 92]; il sert a renforcer la notion de kufr (al-kafara al-jahidin): K. 30, b.1, 1298 [V.6, 235].
Al-Ghazali distingue celui qui atteste du premier pilier de I'islam verbalement ou non: le jahid refuse
l'attestation verbale alors méme que son 4me 'atteste en sa firra: Ko, B.7, b.1, 105 [V.1, 316].

108. AL-GHAZALL, Ihya’, K31 (Kitab al-tawba), R.2, b.2,, 1352 [V.7, 86] [Gramlich, A.131, 67]. Le terme
n’est pas utilisé dans le K.40 (Kitab dbikr al-mawt wa ma ba‘dahu).
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sont séparés de Dieu par un voile et ne peuvent pas accéder A la contemplation de sa
face laquelle n'est atteinte que par la connaissance (marifa) qui résulte (yu‘abbaru
‘anha) de la foi (iman) et du jugement de véracité (tasdig). Ils ne peuvent donc Le
rencontrer car un obstacle est dressé entre eux et leur Seigneur. Ils sont promis au feu
de la Géhenne. On pergoit dans la description de cette catégorie un certain paradoxe:
le halik brile tel le supplicié; son anéantissement n’est pas absolu puisqu’il brile.
En outre, remarque al-Ghazali, le paroxysme de leur aftliction ne découle pas de
la brilure des flammes, mais du feu de la séparation (nar al-firig)'*® ce qui laisse sous-
entendre qu'ils en aient connaissance puisque 'on ne souffre de la séparation que
de celui que I'on connait. En conséquence, il semble que Dieu se fasse connaitre
d’eux et cette connaissance est cause de I'intensification de leurs tribulations. Or, si
I'absence de la connaissance de la réalité de la miséricorde de Dieu a entrainé leur
‘damnation’ en enfer, I'acquisition de cette connaissance génére la véritable affliction.
A ce niveau d’analyse, il convient de se demander si un tel supplicié est destiné aux
peines éternelles ou si, en raison de la connaissance acquise de la miséricorde de Dieu,
Dieu ne finit-il pas par sauver celui qui était perdu? L’analyse de cette catégorie per-
met légitimement de poser la question, mais non d’y apporter, du moins 2 ce niveau,
de réponse définitive.

Par ailleurs, il convient de remarquer que parmi les halikiin, al-Ghazili ne men-
tionne pas les noms de kdfir, mushrik, zindigq ou de toute autre catégorie qui lui sert
habituellement 4 désigner le non musulman. En outre, dans sa logique, le calomniateur,
le renégat et le négateur ne sont des perdants (halikiin) qu’en tant qu’ils ne croient
pas en la 7ahma divine. Le cceur de la méprise, de I’égarement, de la séparation donc,
releve de I'absence de connaissance de cet attribut divin. Par 13 méme, al-Ghazali
sous-tend que le substrat de ce que Dieu dit de lui et de ce qu’il annonce aux hommes
par I'intermédiaire de ses envoyés porte sur son attribut de miséricorde. Toute autre
question devient seconde voire secondaire. Ainsi, concernant certains débats d’inter-
prétation des versets coraniques ou des hadith du prophéte qui ont suscité de vives et
véhémentes polémiques, al-Ghazali observe que Dieu regarde les tenants de chaque
groupe avec miséricorde. En guise d’illustration, il indique a propos du dit «Dieu
créa Adam a son image», que Dieu ne cesse de regarder les tenants des positions

extrémes avec miséricorde. Or, notre auteur n’a pas manqué, 2 maintes reprises”®, de

109. Ibid., 1352 [V.7, 87]. Pour fonder son propos, al-Ghazili cite le vers d’un poeme d’al-Mutanabbi:
«Il est dans le cceur de 'amant un feu violent, si bien que le feu de la Géhenne lui apparait rafraichis-
sant», dans MUTANABBI, Diwdn (Beyrouth: Dar Sadir, 1958), 8. La douleur porte donc sur la séparation
de Dieu car si ’homme perdu n’a pas initialement connaissance de Dieu — et ne peut donc éprouver
la peine due 4 son absence — Dieu est aussi celui qui «remonte dans les coeurs» (S.109, 6-7).

110. AL-GHAZALY, Mi7aj al-salikin, 111 [cité par Hogga, sans réf. d’édition, 190, traduction modifiée].
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préciser le sens de ce padith mais, il retient ici, qu'une interprétation erronée ne peut
étre cause de I'exclusion du salut. A suivre le Livre du repentir, 'unique question a

poser 2 ’homme est la suivante: «crois-tu en la miséricorde de Dieu»?

4.2. Al-mu‘adhdhabiin, les suppliciés

Muadhdhab est le participe passif de la deuxiéme forme verbale désignant celui qui
subit un chatiment, un tourment, une punition. Le mu‘adhdhab est mis au supplice
pour étre corrigé. La racine apparait 373 fois dans le Coran. Nul ne chitie comme
Dieu chatie™ et Dieu punit qui il veut™, mais il prévient que ceux qui ne croient
pas ou qui sont injustes seront chatiés d’un terrible chatiment™. Dans ce supplice
douloureux qui leur est préparé, ils ne trouveront secours qu'en Dieu™. Dieu punit
les juifs et les chrétiens de leurs péchés™. A I'égard des seconds qui se sont détournés
de son unicité (S. 5, 116), Dieu peut recourir au chatiment car ils sont ses serviteurs,
ses créatures. Mais il peut aussi leur pardonner en tant qu’il est le Puissant (a/-#ziz),
le Juste (al-hakim)". En ce sens, non seulement le pardon est la manifestation de la
puissance de Dieu, mais il est aussi I'expression de sa justice. Si Dieu chatie les incré-
dules qui, malgré les signes qu’il envoie refusent de croire'”, il ne chatie jamais sans

18

avoir envoyé aux nations un prophete™. Parmi les juifs, il sauve ceux qui interdisent

1. S. 89, 25: «nul ne chitie comme Dieu chatie»
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m2. S. 2,284
Dy 25 4 s
Voir aussi S. 3, 129; 5, 40; 17, 545 29, 21; 48, 14.
113. S. 3, 56: «ceux qui mécroient, je les chatierai d’un terrible chitiment en ce méme et dans la vie future
et ils ne trouveront point d’auxiliaires».
. Aoy = b o A e PRSI T
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Voir aussi: S. 18, 87;
114. S. 4, 173: «Un chatiment douloureux est préparé pour ceux qui se sont détournés et qui se sont
enorgueillis. En dehors de Dieu, ils ne trouveront ni protecteur ni défenseur».
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115, S. 5, 18: «Les juifs ont dit: ‘Nous sommes les fils de Dieu et ses préférés’. Dis: ‘Pourquoi alors vous
punit-il pour vos peches’ Non, vous étes des mortels comptés parmi ses creatures ».
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116. S. 5, 118.
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u8. S. 17, 15: Nul ne portera le fardeau d’un autre. Nous n'avons jamais puni un peuple sans lui avoir
envoyé un prophete».
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le mal mais il frappe les injustes et les libertins"?. Il punit et chitie par les mains
des croyants™® les chefs de I'infidélité (a7mmat al-kufr), ceux qui ont violé le pacte et
qui attaquent (z@ana) la religion (S. 9, 12). Il chatie ceux qui refusent de combattre
pour la vie future et préferent s’appesantir dans les chemins du monde™. Il chatie

122

ceux qui tournent le dos a ses commandements™. Il chatie les hypocrites obstinés
avant de les livrer aux affres d’un terrible chatiment'. Il punit les hypocrites et les
associationnistes™* mais il peut accepter le repentir de 'hypocrite™.

