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INTRODUCTION

Les XI° et XII® siécles, sur lesquels nous nous sommes particuliérement penchés dans
notre travail, sont une période trés importante pour le monde de l'islam. Sans pour autant
négliger son contexte historique, notre these était dans un premier temps limitée a I'é¢tude du
Siyasat-nama de Nizam al-Mulk. Cependant, au fur et & mesure de 1'avancée de nos lectures,
nous nous sommes apergus que cela ne serait pas suffisant car nous avons compris que cette
période historique fut un moment de restructuration (ou de réforme) pour le sunnisme. Il nous
fallait donc étudier a la fois les principales dynamiques de ce processus et les changements de
parametre qu'il impliquait. Un autre point qui nous a paru important est le role joué par les
¢élites de I'époque, et plus particulicrement les ‘wulama’, dans cette entreprise de
restructuration. Ayant clarifié notre problématique, nous avons réorganisé notre travail et
poursuivi des recherches intenses au diapason de cette nouvelle optique.

Etant donné les limites de notre travail, nous n'avons évidemment pas la prétention
d'avoir traité de cette période de manicre exhaustive. Nous nous sommes plutdt efforcés d'en
saisir les caractéristiques fondamentales, ainsi que 1'évolution et l'influence des mouvements
politico-intellectuels qui la marquérent. Ce faisant, nous encourions notamment le risque de
ne faire qu'effleurer la surface d'une période historique relativement vaste. Nous risquions
¢galement de ne pas arriver a exposer de manicre satisfaisante et convaincante les liens entre
les facteurs qui ont pesé sur cette époque. Il existait déja de nombreux travaux trés réussis
traitant séparément des sujets dont il est question dans notre thése. Citons a titre d'exemple le
livre de George Makdisi intitulé The Rise of Colleges ou il étudie les madrasas, les ouvrages
de W. Montgomery Watt et Henri Laoust sur al-Gazali (The Muslim Intellectual, La politique
de Gazali), ainsi que les travaux de Makram Abbés consacrés au droit politique (Islam et
politique a I'dge classique et De 1'éthique du prince et du gouvernement de I'Etaf). La lecture
de ces ouvrages nous a ¢été extrémement utile. De méme, le livre de Mehmet Evkuran, Siinni
Paradigmayr Anlamak (Comprendre le paradigme sunnite), dont nous regrettons qu'il n'ait
¢été traduit ni en francgais ni en anglais, nous a ouvert de nouveaux horizons. Soucieux d'éviter
les redites, nous avons taché pour notre part d'expliquer la nature des liens entre les périodes,
personnalités et systémes de pensée traités dans ces ouvrages.

D'un point de vue méthodologique, la volonté de saisir au mieux l'atmosphére de
cette époque nous a incité dans un premier temps a en étudier 1'évolution historique. C'est

cette approche qui a fagonné la premiére partie de notre travail, qui est consacrée a l'entrée
1



des Turcs dans le monde de l'islam, la formation par les Turcs d'Etats et l'influence des
traditions perses sur ce processus. Comme il s'agit d'une présentation succincte, il est tout a
fait possible qu'elle comporte des lacunes. Nous avons cependant estimé ce cadre historique
indispensable pour une bonne compréhension des rapports entre pouvoir et savoir. Car il
aurait ¢ét¢ difficile d'explorer 1'évolution du débat sur l'imamat et les dynamiques de la
restructuration sunnite sans exposer auparavant l'expression des capacités militaires des
Turcs dans le cadre de la tradition étatique perse ainsi que leur volonté de s'imposer comme
les maitres du monde musulman.

La deuxiéme partie de notre thése est consacrée a 1'étude du mouvement isma ‘ilien et
du tasawwuf, avec notamment un point qui nous semble important, a savoir les liens que
l'isma‘ilisme et le tasawwuf entretiennent avec la restructuration sunnite. Nous considérons en
effet que celle-ci a été¢ provoquée et influencée par ces mouvements. Le sunnisme a accompli
sa réforme en assimilant le tasawwuf et en diabolisant le mouvement isma‘ilien, et ce de
manicre a inclure tous les courants religieux, philosophiques et intellectuels qui en participent,
y compris le chiisme et le mu‘tazilisme. Ces deux mouvements ont donc déterminé a la fois la
teneur et les objectifs de la restructuration sunnite. Il aurait notamment ét¢ difficile a celle-ci
de se réaliser et de trouver une légitimité sociale sans le tasawwuf et les tarigas.

Dans la deuxiéme partie, nous présentons un nouveau genre littéraire dont les débats
sur I'imamat sont au fondement, a savoir le droit politique, notamment a travers 1'étude de
I'héritage intellectuel de Mawardi et de Guwayni. Mawardi fait figure de pionnier de ce genre
inédit. Quant 4 Guwayni, il s'agit d'un penseur engagé au point d'entrainer les ‘ulama’ dans le
champ politique et de leur assigner une mission politique. Nous estimons que Guwayni a eu
une influence considérable sur les dimensions intellectuelles et politiques de la restructuration
sunnite. A cet égard, la contribution qu'il a faite a la théorie politique en s'émancipant d'une
pensée centrée sur le califat et son influence sur les ‘ulama’ nous paraissent avoir été
insuffisamment étudiées jusqu'a présent.

Toujours dans la deuxiéme partie, nous présentons une réflexion sur Gazali, une des
personnalités emblématiques de cette époque. Selon nous, la grandeur véritable de Gazali
tient a sa formulation trés habile de I'union du sunnisme et du fasawwuf et au fait qu'il ait
réussi a faire accepter cette union par les milieux intellectuels. Parallelement a 1'é¢tude des
textes politiques qu'il rédigea dans le cadre des débats sur l'imamat et dans le but de
combattre les courants hérétiques, nous nous sommes donc efforcés de traiter de ces aspects

de sa démarche. Notre souci premier fut cependant de montrer la place que Gazali occupa au
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sein du systéme dominant. Car, aussi brillant qu'il soit, Gazali est un penseur qui est le produit
de sa propre époque. C'est pour cela que nous présentons une étude des Madrasas Nizamiyyas
immédiatement aprés avoir évoqué Gazali, qui fut lui-méme formé dans ces madrasas. Notre
travail aurait été lacunaire s'il s'était borné a l'influence d'un certain nombre d'individus sur la
restructuration sunnite, d'ou notre souci d'étudier le réle qui y jouerent les Madrasas
Nizamiyyas. En effet, la propagation de ces lieux d'enseignement a changé en profondeur le
caractére de la relation entre savoir et pouvoir. De méme, les madrasas furent un important
instrument de 1'assimilation du fasawwuf par le sunnisme.