Pour al-Ghazali, I'hypocrite est celui qui se pare des fondements de la foi (tapalla
bi asl al-imdn), mais ne s'acquitte pas pleinement de ses exigences. Or, il ne suffit pas
de proclamer 'unicité divine (tawhid) pour étre un véritable muwahpid. Le sommet
de la foi consiste & n’adorer que Dieu et A voir, derriére tout événement, Dieu en tant
qu'il est Cause des causes. Celui qui suit ses désirs et le feu de ses passions confesse
peut-étre verbalement I'unicité de Dieu mais il n’en rejoint pas la vérité (bi lisanihi
la bi I-haqiqati)*. La moindre distraction le détourne de Dieu. Cependant, demande
al-Ghazali, quel est 'homme qui peut affirmer ne jamais avoir détourné son regard
de son Seigneur? Aussi, citant le Coran™’, notre auteur affirme que I'Enfer sera le lot

119. S. 7, 165: «Apres qu'ils oublierent ce qui leur avait été rappelé, nous sauvimes ceux qui interdisaient
le mal et frappames d’un chatiment rigoureux les i m]ustes pour leur perversité».

Gl 4] \y\f\.ud....:uhw [P Lb\j;)_..ﬂjdﬁ Sl Gl 4 153 6,25 G0

120. S. 9, 14: «Combattez—les Dieu les chatiera de vos mains».
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121. S. 9, 39: «Si vous ne vous lancez pas au combat, Dieu vous chatiera.
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123. S. 9, 101: «Parmi les Bédouins qui vous entourent et ceux de Médine, il y a des hypocrltes qui
s'obstinent dans I'hypocrisie. Tu ne les connais pas mais nous les connaissons. Nous les chatierons

deux fois puis ils seront livrés 2 un terrible chatiment».
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124. S. 33, 73: «Dieu chatie les hommes hypocrites et les femmes hypocrites; les hommes associationnistes
et les femmes associationnistes».
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125. S. 33, 24: «Il chatie s’il le veut les hypocntes ou il accepte leur repentlr Dieu est celui qui pardonne»
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126. AL-GHAZALIL, Kitib al-tawba, K31, R.2, b.2, 1.2, 1353 [V.7, 90] [Gramlich, A. 138, 69].
127. S. 19, 71-72: Il n’y a personne parmi vous qui sera précipité [en enfer]; cest [a pour ton Seigneur
une décision irrévocable. Puis, nous délivrerons les pleux et nous laisserons agenouillés les i mJustes»
L, b Gedllal 536 1,80 R\ @w r’ L.w s al; Je o S N (,g., ol'y
cités dans AL~ GHAZALI Ihya, K31 (Kitab al-tawba), R.2, b.2, 1.2, 1354 [V.7, 91] [Gramlich, A. 139, p- 70]
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de tout individu. Nul n’échappera donc au chatiment divin. Cependant, si la notion
d’anéantissement sous-entend la pérennité de la peine — certains n’y séjourneront
qu’un instant, le temps d’un éclair, tandis que d’autres y demeureront plusieurs mil-
liers d’années. Le supplicié n’a donc pas vocation a rester éternellement sous le joug
de la torture et al-Ghazali, synthétisant les traditions, indique que «le dernier a sortir
du feu le sera apres sept mille ans»™%. Il précise «qu’il recevra alors I'équivalent de
dix fois la valeur de ce monde»: la fin de la torture s’accompagne de récompenses
et de bienfaits'.

Si le nombre d’années est limité et conditionné par la nature de ses forfaits,
la nature de la torture subie dépend aussi des actes commis. Dieu est justice et il
n’applique pas la méme peine selon que I'on ait exigé d’autrui sa dette ou selon que
Ion ait volé ou tué un enfant®. Quoi qu’il en soit de ce séjour en enfer, tout suppli-
cié, des lors qu’il a une once de poussiere de foi, est appelé a sortir du feu. Cette
délivrance des hommes est juste mais son intelligibilité et 'application particuliere de
la justice divine n’est pas aisée 2 comprendre: elle est fondamentalement un mystere
dont il est possible au savant d’approcher le secret mais non de le percer. L’humilité
du savant est requise devant 'essence des causes. Ainsi, remarque al-Ghazali, un ago-
nisant dont on pressent la fin éminente peut parfois retrouver la santé, tandis qu’un
autre malade, souffrant d’un mal léger, est finalement emporté par un mal que le
médecin n’avait pas identifié. Le salut de ceux qui croient et de ceux qui ne croient
pas, des musulmans et des autres, n’appartient-il pas & ce mystere des fins derniéres?

«La délivrance (naja) et la victoire (fawz) dans I'au-dela ont chacune des causes cachées
(...) Derriere cela se trouve le secret de la volonté (sirr al-mashi’a) divine éternelle que
ne peuvent connaitre les hommes (a/-khalg). C'est pourquoi, il nous incombe d’envisager
le pardon envers le désobéissant (a/-‘afw ‘an al-7si) combien méme ses mauvaises actions

extérieures se seraient multipliées, de la méme maniére qu’il nous faut supputer la colére
divine contre 'obéissant méme si nombreux et visibles sont ses actes de dévotion»™.

Pour al-Ghazali, il ne faut envisager que la piété (taqwai) mais celle-ci est fondamen-
talement celle du coeur. Sans cette connaissance, il n’est donc pas aisé d’apprécier, de
juger et de statuer du salut du musulman, fusse-t-il un musulman pieux. De méme
en est-il de celui qui visiblement n’accomplit pas ses prieres. Or, affirme notre auteur,

quoi qu’en pense les ascetes et les dévots dans leurs jugements, on ne peut rendre

128. [bid., 1354 [V.7, 92] [Gramlich, A.140, 70]. Rapporté aussi par AL-MAKKI, Qit al-qulizh (Le Caire:
1310), 2, 150, 2-3 [Le Caire: 1351, 4, 20, 12].

129. Ibid., 1357 [V.7, 99] [Gramlich, A.152, 75].

130. Ibid., 1354 [V.7, 92] [Gramlich, A.140, p.70-71].

1. AL-GHAZALL Ihya', K31 (Kitab al-tawba), R.2, b.2, 1.2, 1358 [V.7, 104] [Gramlich, A.161, 78].

132. AL-GHAZALL, Ihya’, K31 (Kitdb al-tawba), R.2, b.2, 1.2, 1358 [V.7, 104] [Gramlich A.160, 78].
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sentence sur la seule visibilité des actes extérieurs. Toutefois, dans un souci de justice
et d’équité de la rétribution, al-Ghazali refuse I'option de I'arbitraire divin: Dieu
est juste et s'il octroie au pécheur le pardon, c’est en raison d’une cause spécifique et
particuliere a la justice divine. Par la méme, cet enseignement ésotérique lui permet
de réconcilier le mu‘tazilisme et 'asharisme. Dieu juge chaque acte selon sa valeur

mais selon une mesure qui échappe aux hommes.

4.3. Al-najin, les sauvés

La racine 7.j.w. se retrouve 84 fois dans le Coran. Elle a pour sens sauver, délivrer,
réchapper, se dégager mais aussi faire une confidence, communiquer quelque chose a
quelqu’un. Al-naji signifie le salut, la délivrance, le secours. Dieu sauve la famille de
Loth™. Dieu sauve les juifs du joug de Pharaon, lui qui leur infligeait les pires tour-
ments (a/-‘adhab) en fendant la mer4. Dans le verset de la Sourate 7, 165, on retrouve
la racine 7.j.w. en juxtaposition avec la racine “dh.b.: Dieu sauve ceux qui interdisent
le mal, mais il chatie les injustes™. Il est celui qui peut délivrer des ténébres de la mer
et de la terre”®. Dans le Coran, cette racine est fréquemment employée pour évoquer
le salut de Noé, de Loth, des fils d’Israél.

Chez al-Ghazali, le sauvé habite la demeure du salut (dar al-salima). 1l recoit donc
le salut, mais le salut seul (a/-salima fagat), ’est-a-dire sans la félicité (sa'@da) ni la
victoire (fzwz)". Pour autant, si le supplicié est voué a entrer dans cette demeure au
terme du chatiment, tous les habitants du dir al-salima n’ont pas éé des mu'adhdhabiin:
les sauvés (al-ndjin) regroupent ceux dont les ceuvres ne justifient ni récompenses
ni supplices®. Au vue des lumieres du Coran, de la Tradition, de I'inférence (i #ibar),
le dénouement des ngjin releve pour al-Ghazali de la certitude. Cependant, plus sub-
tile, est la connaissance de ceux qui appartiennent précisément a cette catégorie. Ici,

les traditions se contredisent, et force est pour le savant de se limiter & des conjectures.

133. S. 15, 59: «a I'exception de la famille de Loth que nous voulons sauver entierement».
ol Al ) L3 1Y)
De méme, S. 7, 83; 27, 57; 29, 33. o y
134. S. 2, 50: «nous avons fendu la mer pour vous, nous vous avons sauvé.
Uzl Ad (s 65
De méme, S. 7, 141; 14, 6; 20, 80; 26, 65; Dieu sauve ses envoyés: S. 7, 64; 7, 72; 21,9; 26, 19;
29, 15; 29, 24.
135. S. 7, 165. Voir ci-dessus. Voir aussi: S. 11, 116; 21,9;
136. S. 6, 63: «dis: qui serait capable de vous délivrer des ténébres de la terre et de la mer?»
S and e g L, e i
137. AL-GHAZALL, Ihya', K.31(Kitib al-tawba), R.2, b.2, 1.3, 1358 [V.7, 105] [Gramlich, A.163, 78].
138. Ibid.
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Or, pour notre auteur, les habitants du dar al-salima ne sont pas exclusivement des
musulmans, ce que la racine s..m. pourrait sous-entendre. En conformité avec son
anthropologie et la signification sémantique du dar al-salama, tout homme étant né
originellement musulman peut donc entrer dans la demeure du salut, indépendam-
ment de la confession de foi ici-bas des lors que sa situation dépend de circonstances

personnelles, familiales ou sociales. Ainsi, les membres de cette catégorie peuvent

«étre apparentés (yushbihit) aux aliénés (majanin), aux jeunes enfants des mécréants
(al-sibyan min al-kuffar), aux invalides (matiihin) et a ceux & qui n’est pas parvenu 'appel
A lislam (a/-da‘wa) dans les contrées reculées. Ayant vécu incultes, ils sont sans connais-
sance (ma'rifa), ne manifestant ni reniement (ju/id), ni acte d’obéissance (#7'2), ni acte
de désobéissance (ma’siya); il n’y a aucun mérite (wasila) qui les rapprocherait de Dieu
ou forfait (jinayya) qui les en éloignerait. Aussi, ils ne sont ni des gens du Paradis, ni des
gens de 'Enfer. Au contraire, ils se situent entre le Paradis et I’Enfer, 4 une station placée
entre les deux niveaux que la Loi désigne par al-Araf>™.

Cette référence a al-Arif est spécifiquement coranique™. Selon le commentaire
d’Ibn Katir, il s’agirait d’'un mur érigé telle une barri¢re entre le paradis et I'enfer
lequel dispose d’une porte d’acces™. Ni au paradis, ni en enfer, ses habitants sont
donc protégés des supplices de I'un mais ils ne bénéficient pas pour autant des délices
de l'autre. La présence d’une porte suggere un lieu transitoire, un espace de passage
entre les deux mondes, une étape intermédiaire du chemin de salut au sein méme
des réalités eschatologiques. Quoi qu’il en soit, la discussion sur ses habitants a donné
lieu & maintes spéculations™>. On a voulu y voir I'espace d’habitation de ceux pour
lesquels le nombre des bonnes actions égalait les mauvaises. L'option d’al-Ghazali
differe cependant. Les noms afférents sont constitués des hommes dont le dénomina-

teur commun est I'ignorance de I'islam, que celle-ci soit due a une déficience mentale

139. AL-GHAZALL, Jhya’, K.31(Kitab al-tawba), R.2, b.2, r.3, 1358 [V.7, 105] [Gramlich, A.163, 79].
140. S. 7, 46: «Un voile épais est placé entre le paradis et la Géhenne: des hommes, se connaissant les
uns et les autres d apres leurs traits dlstmcnfs, seront sur les Araf( .

d}*«‘q Y]

141. 1IN KATIR, Tafsir al-Qurin, Beyrouth, Dar al-Quran al-karim, 1981, 22.
142. Les commentaires coraniques donnent de nombreuses hypothéses quant aux habitants de cet
espace: TABARI, Tafsir, XII, 449-461: Ibn Abbas disait: «les habitants de I'entre deux sont des gens
parmi lesquels les bonnes et mauvaises actions s’équilibrent, si bien qu’ils n’ont plus d’actions

°

bonnes ou d’actions mauvaises a leur compte» (455, n° 14692). De méme, le Prophéte aurait
répondu 4 la question, qui sont les habitants de I'entre-deux: «ce sont des gens qui ont combattu
sur le chemin de Dieu mais qui cependant désobéirent A leurs parents et qui y sont donc tombés.
Dieu les préserve du feu de I'enfer parce qu'ils sont morts sur son chemin, mais il ne les conduit

pas au paradis car ils se sont rebellés contre leurs parents. Ce seront les derniers a entrer au Paradis»
(457, n° 14703).
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ou intellectuelle A la suite d'une maladie ou en raison du jeune age, ou qu’elle résulte
de I'éloignement géographique. Tous sont ignorants de I'islam, et cette ignorance
est involontaire. Ils n'ont donc pas pu accuser de mensonge le prophete puisque la
loi transmise par la révélation ne leur est pas parvenue. Par conséquent, pour notre
auteur, leurs actes ne peuvent relever de I'obéissance ou de la désobéissance et il pré-
cise que ['on ne peut leur compter ni mérite ni démérite.

Ce passage n’est pas sans difficulté. Dans une premiere lecture, al-Ghazali rejet-
terait toute forme de loi naturelle. L'appréciation des actes ne saurait se faire a la
lumiere d’un discernement que le sujet aurait suivi'¥. Le bien et le mal ne peuvent
pas étre éclairés par la raison de 'homme mais seulement a la lumi¢re de la norme
indiquée dans la shari'a. L’homme doit agir en fonction de la seule voie que la Loi
indique. L'action d’'un homme ne peut étre considérée comme bonne et donc méri-
toire qu'en tant qu’elle est voulue pour sa conformité a la Loi. Toute action, sans
connaissance de la Loi, se voit donc attribuée une valeur neutre. Par conséquent, il ne
suffirait pas de faire 'auméne pour qu'un acte soit d’obéissance et méritoire, mais il
s'agirait de faire 'auméne en raison du commandement de la Loi et de la valeur qui
lui est attribuée au Jour du Jugement. Dans cette perspective, 'auméne d’un non
musulman est sans valeur ainsi que toute autre forme de dévotion, de priere ou
d’ceuvres de bienveillance émanant de sa part'+.