La principale carence de la deuxiéme partie de notre these est 1'absence d'un chapitre
a part enticre sur le chiisme. Bien qu'ayant présenté les évolutions des étapes de I'isma‘ilisme,
qui est une branche du chiisme, et ayant trés régulicrement évoqué l'influence exercée par le
chiisme a cette époque, les limites de notre travail ne nous ont pas permis d'aller plus loin.
Nous n'en sommes pas moins arrivés a la conclusion que, tandis que la restructuration sunnite
s'est développée sur la base d'une opposition — pour ne pas dire une haine — envers le chiisme,
celui-ci s'est radicalisé en attirant a lui tous les mouvements dissidents, et a connu une
évolution qui a jeté les fondements d'une identité chiite n'en faisant qu'un avec la culture
perse.

Au fil de nos recherches, nous avons constaté avec un grand intérét l'importance que
revét la région du Khurasan a cette époque. Le fait que des personnalités aussi importantes
que Guwayni, Gazali et Nizam al-Mulk en soient issues, que le systéme des madrasas y soit
né et que le Khurasan soit aussi un centre trés important pour les chiites : tout cela en fait
effectivement une région tout a fait remarquable. De surcroit, le Khurasan joua aussi un role
capital dans la découverte du monde musulman par les Turcs. Dans le cadre de ce travail,
nous nous sommes bornés a évoquer l'importance du Khurasan pour la restructuration sunnite
du fait d'avoir préludé a la fois aux débuts de l'assimilation du fasawwuf par le sunnisme et a
la genese du systéme des madrasas. Les raisons de la prééminence du Khurasan et les facteurs
historiques, sociaux et culturels qui y présideérent mériteraient une étude a part enticre.

Quant a la troisi¢éme partie de notre travail, elle est caractérisée par 'effort consistant
a essayer de comprendre cette époque a travers le prisme du Siyasat-nama de Nizam al-Mulk.
Ce dernier est trés attaché a la culture et a la tradition politique perse, ce dont le Siyasat-nama
est une des preuves les plus manifestes. Cependant, en servant trente ans durant les
Seldjoukides, premicre dynastie fondée par des Turcs, en tant que vizir, Nizam al-Mulk fut

aussi un des fondateurs d'une structure étatique issue d'une synthése turco-perse. De ce point
Yy
3



de vue, tout en étant une des ceuvres les plus importantes de la littérature des Miroirs des
princes, le Siyasat-nama de Nizam al-Mulk est aussi une source de renseignements
incomparable sur 'atmosphere politique de 1'époque, que son auteur évoque de fagon a la fois
directe et indirecte. Nous avons choisi d'intituler la troisiéme partie de notre thése « Le Livre
de 1'Etat » justement pour mieux accentuer le role historique joué par Nizam al-Mulk. Car une
lecture attentive du Siydsat-nama révele qu'il ne s'agit pas seulement d'un livre contenant des
conseils destinés au souverain. Les chapitres rajoutés ultérieurement a son ouvrage par Nizam
al-Mulk renferment notamment 1'expression succincte de ses réflexions stratégico-politiques
en tant quhomme d'Etat. Ses idées concernant la religion et la lutte contre les courants
hérétiques ont de I'importance a la fois parce qu'elles expriment le point de vue de I'Etat et
parce qu'elles sont en concordance avec le travail de penseurs de premier plan tels que
Guwayni et Gazali. A cet égard, il est possible d'affirmer que Nizam al-Mulk est un des
acteurs les plus importants de la restructuration sunnite, non seulement en tant que
responsable politique mais aussi en tant que penseur. Selon nous, Nizam al-Mulk, Guwayni et
Gazall sont des personnalités qui doivent étre pensées comme formant un tout. La
communication et les influences mutuelles entre les membres de ce trio constituent une des
dynamiques fondamentales de la formation de l'univers politique et intellectuel de cette
époque. Par conséquent, des politiques comme la création d'un systéme de madrasas a échelle
du pays, le soutien accordé au tasawwuf, la formation d'un front sunnite contre le chiisme et la
répression trés violente des mouvements batinis doivent étre considérées comme les fruits
d'une pensée collective au sein de laquelle Nizam al-Mulk est le représentant et porte-parole
de I'Etat tandis que Guwayni et Gazali représentent les ‘ulama’. Cela dit, il s'agit 13 de la mise
en pratique d'un nouveau paradigme qui change aussi bien la forme que le caractére des
relations entre religion et Etat et par conséquent entre savoir et pouvoir. Ce changement fait
qu'il devient d'un coté possible de voir des penseurs tels que Guwayni et Gazali comme des

acteurs politiques et de l'autre nécessaire de considérer Nizam al-Mulk comme un penseur.



PREMIERE PARTIE
UNE BREVE HISTOIRE DES SELDJOUKIDES ET LA POLITIQUE
SELDJOUKIDE A L'EPOQUE DE NiZAM AL-MULK

Les limites de notre travail ne nous permettent pas de nous livrer a une étude
approfondie de I’histoire seldjoukide qui, a son tour, est une composante importante de
I’histoire turque comme de I’histoire islamique. Une telle entreprise nous exposerait a un
double risque : celui de délaisser notre problématique propre et celui de déserter le champ de
notre discipline qu'est la philosophie politique.

Cependant, il ne nous serait pas non plus possible de laisser tout a fait de coté
I’histoire, considérée comme la mére de toutes les sciences sociales. Car, a l'instar de Nizam
al-Mulk qui fait 1'objet de notre travail, tous les grands penseurs, philosophes et hommes
d’Etat sont les résumés vivants de leur propre époque. Ils peuvent de plus étre définis comme
autant d'incarnations du savoir et de l'expérience accumulés par I'humanité au fil des
millénaires, chacun de ces avatars se manifestant & un moment historique et dans un cadre
géographique ou toutes les conditions (sociales, politiques, culturelles) sont réunies pour
favoriser son émergence. De ce point de vue, il ne saurait y avoir de personnalité ou de
pensée divorcée de la réalité de son contexte historique.

Cela nous parait donc utile d'évoquer, fit-ce sommairement, la période historique sur
laquelle porte notre travail, a la fois pour mieux comprendre le contexte de cette époque et
pour mieux saisir le continuum qui relie les structures sociales, & commencer par 1’Etat, et les
systémes de pensée. Nous pensons par ailleurs que I'analyse sociopolitique objective de la
longue marche des Turcs des steppes de I'Asie Centrale vers l'intérieur de I'Europe peut
¢clairer utilement 1'actualité.

Pourquoi et de quelle maniere les Turcs sont-ils partis de 1'Asie Centrale pour
s'orienter vers l'Inde, I'Asie Mineure et le Moyen-Orient ? Pourquoi et dans quelles
circonstances se sont-ils convertis a 1’islam? Durant tout ce processus, quelles ont été leurs
interactions avec les cultures nomades et sédentaires qu'ils ont cotoyées ? Quels sont les
facteurs qui ont présidé a la fondation par les Turcs de toute une série de grands et puissants
Etats (Seldjoukides, Seldjoukides d’Anatolie et I’Empire ottoman) ? Quels ont été leurs

apports dans les contrées ou ils se sont rendus et quels ¢léments s'y sont-ils appropriés ?
5



Toutes ces questions et les réponses que nous nous efforcerons d'y apporter nous permettront

d'acquérir une meilleure compréhension de Nizam al-Mulk et de son époque.