Cette compréhension correspond cependant difficilement a 'anthropologie d’al-
Ghazali et au statut qu’il accorde 2 la raison (g/). Si la Loi permet de qualifier les
actes d’obéissance ou de désobéissance, ils ont aussi une valeur morale réfléchie par
la lumiére du discernement (basira) qui éclaire les hommes. Dans ce cas, appar-
tiennent a la catégorie des ndjin ceux qui ne peuvent compter des actes éclairés par
leur conscience a I'exemple des handicapés mentaux ou des enfants. Pour autant,
la désignation de ceux dont la prédication de I'islam n’a pas encore atteint leurs
pays, suggere une lecture plus classique quant au réle incontournable de la Loi dans
I'appréciation de la valeur de leurs actes.

Il reste que pour al-Ghazali, I'ignorant de la Loi n’est pas un pécheur puisqu’il
ignore les commandements de Dieu et la voie a suivre. Par conséquent, cette igno-
rance n’implique aucune faute de sa part et il peut donc faire partie des sauvés. Cette
position théologique conduit 2 un élargissement de la catégorie des ndjin par rapport
a sa signification coranique. Dans le Coran, ils désignent ceux que Dieu a sauvés en

les extrayant de la situation dans laquelle ils étaient. Dieu retire les juifs du joug de

143. Clest la perspective envisagée par Abbas AMANAT, Frank GRIFFEL (ed.), Sharia. Islamic Law in the
contemporary Context (Stanford: Stanford University Press, 2007), 38-61.

144. Cette thése s’inscrit au sein d’un débat A encontre des mu‘taziltes qui soutiennent, au contraire,
I'existence de vérités universelles que la raison peut découvrir sans le biais de la révélation.



174 EMMANUEL PISANI

Pharaon ou du régne de I'iniquité et de I'injustice. Par extension, dans sa dimension
eschatologique, al-najiin désigne ceux que Dieu extraie du feu de I'enfer. Mais chez
al-Ghazali, le sauvé est aussi celui qui est protégé du feu de I'enfer et qui n’en subit
pas les affres.

Il s’ensuit un déplacement du statut eschatologique de I'ignorant. Si notre auteur
a affirmé que lignorance est le pire des malheurs qui peut atteindre '’homme, elle
devient le vétement qui le préserve de I'enfer. Dieu n’est pas injuste et, sans faute de
sa part, I'ignorant qui ne connait pas I'islam ne peut donc étre condamné de la méme
maniere que celui qui rejette I'islam en connaissance de cause. Cette perspective est
subtilement corroborée dans I'7hya’. Ainsi, par exemple, al-Ghazali affirme dans le
Livre de la patience et de la gratitude que les athées (malihida) souhaiteront avoir été
fous (majinin) ou encore enfants plutdt que de s’étre positionnés explicitement en
mati¢re de religion™.

Par ailleurs, dans le Kitib al-ilm, al-Ghazali compare la destinée des juifs a celle
des chrétiens. Il indique que le sort eschatologique des gens du Livre differe selon leur
obédience religieuse. Plus les réalités du mystere de Dieu sont ignorées, moins la peine
encourue est forte, alors méme que leur foi est moins puissante. Ainsi, pour al-Ghazali,
les juifs sont condamnés a une peine (jul) plus ferme que celle des chrétiens «dans la
mesure ol ils ont rejeté et renié la vérité (ankarii) apres en avoir pris connaissance» .
Certes, remarque-t-il, ils reconnaissent que Dieu est un, et contrairement aux chré-
tiens, ils ne lui associent pas de fils, ni ne le définissent comme Trinité'#7, mais le rejet
explicite de la vérité est plus grave qu’une déviance dogmatique héritée depuis I'en-
fance. Pour al-Ghazali en effet, I'attitude des juifs correspond 2 une forme d’apostasie.
Deux versets coraniques viennent étayer sa thése: le premier sous-tend que les juifs
ont eu connaissance de I’Ecriture et que par conséquent ils connaissent le Prophete.
Le second affirme le rejet du Livre qui leur fut donné (le Coran) alors méme qu’ils
en avaient eu connaissance et qu’ils confirmaient les livres jusqu’alors recus™®. A la
différence des chrétiens, leur rejet de I'islam est donc frontal. Il convient cependant
de préciser que le contexte coranique ne permet pas de restreindre le champ d’appli-

cation de ces versets aux seuls juifs. Al-Ghazali cite en ce cas précis le Coran avec une

145. AL-GHAZALL, Thya', K.32, (al-Sabr wa l-shuks), S.2, R.3, by, 5, 1467 [V.7, 428].

146. AL-GHAZALL, Ihya’, K1 (Kitab al-ilm), B.6., 74 [V.1, 222].

147. Pour al-Ghazali, la foi juive est un monothéisme ‘absolu’. Il ne fait pas référence a la mention
d’Uzayr que l'on trouve dans le Coran: «Les juifs ont dit: ‘Uzayr est fils de Dieu’» (S.9, 30).

148. S. 2, 146: «Ceux a qui nous avons donné le Livre, le reconnaissent comme ils reconnaissent leurs
enfants» et S. 2, 89: «Et lorsqu’un livre venant de Dieu et confirmant ce qu'ils avaient recu leur est
parvenu — ils demandaient auparavant la victoire sur les incrédules — lorsque ce qu'ils connais-
saient déja leur est parvenu, ils n’y crurent pas. Que la malédiction de Dieu soit sur les mécréants

(kafarin)\».
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grande liberté. 1l en instrumentalise les versets dans la construction d’une these plus
qu'il ne s'en rattache avec fidélité. En outre, si cet antagonisme a pu valoir pour la
génération des juifs du vivant du Prophete, il convient de se demander si les juifs des
générations ultérieures sont condamnés a des peines plus fortes que celle des chrétiens
pour une opposition qui n’a pas été de leur ressort, mais seulement de leurs fils ainés?
Sont-ils contraints d’en assumer la culpabilité alors qu'ils sont devenus ignorants?
Le Livre du repentir apporte des lumiéres autres que celles suggérées par le livre qui
ouvrait |'/hya".

La mention des habitants du dir al-salama est sujette a discussion parmi les savants
musulmans. Il n’existe pas de verstes coraniques, de traditions prophétiques ou de
consensus permettant de dégager la nature de ceux qui appartiennent aux ndjin,
et rien ne permet d’affirmer sans ambages que I'enfant de mécréant appartient réel-
lement a la catégorie des sauvés. Sur ce point, al-Ghazali est lui-méme prudent et
nuancé. Ne conclut-il pas son exposé en rappelant une tradition prophétique indi-
quant la possibilité pour un enfant de ne pas étre sauvé'#? Al-Ghazali laisse aux fins
dernieres leur part de mystere et il refuse le travers de ceux qui jugent du salut d’un
homme en se substituant 2 Dieu. Pour autant, il faut lui reconnaitre 'audace d’émettre
et d'appuyer une opinion théologique qui ne conduit pas en enfer de maniére incon-
ditionnelle les non musulmans. Toutefois «la porten du dar al-salima ne permettrait-
elle pas de penser a la possibilité pour les habitants de cette demeure de rejoindre la
catégorie des gens du paradis?