CHAPITRE 1. LA CHUTE DES ‘ABBASIDES ET LES NOUVEAUX MAITRES DU
MONDE MUSULMAN

A) La chute des ‘Abbasides et le califat sous tutelle
1) Les Tahirides et 1a nécessité d'une nouvelle armée

La fin du VIII® siécle marque a la fois le sommet de la puissance des ‘Abbasides et le
commencement de sa fin. Une crise de succession se manifesta en effet a 1'époque de Hartin
al-Rasid (786-806), considéré comme le plus grand des califes ‘abbasides. Ce dernier avait
1égué le califat a son fils ainé¢ al-Amin (né d'une mere arabe) et le gouvernorat du Khurasan a
son fils cadet al-Ma’miin (786-833) né d'une mére perse.' Ce dernier était aussi deuxiéme
dans la succession pour devenir calife. Quand, a la mort de son peére, al-Amin voulut nommer
son propre fils comme gouverneur & la place de son frére,” cela provoqua une guerre civile
dévastatrice. Bien qu'al-Amin disposat de I'armée centrale de Bagdad, al-Ma miin réussit a se
rallier les chefs militaires du Khurasan, ce qui lui permit de vaincre son grand frére (813).”

La guerre civile ne fit qu'aggraver la crise, aussi bien du point de vue économique et
politique que social. Al-Ma miin ne parvint jamais a établir la 1égitimité de son califat aupres
du peuple.* 1l se trouva de surcroit dépendant du soutien militaire des commandants des
armées du Khurasan, et plus particuliérement de Tahir b. al-Husayn (m. 822).

Al-Ma’min et son frére al-Mu‘tasim (833-842) avaient besoin d'une force militaire
neuve et d'une nouvelle équipe pour la diriger. Pensant qu'ils pouvaient constituer un
contrepoids vis-a-vis des éléments arabes et perses de l'armée, al-Ma'min eut 1'idée d'y
incorporer les Turcs, qu'il avait cotoyés au Khurasan et dont il avait pu observer de pres les
talents militaires. Lui et son successeur firent de l'intégration des Turcs dans leur armée une
politique d'Etat, en particulier vers la fin de leur régne. Afin d'affaiblir la tutelle qui leur avait

été imposée par les Tahirides, al-Ma'miin et al-Mu‘tasim prirent le parti de réorganiser

! SPULER Bertold, Iran in the Early Islamic Period (1952), Ed. by R. G. Hoyland, Brill, Leiden 2014, p.
51. Voir aussi NICKOLSON Reynold A., 4 Literary History of the Arabs, T. Fisher Unwin, London 1907, p.
262.

2 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, Payot, Paris 1965, p. 83.

} SPULER Bertold, Iran in the Early Islamic Period, op. cit., p. 52-53.

¢ Laoust indique qu'al-Ma 'miin continua de résider a Merw méme aprés avoir vaincu son frére et qu'il alla
jusqu'a envisager d'en faire sa capitale, ce qui nous montre qu'il pensait qu'il ne recevrait pas un soutien suffisant
de la part de la population de Bagdad. Voir LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 93.

> NICKOLSON Reynold A., 4 Literary History of the Arabs, op. cit., p. 262-263.
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l'armée et mirent sur pied une armée d'esclaves.® I y avait déja eu des soldats esclaves dans
les armées umayyades et ‘abbasides, mais il était maintenant question d'avoir une armée
constituée exclusivement d'esclaves, commandants compris. Il s'agissait donc vraiment d'un
tout nouveau systéme, que tous les Etats a venir de la région allaient faire leur sous une forme
ou une autre.

Le principal facteur qui incita les califes a batir un tel systéme était le désir de se
défaire de la tutelle militaire et, partant, I'idée que les soldats esclaves, qui n'avaient aucun
lien avec la région (qu'il soit d'ordre culturel, social ou autre), demeureraient fideles au calife
et ne s'immisceraient pas dans les querelles politiques. A la demande du calife al-Ma miin,
son frére al-Mu ‘tasim se fit le maitre d’ceuvre de ce systéme militaire.’

Al-Ma’'miin avait initié l'intégration des Turcs dans I'armée au Khurasan en vue
d'utiliser leurs services pour mater les révoltes contre le pouvoir. Quant aux commandants
turcs, tels qu'AfSin, ASnas et Buga al-Kabir qui servaient sous son frére Mu'tasim, on les
envoyait contrer les attaques des Byzantins.® En 830, le commandant turc Asnds avait
entrepris des expéditions couronnées de succés en Anatolie.” AfSin, lui, avait réussi & mettre
fin & un important soulévement en Egypte.'” Les Turcs étaient ainsi devenus un élément
important et apprécié de I'armée.

La nouvelle armée était donc formée d'esclaves achetés individuellement et réunis au
sein de régiments, dont 1'écrasante majorité était issue d'ethnies turques. Chaque régiment
avait sa propre mosquée et son propre marché, le but étant d'empécher les contacts entre les
soldats et la population civile, a la fois pour préserver leurs qualités martiales et pour les tenir
a I'écart des conflits politiques qui avaient commencé a contaminer le peuple.''

Avec le temps, ce systéme qui donna d'abord d'excellents résultats suscita a son tour

d'autres problémes. Le commandant de chaque régiment formait et rémunérait lui-méme les

Ibid., p. 263

Les ‘Abbasides voulaient une armée dont les soldats seraient dévoués corps et &me au calife. Ces soldats
devaient étre des esclaves, acquis trés jeunes et choisis en fonction de leurs talents et de leur niveau de savoir. 11
était par ailleurs impératif qu'ils n'aient aucun rapport avec les querelles intestines de 1’islam. Dans le fi Manakib
al-Turk d'al-Gahiz, il est indiqué que « [1]e choix de Turcs au détriment d'Arabes ou de Perses était motivé par le
fait qu'ils n'appartenaient a aucune maison, tribu ou famille ; par leurs compétences guerricres trés développées
(ils étaient capables de décocher trés rapidement des fléches tout en chevauchant) ; par leur bravoure et leur
courage. » Voir AL-GAHIZ, Risdla fi Manakib al-Turk, Tahqiq wa Sarh ‘Abd al-Salim Muhammad Harin,
Maktabat al-Hangi, Le Caire 1964, p. 46-49, (29).

8 IBN AL-ATIR , al-Kamil fi at-Tarikh, Dar Sadir, Beyrouth 1966, Vol. IV, p. 229-230.

’ AL-TABARI, Ta rih al-Tabari, éd. ‘1zz al-Din Mu’assasat, Beyrouth 1992, Vol. IV, p. 306.