4.4. Al-f@’izin, les victorieux

La racine fw.z. a 29 récurrences dans le Coran; elle traduit I'idée de victoire,
de triomphe, de succes, de domination. Al-mafiz est le lieu du repos gagné a l'issue
de la victoire tandis qu'al-f7’iz désigne celui qui fait partie des gagnants, des vain-
queurs, des victorieux"°. Denise Masson, dans sa traduction du Coran, traduit le
terme par ‘heureux’, lequel ne rend pas pleinement compte de la dimension de
conquéte qui lui est sous-jacente. Gramlich traduit par «Erfolgreich», ce qui est plus
proche du champ sémantique de la racine. Appartenir aux lauréats est une récompense

149. «Les traditions concernant ce qui revient de droit 4 un enfant sont contradictoires. Alors que ‘A’isha
disait d’un enfant qui venait de mourir: ‘Il est un oiseau parmi les oiseaux du paradis’, le Messager
de Dieu lui répliqua: ‘Qu’en sais-tu?’»: dans AL-GHAZALL, Ipya, K.31 (Kitdb al-tawba), R.2, b.2, r.3,
1359 [V.7, 106] [Gramlich, A.163, 79].

150. S. 9, 20: «Ceux qui ont cru, qui ont émigré et qui ont combattu avec leurs biens et leurs personnes
dans le chemin de Dieu, seront aux plus hauts rangs aupres de Dieu: voila les victorieux».
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que Dieu accorde aux constants, aux endurants™, a ceux qui lui ont obéit ainsi qu’a
son Prophete et qui ont craint Dieu”?. Le Coran oriente I'expression dans une
dimension eschatologique: les triomphants sont les habitants du Paradis'3. Dans le
verset Sourate 39, 61, la racine fwz est associée 2 la racine n.j.w.: Dieu sauve les
fideles en leur accordant d’appartenir aux triomphants™*. Il y a donc une relation
conséquente des termes coraniques, la ol al-Ghazali pose au contraire une distinc-
tion formelle.

Pour notre auteur, les fz%ziin sont les connaisseurs (‘@rifiin) et non les imitateurs
(mugqallidiin). Leur connaissance a été acquise en dehors de toute forme d’imitation
servile: don de Dieu, elle est cependant le fruit de leur ascese, du respect de la Loi,
de l'accomplissement des ceuvres de bienveillance (basandat). Ils sont les intimes de
Dieu (muqarrabin) et les devanciers (sabigiin). D’aucuns parmi eux ne convoitent
point ce monde de palais, de perles et de houris ot ruissellent le lait, le miel et le
vin's. De ces biens, leur fussent-ils donnés d’en jouir, ils ne sauraient s’en contenter.
Ils recherchent I'allégresse dans sa plus grande intensité. Or, le sommet des délices
(nihdyat al-ladhdhit) est la contemplation de la Face de Dieu (nazar ild wajh Allah)™.
Cette intensité n’est pas mesurable et le savant ne peut rien en dire. Il sait cependant

que si 'amplitude des supplices est infinie, les degrés des proches de Dieu ou de ceux

151, S. 23, 11z «Oui, moi, je les récompense pour aujourd’hui pour leur constance. Ils sont victorieux».
ba3pdl a1l e % 8 L

De méme S. 3, 18s.

152. S. 24, 52: «Ceux qui obéissent 2 Dieu et a son Prophete, ceux qui redoutent Dieu et le craignent:
voila ceux qui sont victorieux».
De méme, S. 33, 71.

153. S. 59, 20: «Les hotes du Feu et ceux du Paradis ne sont pas égaux. Les hotes du Paradis sont les
victorieux» .

u,,,LaJI (.A é..xj‘ QW\ 4.,.>J\ u\,}_.;\} )U\ u\;u.p\ 6}-..-\) Y
154. S. 39, 61: «Dieu sauvera pour leur bonheur ceux qui le cralgnent nul mal ne les touchera, ils ne
seront plus jamais affligés».
dffu (.Jb YJ ;)...J\ V'G""“" Y ,@)La..; ‘}b‘ J“\'“ AIJ\ : "’
Voir aussi S. 78, 31.
155. La convoitise des biens de I'au-del a pu étre décrite comme une forme d’associationnisme (shizk).
156. AL-GHAZALL, Ihya’, K.31 (Kitib al-tawba), R.2, b.2, 1.4, 1360 [V.7, 107] [Gramlich, A.166, 80]. Pour
al-Ghazali, la crainte du feu ou le désir des houris ne correspondent pas au ceeur de linitié (“arif).
Son seul désir est de rencontrer Dieu. Ce désir est un feu d’amour qui lui permettra de traverser le
feu de la Géhenne de la méme maniere que le feu de I'amant pour sa bien-aimée lui permet de
marcher sur des charbons embrasés sans qu’il n’en ressente la moindre douleur. Al-Ghazali distingue
en effet le feu de Ienfer et le feu de la séparation (nar al-firag) — expression coranique d’apres S. 59,
6-7: AL-GHAZALL, Thya’, K.31(Kitab al-tawba), R.2, b.2, 1.1, 1352.
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qui sont a sa droite sont tout aussi innombrables"”. Il y a donc autant de degrés de
victorieux que de victorieux; Dieu ne se dévoile et ne donne a contempler son visage
que selon le cceur de chacun, tous demeurent néanmoins en sa proximité.

Citant Rabi‘a al-‘Adawiya (m. 180/796), le comble du bonheur est d’avoir Dieu
pour voisin et toute autre quéte est fortuite: «d’abord le voisin, ensuite la demeure
(al-jar thumma al-dar)»"*. Le voisin, a qui il convient ici-bas de préter attention et de
manifester sa considération et son affection’?, sera dans I'au-dela Dieu lui-méme.
Certes, al-Ghazali ne dit jamais du voisin ici-bas qu’il est une image ou une figure de
Dieu, sa conception du Au/izl ne lui permet pas une telle lecture anthropologique et
théologique, mais il est frappant de retrouver cette terminologie dans sa description
des fins dernieres: le voisin (a/-jar) devient un nom de Dieu.