10 AL-TABARI, Ta rih al-Tabari, op. cit., Vol V, p. 182.

H Ibid., p. 192.
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soldats qui, 1a ou on attendait de leur part une loyauté absolue vis-a-vis du calife, devaient
avant tout obéissance a leur chef. Acquérant de plus en plus de pouvoir, les commandants
n'étaient plus & méme de se tenir a I'écart des querelles politiques. De méme, en dépit de tous
les efforts, il était impossible d'isoler totalement les soldats, et surtout leurs commandants, de
la société. Bien qu'étrangers a la région du point de vue socio-culturel, du fait d'avoir été
¢élevés dans la religion musulmane, les soldats s'étaient intégrés dans la société arabe. Les
militaires, a commencer par leurs commandants, noucrent ainsi des liens avec la population
locale, ne serait-ce que par le biais de mariages. Cependant, la population de Bagdad, les
soldats arabes de l'ancienne armée et les forces tahirides qui faisaient office de police (Surta) a
Bagdad rechignérent a accepter la présence de ces esclaves. Avec le temps, les mésententes se
transformerent en affrontements sanglants. La solution adoptée par le calife al-Mu ‘tasim pour
remédier a ce probléme consista a batir une nouvelle capitale a cent-dix kilometres au nord de
Bagdad. Cette ville, baptisée Samarra, accompagna la capitale culturelle et commerciale
Bagdad en tant que capitale militaire et administrative de 830 jusqu'en 870."

Cependant, loin d'étre la panacée espérée, la construction d'une nouvelle capitale ne
fit qu'aggraver les problémes existants. A l'écart du peuple, I'armée n'en fut pas moins le
théatre de conflits qui se développerent entre les différents régiments. Les commandants
militaires imposerent progressivement leur domination aux bureaucrates civils et firent main
basse sur la direction des provinces.” Finalement, I'armée s'avisa méme de se méler de
I'¢lection califale. Et lorsqu'on exécuta les principaux commandants afin de restaurer I'ordre,
les soldats restés sans chef sombrérent dans le banditisme, accentuant encore plus l'aspect
chaotique de la situation.'*

A la suite de toutes ces péripéties, le comportement des esclaves soldates ne fit
qu'aggrandir le fossé entre le peuple et le calife, aggravant un peu plus la crise de légitimité a
laquelle celui-ci était confronté. En effet, le calife en était réduit a essayer de contrdler la

société dont il était issu a I'aide de soldats étrangers.

12 BARTHOLD V.V., Mussulman Culture, Traduction de russe par Shadid Suhrawardy, University of
Calcutta, Calcutta 1934, p. 56-57.

B LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies, Third Edition, Cambridge University Press, New York
2014, p. 86.

" Ibid., p. 86.



2) La dissolution de I'organisation administrative et la dégénérescence de la

bureaucratie

Les changements survenus dans l'organisation administrative durant cette période
rendaient également malaisé pour le gouvernement central de maintenir son contrle sur
'empire. Les provinces avaient commencé a se comporter comme des entités indépendantes,
et les interventions militaires ne faisaient que renforcer ces tendances a 1'autonomie. Pire que
tout, la corruption s'était emparé de la bureaucratie. Népotisme, irrégularités et pots-de-vin
avaient atteint un niveau sans précédent. Les fonctionnaires subissaient 1'influence des partis
et fractions dont le poids au sein de la société n'avait fait qu'augmenter depuis le IX® siécle.
Une fois en poste, tous les hauts fonctionnaires, a commencer par les vizirs, remplissaient leur
administration de personnes appartenant a leur propre parti.””

Les plus importants de ces partis étaient Bant 1-garrah et Banii 1-furat. Bani 1-garrah
se composait en grande partie de chrétiens nestoriens originaires du sud de I'Irak et de
chrétiens convertis a I’islam. A 1'époque d'al-Mutawwakkil (847-861), on avait octroyé aux
chrétiens des privileges (qui ne tarderaient certes pas a &tre révoqués) : liberté de culte,
exemption du service militaire, le droit de construire des églises. De plus, on accorda aux
convertis dont les parents étaient chrétiens le droit d'hériter, bien que cela ne fiit pas
sanctionné par le droit islamique.'® En régle générale, Banii I-garrah suivait une ligne
politique sunnite. Quant a l'autre parti, Bani 1-furat, ses membres étaient des chiites Bagdadis.
Le caractere sectaire, voire religieux de ces deux partis ne fit qu'exacerber les contradictions
sociales. Chaque nouveau vizir fit le choix d'appuyer son propre parti et d'obtenir des
priviléges pour ses partisans en usant des moyens de I'Etat, si bien que les califes, de plus en
plus impuissants, finirent par perdre toute influence. Le trésor public était littéralement pillé
par les partis.'’

Afin de surmonter les dégats causés par la bureaucratie corrompue, on procéda a des

changements dans le systéme de 1’igta *® et on développa le systéme de l'iltizam. Des igta ‘s
g Y q pp Y q

13 Ibid., p. 86-87.

te Ibid., p. 87.

17 Ibid., p. 87.

« [1]1 pouvait les exploiter directement, par un mode ou un autre de location directe ; et c’est a cette
catégorie de biens qu’on restreignait pratiquement 1’usage de I’appellation sawdff, ou bien il pouvait en faire
I’objet de larges concessions a long terme, attribuant a des particuliers, sous réserve du paiement d’une
redevance, les prérogatives pratiques d’un propriétaire, et cela constituait ce qu’on appelait dans les deux ou trois
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furent distribués aux soldats, aux membres de la cour et aux fonctionnaires. Ainsi les
propriétaires d’igta * levaient-ils eux-mémes les impdts au nom de 1'administration centrale et
en transmettaient-ils une partie a Etat. Ce systéme, qui semblait devoir fonctionner & court
terme, était condamné a se scléroser a long terme. Car les propriétaires d’igta  perturbaient
gravement le fonctionnement des administrations locales et profitaient de leur communication
directe avec le pouvoir central pour augmenter leur influence au détriment des pouvoirs
locaux. La vente des igta's favorisa I'émergence de grands propriétaires terriens et les petits
propriétaires, ainsi que les paysans écrasés par les impdts, durent se soumettre aux
propriétaires d’igta’, décuplant la puissance de ceux-ci au point qu'ils devinrent capables de
tenir téte au pouvoir central.”

Une autre solution envisagée pour surmonter le dysfonctionnement de la bureaucratie
était ’iltizam. Afin de pouvoir toucher les impots directement et par avance, 1'Etat se mit a
vendre le droit de lever des impdts aux multazims. Ainsi, 'Etat se faisait payer en avance les
impots annuels par les multazims.* Cela eut pour conséquence d'inciter les multazims, qui
voulaient évidemment faire des bénéfices, a exercer de plus en plus de pression sur la
population. Il aurait fallu un mécanisme de contrdle efficace et clair pour que le
fonctionnement de ce systéme se fasse dans l'intérét de I'Etat mais la bureaucratie n'était plus
en mesure d'assurer cela.”'

Dans les régions dont ils avaient obtenu l'adjudication, les multazims étaient
également chargés de représenter I'Etat. D'une certaine maniére, I'Etat transférait ses
prérogatives contre une certaine somme d'argent a des individus, qu'il chargeait non
seulement de la levée des imp6ts mais aussi des responsabilités dévolues aux administrations
locales, allant d'investissements pour assurer l'irrigation des terres a I'ordre public.”> Au terme
d'un fonctionnement pareil, il était inévitable que les multazims s'emparent de 'administration

des régions ou ils se trouvaient et que 1'Etat perde le contrdle des provinces. Progressivement,

premiers siécles de I’islam des gata’i’, pluriel de gati‘a, littéralement des parcelles, et qu’on prit plus tard
I’habitude d’appeler plus abstraitement des igta‘, terme de méme racine signifiant ’acte de concession d’une
telle gati ‘a. » CAHEN Claude, Legons d histoire musulmane (VIIIF— XI* SIECLE) 11, Centre de Documentation
Universitaire (Sorbonne), Paris 1961, p. 17. Pour le systéme de 1’igta* voir aussi RENTERGHEM Vanessa V.,
Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, Ifpo, Beyrouth-Damas 2015, Vol. 1, p. 200-201.
19 LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies, op. cit., p. 87.
20 M. Abbeés relate les injustices que ce systéme, également appelé « al-qabala », engendra pour la
population paysanne. Voir AL-MAWARDI, De [’éthique du prince et du gouvernement de I'Etat, traduit de
I’arabe par M. Abbés et précédé d’un essai sur les arts de gouverner en Islam, Les Belles Lettres, Paris 2015, p.
405.
2! LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies,op. cit., p. 87.
2 Ibid., p. 87.
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les provinces les plus lointaines devinrent indépendantes tandis que celles situées a proximité

de Bagdad acquéraient une semi-indépendance.

B) Le califat a deux tétes

1) Les provinces devenues indépendantes et les insurgés aux portes de Bagdad

De soldat esclave devenu lieutenant-gouverneur de I'Egypte, Ahmad b. Talin (m.
884) proclama l'indépendance de la province et fonda la dynastie connue sous le nom des
Taltnides (868-905).2 Profitant de l'affaiblissement de l'autorité de 1'Etat central, les
populations des autres provinces se souleverent également. Au sud de I'Irak, les esclaves
connus sous le nom de Zanj (zangi) entamerent une insurrection de longue durée. Vers le
milieu du IX® siécle, les Saffarides se révoltérent et s'emparérent de Sistan, de Kirman, du
Khurasan et de I'Inde du Nord. Ils conquirent également l'ouest de I'Iran et attaquerent I'Irak,
mais furent vaincus. Néanmoins, les Saffarides parvinrent a imposer au calife leur domination
sur la plus grande partie du territoire de I'Iran, et notamment du Khurasan.**

L'élimination des Saffarides par les Samanides originaires de Ma-wara  al-Nahr
(900) procura un soulagement temporaire aux ‘Abbasides. Car, bien qu'ayant établi une
dynastie, les Samanides avaient proclamé leur loyauté au calife et I'administration de leur Etat
était fondée sur un systéme ancien hérité des Perses, ce qui ne génait en rien les ‘Abbasides.”
En 905 toujours, le calife mit fin a la domination tuliinide en Egypte et en Syrie. Cependant,
toutes ces victoires militaires ne firent que retarder 'inévitable déclin. Le charme était rompu,
si on peut dire. Un des événements les plus importants de cette époque fut probablement
I'émergence du chiisme comme réservoir d'idées de la résistance contre 'autorité centrale.

Vers le milieu du X° siécle, I’isma‘ilisme, qui était une branche du chiisme, se
répandit en Irak, en Syrie, en Mésopotamie, au Yémen, a Daylam, a l'est de 1'lran et en
Afrique du Nord.?® Sa propagation rapide sur un territoire aussi vaste peut s'expliquer par la

perturbation de l'ordre établi. On ne peut guere dire que I’isma‘1lisme soit doté d'une doctrine

2 Ibid., p. 89.
24 Pour les Saffarides voir SPULER Bertold, Iran in the Early Islamic Period, op. cit., p. 65-71.
» Ibid., p. 76.
26 DAFTARY Farhad, “Introduction”, Medieval Isma ‘ili History and Thought, Ed. par Farhad Daftary,
Cambridge University Press, Edinburgh 1996, p. 2.
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cohérente,”’ et c'est peut-étre justement cela qui lui valut de devenir l'idéologie de résistance
de tous les mouvements d'opposition, d’Afrique du Nord jusqu'en Inde. Non seulement
I’isma‘ilisme n'avait pas de doctrine claire mais il était a méme d'intégrer en son sein les
cultes préislamiques de la région. De méme, grace a ses propagandistes dits da s, il parvint a
s'infiltrer dans l'organisation des futuwwa qui, contrairement a ce qu'on en dit, était bien plus
qu'un simple regroupement d'artisans.®

La plupart des historiens spécialistes du Moyen Age et de I'ére moderne s'accordent a
dire que I’isma ‘Tlisme était un courant destructeur dissimulant ses véritables objectifs.” . C'est
un point de vue auquel il ne nous est pas possible d'adhérer. Lorsque nous aborderons ce sujet
plus en détail dans la deuxieéme partie de notre travail, nous exposerons les contributions de
I’isma‘1lisme au monde de l'islam aussi bien sur le plan des idées que sur le plan théorique. I1
est en effet quasiment certain que le mouvement subversif a venir mené par Hasan-i Sabbah,
connu en Occident comme la secte des assassins, était une branche de 1’isma‘ilisme.*° Pour
résumer, tous ceux qui avaient des griefs envers 1'ordre établi étaient condamnés a entrer dans
l'orbite de I’isma‘ilisme. Le chiisme avait de toute facon fait le lit de telles oppositions de
longue date.

Les soulevements et les mouvements populaires de cette époque doivent Etre
considérés comme des éruptions sociales et non religieuses. Les paysans opprimés qui
s'appauvrissaient rapidement, les commergants qui n'arrivaient plus a exercer leur métier, les
esclaves, les bédouins exclus et méprisés depuis toujours, les Harigis, les représentants des
cultes anciens, bref, toutes les couches sociales aspirant a la justice, s'engagerent dans des
soulévements d'envergure d'une grande efficacité. Une des manifestations les plus frappantes
de cette aspiration de la société est le mouvement des Qarmates. C'est ainsi qu'on désigne les
révoltes a grande échelle qui se sont produites au tout début du X siécle en Arabie du Nord,
en Syrie et en Irak. Ce mouvement est méme parvenu a fonder un Etat au Bahrein.”' Dans les

années 920, les Qarmates attaquérent é¢galement le sud de 1'lrak, menagant ainsi Bagdad. Ils

o CAHEN Claude, Les peuples musulmans dans [’histoire médiévale, Institut Frangais de Damas, Damas,

1977, p. 199-200.