Dans cette quatrieme catégorie, al-Ghazali distingue donc, parmi les victorieux,
ceux qui se contentent des palais du paradis et ceux qui se plongent dans I'océan
de la Face de Dieu. Les imitateurs relévent de la premiére catégorie: ils sont sauvés
et font partie des gens de la droite (ashab al-yamin)'*® tandis que les seconds sont
appelés les connaisseurs, les initiés, a/-rifun. Cette terminologie et les définitions
exposées ne sont pas sans susciter questionnements. En effet, al-Ghazali ne men-
tionne 3 aucun moment les termes muslim ou mu 'min parmi les habitants du paradis,
et les différents degrés parmi les victorieux dépendent des bonnes actions (hasandit)
accomplies. Certes, comme il le montre dans le Livre des piliers de la croyance, les
degrés de foi sont corolaires aux ceuvres, mais sa perspective semble dans ce passage
subordonner la foi aux actes méritoires; autrement dit, les ceuvres ne sont pas seu-
lement un élément du constitutif formel de la foi puisque la foi elle-méme est une
ceuvre et releve 2 ce titre des pasandt. Cette conception est confirmée dans le dernier
livre de I'Zhya’. A la suite de Iinterrogatoire, ot il est demandé a chaque homme
de rendre compte de ses actions, bonnes et mauvaises, les gens (a/-nds) subissent
I'épreuve de la Balance. Trois groupes (firag) sont alors constitués: d’une part, ceux
qui n’ont a leur crédit aucune bonne action (hasandt) et qui sont voués a I'enfer,
d’autre part, ceux qui n’ont jamais transgressé le moindre interdit (al-sayyi‘at) et 2 qui
les délices du paradis sont déja ouverts, et enfin, le groupe majoritaire composé de
ceux qui auront commis des bonnes et des mauvaises actions. Ces derniers attendent

la pesée avec inquiétude; elle leur indiquera le chemin qui leur est réservé®’. Au jour

157. AL-GHAZALL, Thya’, K31 (Kitdb al-tawba), R.2, b.2, r.2, 1355.

158. AL-GHAZALIL, Jhya’, K.31 (Kitdb al-tawba), R.2, b.2, 1.4, 1360 [V.7, 107] [Gramlich, A.165, 80].

159. Le voisin peut revendiquer des droits supérieurs  ceux octroyés aux musulmans: AL-GHAZALIL, Thyd,
K15 (Kitib ddib al-ulfa wa al-ukhuwwa wa al-supba), B 3., h.2, 655 [V.4, 216].

160. AL-GHAZALL, Ihyd’, K.31 (Kitib al-tawba), R.2, b.2, 1.4, 1360 [V.7, 106] [Gramlich, A.164, 79].

161. AL-GHAZALL, Thya’, K.40 (Kitab dhikr al-mawt wa ma ba‘dahu), §.2, 5.7, 1903-1904.
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du rassemblement, apreés la résurrection des corps, les hommes sont donc séparés
en fonction de leurs actions, mais 4 aucun moment al-Ghazali ne mentionne ici leur
appartenance religieuse™.

Par ailleurs, si les imitateurs (muqallidiin) ne voient pas Dieu face a face, ils font
cependant partie du paradis. Or, ce terme est ici employé dans un sens général et
il ne permet pas stricto sensu de distinguer entre musulmans et non musulmans.
Al-Ghazali I'applique 2 maintes reprises aux autres confessions religieuses: I'imitateur
est celui qui suit scrupuleusement, aveuglément, la religion de ses péres'®. Dans le
Moustazhiri, il précise qu’étre né de parents musulmans et suivre aveuglement leur
enseignement sans recourir au raisonnement revient donc a avoir le bonheur d’étre
bien né (alladhina sa‘idii bi l-wildda bayna al-muslimin fa-akhadhii al-haqq taglidan)***.
Mais dans ce passage, il ne pose aucune distinction et il est possible d’en déduire que
Dieu promet le paradis & I'imitateur, mais non la vision de sa face, le mérite étant
alors sa fidélité a 'enseignement regu. I reste que I'entrée au paradis n’est jamais un
d et ne peut pas étre acquise par les seuls mérites des hommes: sa possibilité ne leur
est donnée qu’en raison de la volonté de Dieu. Or, conclut notre auteur, Dieu est
al-muwaffiq bi lutfihi, celui qui rend victorieux par sa bonté. Le salut, dans sa
dimension plénicre, est toujours le fruit des attributs divins. Qu’en est-il de sa misé-
ricorde? Dans quelle mesure permet-elle de fonder dans la pensée d’al-Ghazali la

possibilité de la victoire eschatologique (mafaz) pour les non musulmans?

5. LA MISERICORDE DIVINE EMBRASSE TOUTES CHOSES

Dans son Traité sur les plus beaux noms de Dieu, al-Ghazali remarque que le concept
de rahma implique toujours la notion de don, de bienfaisance. En effet, la rahma

s’adresse au pauvre, au démuni, a 'indigent, 4 celui qui est dans le besoin (al-mubtaj)™®.

162. A ce paragraphe, al-Ghazili adjoint cependant par la suite un hadit ot il est dit des chambres du
paradis qu'elles sont destinées aux seuls musulmans pour leur auméne, leur jetine et leur pridre au
cours de la nuit alors que juifs, chrétiens et zoroastriens sont endormis. Il semble ainsi inscrire la
distinction entre pasandt et sayyiat dans le strict cadre de la Loi: ABU NUAYM, I, 356; BAYHAQI,
Ba't, 176-7, cité par AL-GHAZALL K.40 (Kitib dhikr al-mawt wa ma ba‘dahu), S.2, Q.2, 1926.

163. AL-GHAZALL, Al-munqidh min adalil (Erreur et délivrance), (ar. 105 fr. 59); Voir aussi dans I'Zhya’ la
comparaison entre la confiance des enfants juifs et chrétiens et celle des enfants musulmans a I'égard
de leurs parents: AL-GHAZALL, Thya’, K. 21 (Sharh ajd’ib al-qalb), b.6, r.1, 860.

164. AL-GHAZALL, Fada'ih al-Batiniyya wa fadd’il al-Mustazhiriyya, 155. McCarthy traduit le verbe sa‘ada par
“to have good fortune”. Cette connotation s'accommode difficilement avec la théologie d’al-Ghazali.

165. AL-GHAZALL, Thyd’, K.31 (Kitab al-tawba), R.2, b.2, 1.4, 1360 [V.7, 108] [Gramlich, A.166, 8o].

166. AL-GHAZALL, Al-Magsad al-Asna fi sharh ma‘ani asma® Allah al-husna, édité avec une introduction
par Fadluh Shahadahi, Recherches publiées sous la direction de I'Institut de Lettres Orientales (Bey-
routh: Dar Al-Mashriq, 1971), 65.
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Appliqué A Dieu, elle est nécessairement parfaite (tamma) et universelle (‘@mma).
Parfaite, puisque Dieu ne veut pas seulement satisfaire aux besoins (qadi’ hajar) de
I'indigent, mais il met en ceuvre leur satisfaction. Universelle, puisque Dieu fait béné-
ficier sa rahma aux ayant-droits (al-mustahiqqiin) comme a ceux qui n’en sont pas
dignes (ghayr al-mustahigqin), et qu’elle s’étend au monde d’ici-bas (a/-dunya) comme
a lautre monde (al-@khira)’. Pour al-Ghazali, c’est en ce sens que Dieu est rahim
d’une maniere absolue'. Par ailleurs, notre auteur remarque que le terme de rahma
n’est pas dénué d’une certaine tendresse douloureuse et compatissante (rigga mu lima)
qui s'empare du r@him. Mais Dieu en est exempt, non que sa rahma soit imparfaite,
mais précisément en raison de sa perfection. Dieu ne peut éprouver une telle tristesse
qui serait I'indice d’une carence dans ce qui est donné. Or, quand Dieu donne, il
donne parfaitement si bien qu’il satisfait pleinement les besoins de I'indigent'®.