28 Pour futuwwa voir RENTERGHEM Vanessa V, Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op.
cit., Vol. 1, p. 450-451 et 456-458.Voir aussi CAHEN Claude., Les peuples musulmans dans [’histoire
médiévale, op. cit., p. 199-200.

» DAFTARY Farhad, “Introduction”, Medieval Isma ‘ili History and Thought, op. cit., p. 9-11. Voir aussi
HODGSON M. G. S., “The Isma‘ili State”, The Cambridge History of Iran, The Saljuk and Mongol Period, Ed.
par J.A. Boyle, Cambridge University Press, Vol. 5, Edinburgh 1968, p. 423.

50 DAFTARY Farhad, “Introduction”, Medieval Isma ‘ili History and Thought, op. cit., p. 9.

3 Pour les Qarmates voir LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 140-143.
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prirent de plus le controle des voies de pelerinage et attaquérent et pillerent la Mecque

(931).*

2) Egypte

On assista, a peu pres a la méme période, a 1'émergence en Afrique du Nord des
Fatimides, autre branche de l'isma‘Tlisme. Ceux-ci devinrent les maitres de I'Egypte et de
I'Afrique du Nord au cours de la deuxiéme moiti¢ du X° siécle.” Les Fatimides disaient étre
les seuls véritables épigones du Prophéte et refusaient par conséquent de reconnaitre le califat
‘abbaside.™

Prétendant que le poste califal leur revenait de droit, les Fatimides furent a 1'origine
de la rupture entre les ‘Abbasides et les Umayyades d'Andalousie ainsi que les autres Etats
d'Afrique. Ce double califat’® nuisait considérablement au prestige des califes ‘abbasides.

L'institution califale était en proie a une véritable crise de légitimité.

3) Les Hamdanides et les Buyides

En Mésopotamie, les Arabes chiites se réunirent autour de la famille des Hamdanides
pour imposer leur domination, de Mossoul jusqu'a Bagdad au sud.’® Les chiites fuyant les
‘Abbasides convertirent la population de la région de Daylam avant d'y proclamer leur
indépendance en 864. Devenant de plus en plus puissants en Iran de I'ouest, les Daylamites
avancerent jusqu'a Bagdad, constituant ainsi une menace pour le califat. Soucieux de se
débarrasser de la pression qui s'exercait sur lui, le calife créa en 936 le poste d ‘amir al-umara
(généralissime de I’armée, chef des chefs).”” Il renongait ainsi a l'ensemble de ses droits et
prérogatives, hormis le choix de l'amir, c'est-a-dire le choix du personnage le plus puissant de

1'Etat.

3 Ibid., p. 142. Voir aussi LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies, op. cit., p. 89.
3 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 143.
3 NICKOLSON Reynold A., 4 Literary History of the Arabs, op. cit., p. 274-275.
3 Avec les Fatimides, il convient en fait de parler d'un califat triple plutét que double. Qu'elles soient
grandes ou petites, les entités politiques fondées par les musulmans en al-Andalus ne reconnurent jamais le
califat des ‘Abbasides et suivirent leur propre trajectoire en tant que centre civilisationnel. Dans le cadre de notre
travail, nous avons surtout insisté sur 1'émergence des Seldjoukides et ses conséquences philosophiques, sociales
et politiques et n'avons pas étudié les Umayyades d'al-Andalus, qui n'eurent pas de relation directe avec les
Seldjoukides du fait de la distance géographique qui les séparait. L'utilisation de notre part de notions telle que
« double califat » ne signifie pas pour autant que nous ayons négligé les Umayyades d'al-Andalus.
36 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 150. Voir aussi SPULER Bertold, Iran in the
Early Islamic Period, op. cit., p.79.
37 CAHEN Claude, Legons d’histoire musulmane (VIIIF — XI¥ SIECLE) III, op. cit., p. 17-18. Voir aussi
SPULER Bertold, lran in the Early Islamic Period, op. cit., p .88.
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En 937, au sein des Daylamites, les Bilyides (ou Buwayhides) s'appropriérent le
statut de famille dynastique. Aprés une lutte a facettes multiples, les Buyides prirent le
contrble de Bagdad. Désormais, la dynastie ‘abbaside n'avait d'existence que sur le papier et
le califat était entiérement sous la tutelle des Biyides.”® Ces changements provoquérent
l'effondrement économique de la paysannerie, formée de petits propriétaires terriens toujours
désireux d'avoir un régime stable a la téte du pays. Le cumul des révoltes, des querelles
politiques et de la corruption au sein de I'Etat fit de plus en plus reculer aussi bien I'économie
traditionnelle fondée sur l'agriculture que le commerce. La région de 1'Irak s'appauvrit tout
particuliérement et connut méme une baisse démographique non négligeable.”

La désintégration de 1'empire ‘abbaside fut le résultat des changements politiques,
sociaux et économiques dont nous venons d'esquisser un aper¢u. La conséquence en fut la
domination de la région par de petits Etats plutot que par un Etat central unique. Les
bureaucrates et les petits propriétaires terriens favorables a un grand Etat central furent ainsi
remplacés par les grands propriétaires terriens et les soldats, qui y étaient opposés. Tel était le
visage qu'offrait le Moyen-Orient au moment ou les Turcs s'y installerent progressivement.
Chacun des Etats de la région, de méme que, des ‘ulama’ (savants) aux paysans, l'ensemble
des classes sociales cultivaient la nostalgie de leur glorieux passé impérial. Toute la question

était de  savoir comment et par qui celui-ci allait étre  ravivé.

3% LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 156. Pour les descendantes des Biiyides voir

SPULER Bertold, fran in the Early Islamic Period, op. cit., p. 86.
3 Pour les Biiyides voir NICKOLSON Reynold A., 4 Literary History of the Arabs, op. cit., p. 274-275.
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CHAPITRE 2. LES NOMADES A LA PERIPHERIE DU MONDE MUSULMAN ET
LA CONVERSION DES TURCS A L’ISLAM

A) La longue marche vers 1'Ouest des Turcs immigrés
1) La quéte des nomades pour trouver un « yurt »

Il existe diverses hypothéses historiques concernant les origines du groupe ethnique
défini comme « turc. » De méme, il n'est pas aisé¢ de définir clairement les limites de I'Asie
Centrale, considérée comme l'aire géographique originelle de celui-ci.*’ De nombreuses
sociétés turques ayant des caractéristiques socio-économiques, culturelles et linguistiques
communes vivaient dans cette vaste aire géographique. Il est possible, dans ce sens, de parler
d'une turcification s'étendant de l'est vers l'ouest. En prenant comme point de départ le
Turkestan du nord et de 1'est, on peut relever I'existence d'un glissement progressif vers l'ouest
et le sud. Il s'agit moins d'une expansion volontaire, organisée et dotée d'une perspective
politique, que de mouvements qui se manifestent sous la contrainte de facteurs externes et
internes.*' On peut aussi caractériser cela comme la recherche sans fin d'un nouveau territoire
tribal (yurt) de la part des populations nomades des steppes, & commencer par les Mongols et
les Turcs.*” L'élément fondamental de la vie des populations nomades est l'existence de
paturages ou nourrir leurs vastes troupeaux qui leur permettent de subvenir a leurs besoins et
de perpétuer leur mode de vie. Ces populations peuvent tres facilement quitter les terres sur
lesquelles elles vivent pour aller vers d'autres horizons en cas de sécheresse ou lorsqu'une
peuplade rivale plus puissante s'empare de leurs paturages — lesquels sont une source
d'interminables conflits entre populations nomades, méme quand elles ont des origines

ethniques communes.

40 Sur les origines géographiques des Turcs et les zones vers lesquelles ils s'étendirent voir GROUSSET

René, L empire des steppes (1938), 4 éme éd., Payot, Paris 1965, p. 17-22.

o LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies, op. cit., p. 180.

s La notion de « yurt » (se prononce comme yourte) correspond moins a un pays en tant que tel qu'a des
paturages suffisamment importants pour nourrir de grands troupeaux de chevaux, de boeufs, de chévres, de
moutons et de chameaux. Les Turcs nomades désignaient également par ce terme la tente qui leur servait de
maison dans leur vie quotidienne. Pour plus d'informations a ce sujet voir TAPIA S. de., “Ulus et Yurt, Millet et
Vatan : territoires nomades et migrations de mots : éléments pour une discussion de la conception turque du
territoire”, Le territoire, lien ou frontiére ? : identités, conflits ethniques, enjeux et recompositions territoriales
(Colloque, Paris, 2-4 octobre 1995), Orstom, Paris 1997, 11 p.
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2) L'Organisation socio-politique et militaire des tribus nomades turques

Le plus grand atout dont disposent ces populations sont leurs chevaux.” Le cheval
est I'ingrédient sine qua non de la vie des nomades des steppes.** Pour eux, le cheval est tour &
tour un outil d'une redoutable efficacité dans la conduite de la guerre, une source de nourriture
(lait, viande) et un objet de commerce qu'on peut vendre aux armées des Etats alentours. Ce
qui a fait dire au savant arabe d'al-Gahiz (776-868/869), que « Si on examine les jours qui
composent la vie d'un Turc, on peut constater que le nombre de jours qu'il a passés a cheval
sont plus nombreux que ceux ot il était assis par terre. »*

Grace aux chevaux et aux chars, les populations nomades étaient dotées d'une tres
grande mobilité, ce qui leur procurait un avantage considérable face a leurs adversaires. A
cause de ces conditions de vie difficile, de la mobilité constante et de la présence d'ennemis,
ces populations étaient organisées de facon militaire. Hormis les femmes, les enfants, les
vieillards et ceux qui pratiquaient un artisanat de type maréchal-ferrant, tout le monde était
soldat. Selon certains historiens turcs, méme les femmes et les enfants participaient de cette
organisation militaire.

En d'autres termes, pour ces populations, étre soldat n'était pas un métier mais leur
mode de vie méme. Elles étaient en effet obligées de développer leurs capacités offensives et
défensives pour pouvoir trouver un nouveau foyer ou préserver celui qu'elles avaient. Par
ailleurs, elles n'hésitaient pas a avoir recours au pillage et a la rapine pour se procurer les
biens dont elles avaient besoin mais qu'elles ne produisaient pas elles-mémes. Il s'agit 1a d'un
phénoméne qui faisait partie intégrante de la vie de ces populations. Ces pratiques de pillage
et de rapine ne se limitaient pas au fait de déposséder les sédentaires de leurs biens. Ces
populations exercaient aussi la violence motivée par le pillage et la rapine les unes contre les
autres, ce qui était appelée baranta.*® Les tribus, clans et lignages s'emparaient ainsi des biens
des populations nomades voisines par le biais de la guerre.

Ces peuplades des steppes n'agissaient en général de facon unie que lorsqu'elles

“ Dans son ouvrage Diwan lugat al-Turk (Recueil des langues turques), Mahmid al-KasgarT dit que « [L]e

cheval est au Turc ce que ses ailes sont a l'oiseau ». ATALAY Besim, Divdanii Liigati’t-Tiirk Terciimesi, Tiirk
Dil Kurumu Yayinlari, Ankara 1939, Tome I, p. 48. On peut également lire chez Grousset que « L’homme de la
steppe est un cavalier né ». GROUSSET René, L ‘empire des steppes, op. cit., p. 22.

KAFESOGLU Ibrahim, Tiirk Bozkir Kiiltiirii, Tiirk Kiiltiiriinii Arastirma Enstitiisii, Ankara 1987, p. 2-3.
3 AL-GAHIZ, Risala fi Manakib al-Turk, op. cit., p. 48, (29).
46 Pour la notion de baranta voir AOUELBEKOV S., FERRET C., “Quand une institution en cache une
autre ... Abigéat et mise a sac chez les Kazakhs”, Etudes mongoles et sibériennes, centrasiatiques et tibétaines,
N° 41, Paris 2010, 29 p.
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¢étaient confrontées a une menace grave venue de l'extérieur et les visant toutes. Une autre
modalité d'union consistait a ce qu'une population dominante s'agrége les autres en usant de
persuasion et de pression, afin d'étendre les limites de sa puissance. En pareil cas, il arrivait
que les peuplades guerrieres qui étaient généralement organisées sous forme de tribus, clans et
lignages forment des suprastructures provisoires telles qu'une confédération de tribus. En
fonction des victoires militaires qu'elles emportaient et de leur pérennité, ces unions pouvaient
se muer en coalitions plus durables, voire en structures quasi-étatiques.*’

Une des conséquences inévitables d'organisations comme les confédérations de
tribus était 'apparition rapide d'un enrichissement parmi les membres des tribus, clans et
lignages qui, jusque-la, jouissaient d'une relative égalité. Cet enrichissement était 1ié non pas
tant aux rapports de production mais plutot au contrdle de la hiérarchie militaire et au partage
du butin obtenu par la voie du pillage. Autrement dit, il s'agissait d'un enrichissement rendu
possible par une économie de guerre. L'attrait exercé par le butin est l'un des facteurs
essentiels derriere la violence sans bornes qu'on observe dans I’histoire, s'agissant notamment
des agressions et invasions mongoles. Le but visé n'est pas d'attaquer un endroit pour le

conquérir mais de s'approprier la richesse accumulée qui s'y trouve.