Si al-rahmadn et al-rahim ont pour matrice commune 7.4.m., conformément a sa théo-
rie des noms divins, les deux termes ne peuvent étre synonymes. Al-rapmain est plus
spécifique qu'al-rahim, le premier ne s’applique qu’a Dieu tandis que le second peut

170

qualifier un homme”°. Al-rahmain indique que Dieu est favorablement disposé envers
homme (‘atif ‘ald al-ibid); primo en le faisant advenir a la vie (7jad), secundo en le
guidant a la foi (6 [-hidiya il al-iman) et A tout ce qui est cause du bonheur, tertio, en
lui assurant le bonheur dans le monde a venir et guarto, en lui accordant la grace (in'am)
de voir sa Face”". Al-Ghazali se demande dans quelle mesure la 7apma de Dieu ne
devrait pas le conduire 2 manifester ses dons envers ceux qui le négligent (al-ghafilin) et
a les ¢éloigner du chemin de I'insouciance (tarig al-ghafla) pour les conduire sur sa voie
par la prédication et le conseil, d’une manitre délicate et sans rudesse (‘unf). Par suite,
nous pouvons reformuler sa question en nous demandant si la 7@/ma de Dieu en tant
qu'il est 7ahman ne doit pas s'étendre aux égarés, et donc a ceux qui n’ont pas la foi et
qui ne sont pas musulmans. Dans sa réponse, al-Ghazali sous-tend que «tout acte de
désobéissance en ce monde est sa propre désobéissance (kull ma'siyya tajri fi -‘alam kama
‘asiyya lahu fi nafsihi)»'7. Dieu n’a pas épargné ses efforts (/2 ya'lii jihdan), il a fait tout
ce qui est en son possible pour 'en empécher (f7 izdlatiha bi qady wus'ihi)7. Désormais,

le pécheur est exposé a la colere de Dieu et il mérite d’étre écarté de sa présence.

167. Ibid.

168. Al-Ghazali donne 4 7ahim une extension inclusive si bien que le terme s’applique 2 la fois aux musul-
mans et aux non musulmans.

169. lbid., 66

170. Ibid., 66.

171. lbid., 66-67.

172. 1bid., 67.

173. Ibid., 67.
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Le mot rahim, au contraire de rahman, peut étre appliqué 2 'homme. Un homme
est qualifié de rahim lorsqu’il ne peut laisser une personne pauvre (mubtdj) dans son
état d’indigence (fzgat) sans chercher a I'en retirer soit au moyen de ses propres biens,
soit par l'influence qu’il peut exercer (jah), soit par le recours a I'intercession (shafi'a)
d’une tierce personne. S’il lui est impossible de satisfaire le pauvre, il ne cessera
d’éprouver pour lui de la sympathie (rigqa) et de I'empathie (zzf) jusqu’a ce qu’il
parvienne a son but74. Dieu en tant qu’il est tout puissant a le pouvoir de retirer toute
personne de la misere, de supprimer les épreuves qui I'affligent, d’éradiquer la maladie
et les tourments qui I'éprouvent. Et pourtant, il laisse son serviteur dans la détresse
(razdyd) et les tribulations (mzhan)'”. Pour répondre a ce paradoxe, al-Ghazali s’appuie
sur I'analogie du pere et de la mere: si la mere est pleine de tendresse et de compassion
pour son enfant, elle le protégera devant un obstacle, tandis que son peére qui est sage
et sensé (“dgil) le bousculera rudoiement (gahrin). L'ignorant pense que la mere est
pleine de rahim tandis que le pere en est dépourvu. Mais le sage sait qu’il n’en est rien
et que dans son comportement, le pére manifeste en réalité sa tendresse pour l'enfant,
tandis que la mere, sous les apparats de 'amie, est en réalité son ennemi. Aussi, il
importe de réaliser qu'une épreuve aussi infime soit-elle, est une bénédiction et non
une malédiction des lors qu’elle sert la cause d’un bien'7°. Ainsi en est-il de Dieu a
Iégard de ses créatures. Pour al-Ghazali, lorsque Dieu dit que sa rabma précede son
courroux (sabaqat rahmati ghadabi) cela signifie que sa colére est sa volonté a faire le
mal (ghadabubu iridatubu li l-sharr). Le mal résulte donc de sa volonté. Quant a sa
rahma, elle est sa volonté a faire le bien (rahmatubu iradatubu li l-khayr). « Cependant,
s'il veut le bien pour le bien lui-méme, il ne veut pas le mal pour lui-méme, mais pour
le bien qu’il contient (7 dimnihi min al-ghayr). Le bien est voulu en son essence (maqdi
bi l-dhat) tandis que le mal est voulu par accident (maqdi bi I-‘arad). Tous les deux sont
prédéterminés et en cela, rien ne contredit la r@hma de Dieu»'77. Pour al-Ghazali, le
mal n’a pas d’autonomie, d’indépendance: les maladies ou les souffrances de ce monde
surviennent 2 la suite des actes de Dieu. «Il n’y a pas d’existence du mal sans qu’il y ait
en lui une part de bien (laysa fi al-wujid sharr illi wa fi dimnibi kbayr)»7*. Le mal,

conséquent a la volonté divine, est donc I'instrument du bien voulu par Dieu™.

174. Ibid., 67.

175. 1bid., 67.

176. Ibid., 68.

177. Ibid., 68. Al-Ghazali s'appuie sur I'image de la lépre pour illustrer son propos. L'amputation de la
main atteinte de la maladie est un mal mais de ce mal, il en ressort un bien puisque I'ensemble du
corps est préservé. Ce qui est recherché dans I'exécution de 'amputation de la main est donc un bien.

178. Ibid, 68.

179. Al-Ghazali a conscience de la difficulté de percevoir dans un acte mauvais une part de bien. Un
meurtre est un meurtre et on y voit généralement un acte intrinséquement mauvais. Mais c’est
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De cet exposé des attributs divins, il convient de noter qu’al-Ghazali ne restreint
pas la rahma divine aux catégories de croyants. Dieu est rahmin et rahim pour tout
homme, et le fruit de sa rahma consiste 3 demeurer au paradis voire a jouir de la
vision de sa Face. Le mal que constitue le kufr ne saurait donc étre réduit a un acci-
dent pour le bien qu'il procure au croyant car dans cette perspective, la miséricorde
de Dieu embrasse aussi celui qui est sans foi. «La miséricorde, c’est donc I'entrée au
paradis et la rencontre de Dieu (al-rahma dukhbil al-junna wa liga Allah)»"*° précise-
t-il dans I'7hya’. Cependant, al-Ghazali met une restriction a la lecture universelle de
la rahma divine: dans I'7hya’, la miséricorde n’est pas seulement I'effet généreux de
Dieu, mais elle découle de I'agir de 'homme et de I'évocation des saints, symbole du
désir du cceur a étre attaché a ceux qui se conforment a la Loi et accomplissent le
bien. Dieu donne a 'homme ses bienfaits mais il lui laisse aussi le pouvoir de ne pas
les accepter. Or, pour ’homme perspicace (fatin), cette affirmation se comprend 2 la
lumiére de son contraire: celui qui s’attache au pervers ne regoit pas la miséricorde
mais la malédiction (lz7na)™. Dieu, lorsqu’il crée 'homme, veut son bonheur et pour
cela il veut donc le guider. Mais la désobéissance est possible et, dans ce cas, elle doit
étre jugée. En tant qu'elle est un acte d’insubordination et d’insoumission, elle est
Iexpression d’une révolte ou d’une désinvolture contre Dieu, ce qui explique son
courroux contre celui qui 'accomplit. La 7ahma est donc une bienfaisance universelle,
un don généreux, un regard de Dieu sur I'indigence de ’homme, sur sa misere, en
vue de I'en écarter®, mais elle n’est pas le pardon des péchés, ceux de I'insoumission
ou de la mécréance. Pour autant, dans le Kitab al-Tawba, al-Ghazali dira de la rahma
divine qu’elle est proportionnée a I'épreuve et au malheur (musibat) dans lesquels se
trouvent les hommes: Dieu regarde tous les hommes avec sa 7ahma mais plus encore
ceux qui se limitent au sens apparent des choses, qui regardent avec les yeux du corps
et non ceux du cceur, ou plus encore qui regardent sans coeur parce qu'ils en sont
dépourvus et qui par ]2 méme ne peuvent avoir acces 2 la connaissance de Dieu®.
La rahma divine a comme contrepartie la colére divine: Dieu est aussi al-Muntagim,
le Dieu vengeur®t. Cependant, a l'aune du hadith rapporté par Abi Hurayra™, al-
Ghazali considere que la bienveillance en Dieu est plus prédominante (arjah) que sa

omettre, dit al-Ghazali, le bien accru qu’il peut en résulter pour la communauté. Et al-Ghazali de
poursuivre: la réalité du mal dans le projet divin est subtile 2 comprendre et la majorité des hommes
ne parviennent a en posséder la clef. /bid, 69-70.
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colere®. Par ailleurs, il rapproche le nom al-wadiid de celui de rahim™’. Dieu est
al-wadiid en tant «qu’il aime le bien pour toutes ses créatures, il accomplit le bien
pour elles et il s’épanche vers elles (yubibb al-khayr li jamii al-khalq fa-yubsinu ilayhim
wa (yatni ‘alayhim)»™. La rahma de Dieu s’exerce a 'égard de celui qui se retrouve
en situation d’indigence ou de misere, mais il n’en est rien du bénéficiaire des actes
d’al-wadiid qui sont dispensés a I'égard de toute créature et pas seulement du faible
ou du miséreux. Cet amour de Dieu ne résulte pas d’une émotion ou d’une empathie
particuliere mais du bénéfice attendu. Les hommes participent 4 ce nom divin «en
désirant pour toute créature de Dieu ce qu’il veut pour lui-méme»™.

A partir de cette analyse des noms divins, il appert que Dieu étend sa miséricorde
a tout homme. Fort de cette assise noétique, al-Ghazali peut affirmer sans ambages
dans le Faysal al-tafriga bayna l-islim wa |-zandaqa°:

«J’affirme que cette miséricorde embrasse beaucoup de nations qui nous ont précédés,
méme si la plupart d’entre elles seront exposées au feu de I'enfer soit légerement, durant
un instant, une heure, ou alors durant une période tellement longue qu’on les nommera
les ressuscitées en enfer. Bien plus, je pense que la plupart des chrétiens de Byzance
et des Turcs a notre époque seront ['objet de cette miséricorde, s’il agrée a Dieu, qu’ll
soit exalté. Je pasle des habitants des confins de Byzance et du pays turkmene que la
prédication du Messager n’a pas atteints. Ceux-ci se classent en trois catégories: la pre-
miere 2 laquelle le nom de Muhammad, que Dieu le bénisse, n’est absolument pas
parvenu; ils sont excusables. Une autre pour laquelle son nom est connu ainsi que sa
description et les miracles qu’il a accomplis: il s’agit des voisins des pays musulmans,
qu’ils fréquentent en outre, mais ils demeurent des incroyants et des athées. La troisieme
catégorie concerne des gens situés entre ces deux degrés: le nom de Muhammad, que
Dieu le bénisse, leur est parvenu, mais ils ignorent tout de sa personnalité et de ses
qualités. Au contraire, ils ont surtout entendu dire, depuis leur enfance, qu'un menteur
et un mystificateur dont le nom de Muhammad s’est prétendu prophete, de la méme
fagon que nos enfants ont entendu dire qu’un menteur dénommé al-Mugaffa® s’est
prétendu prophete. Dapres ces données, je considére les gens de cette catégorie iden-
tiques 4 ceux de la premiere, car bien qu’ils aient entendu le nom du prophete, on le
leur a décrit a 'opposé de ses qualités, ce qui ne peut susciter une réflexion théorique
pour savoir la vérité»"".
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Passage capital de théologie des religions ot al-Ghazali affirme clairement I'étendue
de la miséricorde divine aux communautés non musulmanes. Trois catégories sont
déterminées: la premiere regroupe les personnes n’ayant pas pu étre illuminées par la
foi en raison de I'absence de connaissance de Muhammad. La prédication missionnaire
ne les ayant pas atteint, ils sont dans I'ignorance et ils n’ont pas pu se prononcer sur
I'authenticité de Muhammad. La deuxi¢me catégorie concerne ceux qui ont entendu
sa prédication mais qui ont été élevés dans le rejet de 'islam. Depuis leur enfance, ils
ont appris que Muhammad était un menteur. Or, ils font confiance en leurs ainés*.
Enfin, la troisitme catégorie a eu connaissance de la prédication et des miracles
accomplis, mais elle persiste dans le refus de reconnaitre le prophete de 'islam. Or,
il souligne aussi que la foi est d’autant plus enracinée dans le cceur d’un enfant que
son pere lui aura enseigné avec véhémence et intensité combien grande est I'erreur
de la croyance des autres"”. Par la-méme, al-Ghazali souligne I'emprise subjective de
I'éducation qui restreint la liberté d’adhérer a la vérité objective. Pour notre auteur,
ceux qui ont entendu parler en mal du prophéte Muhammad sont comme ceux qui
n’en ont jamais entendu parler. Il n’est donc pas possible de leur imputer de fautes
dans leur rejet du prophete de I'islam. On pergoit ici I'étendue de I'analyse qui
contextualise la foi de I'autre et son positionnement vis-a-vis de Muhammad par
rapport au critere décisif de distinction établi entre le kdfir et le muslim.

CONCLUSION

Hors de I'islam point de salut? Il appert, en suivant I'approche de ces textes a la
fois jurisprudentiel et spirituel que pour al-Ghazali la miséricorde divine embrasse
toutes les nations, toutes les religions, tous les individus, athées compris, et que 'en-
fer n’est promis qu’a celui qui a oublié sa réalité, son ceuvre.

A tout homme dont le cceur recéle une once d’espérance, Dieu promet le salut.
Et a défaut de le voir face 4 face, il le préserve pour le moins des souffrances effroy-
ables et éternelles de I'enfer. Cette espérance est agréée par Dieu et sa certitude n’est
pas seulement le fruit de I'enseignement coranique ou de la sunna comme il I'in-
dique dans sa conclusion du Faysal: «Sache, écrit-il, que la primauté et I'universalité

de la miséricorde divine (sabq al-rahma wa shumiilubd) ont été révélées aux gens

192. Comme il le précise dans I'Zjam a propos de I'acte de foi et sa genése, la foi est d’autant plus ancrée
dans le coeur d’'un enfant qu'il a une haute considération pour ses parents et ses enseignants, lesquels
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clairvoyants par des signes et des dévoilements mystiques, indépendamment des
hadit et des récits»'¥4. La connaissance de Dieu comme miséricordieux ne se restreint
pas a celui a qui fut transmis une révélation par les prophetes. Dieu se fait ainsi
connaitre au-dela de la médiation du Livre et du témoignage de ses prophétes.
Pour al-Ghazali, la miséricorde de Dieu embrasse toutes choses, elle embrasse le
temps, celui de l'islam et celui d’avant lislam, celui de Muhammad et celui de ses

parents.
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