B) Les rapports entre les peuplades nomades des steppes et les civilisations
sédentaires

1) La formation d'un Etat et les besoins bureaucratiques afférents

Afin de remédier aux besoins bureaucratiques qui se manifestaient inévitablement
lorsqu'elles s'engageaient sur la voie d'un devenir-Etat, de telles unions étaient obligées de
recruter des hommes d’Etat et des fonctionnaires auprés des populations sédentaires
avoisinantes ou situées dans les régions qui étaient sous leur domination.”® Bien que
l'organisation militaire implique toujours une problématique d'hégémonie, la « mentalité » de
1’Etat concerné ne peut plus étre de type nomade mais se doit d'étre celle de la « civilisation. »
Etre « civilisé » signifiait avant tout se doter d'une économie stable fondée sur l'agriculture et
le commerce et assurer la sécurité de la population sédentaire en garantissant la protection de

leur vie et de leurs biens. « Dans les villes et les cités, ce sont les autorités gouvernementales

4 LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies, op. cit., p. 418-419.

4 « S'agissant de 'organisation de I’empire des Grands Seldjoukides, nous avions précisé dés l'entame de
notre ouvrage Alp Arslan et Son Epoque que 1'Etat s'appuyait principalement sur deux groupes ethniques, a
savoir les Turcs et les Perses. Le personnel administratif était généralement composé de Perses, tandis que les
rangs du personnel militaire étaient formés quasi-exclusivement de Turcs.» KOYMEN Mehmet Altay, Alp
Arslan Zamani Sel¢uklu Askeri Teskilati, Tirk Tarih Kurumu Yayinlari, Ankara 1970, p. 1.
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et les Etats qui empéchent les gens de s’agresser mutuellement. Ils contrdlent le peuple, afin
de prévenir les attaques et les actes d’hostilité. Les citadins sont ainsi retenus, par la
contrainte et I’autorité qui pesent sur eux, de commettre des injustices, & moins que celles-ci
ne viennent des gouvernants eux-mémes. Contre les agressions extérieures, en cas de
négligence, d’attaque surprise nocturne ou d’incapacité a repousser 1’ennemi pendant le jour,
il y a les remparts. Il y a aussi la milice formée par les troupes auxiliaires de 1’Etat, quand la
cité est bien préparée et préte a résister. »*

Cette nouvelle organisation entraine une distension rapide des liens entre les forces
qui dominent I'appareil d’Etat et leur base sociale. Le phénoméne de la distinction de classe
va de pair avec le détachement entre les puissants et les peuplades nomades aux origines
ethniques communes.” Les tribus ayant fondé I’Etat finissent par constituer la principale
menace contre son existence méme.”' En pareil cas, les options qui se présentent a I’Etat en
question sont en nombre limité.

L’Etat commence par essayer d'obliger les nomades a devenir sédentaires. Ensuite, il
leur fait miroiter la promesse d'un nouveau foyer ou s'établir afin de canaliser leur énergie
martiale vers la conquéte de nouvelles terres et de les maintenir le plus éloignés possible du
centre. Enfin, si I’Etat concerné estime que les nomades qui résistent a ses politiques en allant
jusqu'a s'insurger constituent une menace sérieuse, il les élimine par la voie de la guerre.
L’histoire de la constitution d'Etats par les nomades est, en ce sens, celle d'une guerre civile
ou fratricide. On peut méme aller jusqu'a dire que, pour les nomades, fonder un Etat signifie

se faire la guerre a eux-mémes.

2) Les relations entre les nomades et les Etats qu'ils ont fondés eux-mémes

Pour les nomades, les rapports avec leurs semblables installés aux manettes de 1’Etat
sont également complexes car ils ont eux-mémes besoin de la protection de 1’Etat contre les
menaces extérieures. Ce qui fait que, lors de I'émergence d'un Etat, les populations nomades
demandent a étre reconnues et protégées par celui-ci et lui proposent en échange les services
de leurs forces militaires. Ayant souvent besoin de soldats, les Etats accédent a cette demande
mais sous certaines conditions, et notamment celle que les nomades ne menacent plus la vie

sédentaire et qu'ils mettent fin a leurs pratiques de pillage et de rapine. Néanmoins, comme

¥ IBN KHALDUN, Le livre des exemples, Traduction par Abdesselam Cheddadi, Gallimard, Paris 2002, p.
380. Voir aussi GROUSSET René, L 'empire des steppes,op. cit., p. 27-28.
20 LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies, op.cit., p. 182-184.
3 Ibid., p. 331.
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toute société, les populations nomades cherchent & maintenir leurs traditions et se montrent
par conséquent peu désireuses de passer a une vie sédentaire. De plus, sachant pertinemment
comment certains se sont enrichis jusqu'a acquérir le pouvoir nécessaire a la fondation d'un
Etat, ils cherchent a augmenter leur puissance militaire pour faire de méme et visent
l'obtention du pouvoir, tantot en se rebellant directement tantot en s'immiscant dans les luttes
internes d'une dynastie.

De ce fait, il existe une tension permanente entre 1’Etat et les populations nomades.
C'est principalement pour cette raison que les Etats fondés par les peuplades nomades ne
durent pas longtemps.”® Les structures étatiques d'origine nomade ayant davantage de
longévité le doivent au fait de s'étre détachées de leurs origines pour se fondre au sein de
civilisations anciennes et stables, dont elles sont devenues une des composantes. Si on
considére les Etats fondés par les Turcs d'un point de vue chronologique, on peut constater a
la fois un glissement géographique continu de l'est vers l'ouest et une longévité croissante.™
La raison fondamentale en est le fait que les tribus nomades sont devenues progressivement
sédentaires au fil des siccles, assimilant et digérant l'influence des civilisations perse,

indienne, arabe, égyptienne et gréco-romaine.

3) Les soldats esclaves des centres de civilisation

Un autre aspect a prendre en considération est le caractere militaire des rapports entre
ces peuplades guerriéres, souvent définies dans la littérature comme « barbares »,”* et les
centres de civilisation. Comme évoqué précédemment, parmi les menaces qui pesent sur les
civilisations fondées sur la vie sédentaire et l'agriculture, les agressions des populations
nomades occupent la premicre place. Il est possible de constater les rapports et les conflits
entre sédentaires et nomades tout au long de I’histoire, des civilisations les plus anciennes du

Moyen-Orient a I'Egypte, de la civilisation gréco-romaine a I'Iran, I'Inde et la Chine.

> Ibid, p.184 et p.331.

>3 L'Empire ottoman a duré environ six si¢cles.

> Barbare: Etranger, pour les Grecs et les Romains et, plus tard, pour la chrétienté. Le Petit Robert,
Dictionnaire de la Langue Francaise, Dictionnaires Le Robert, Paris 2000, p. 217. Les Grecs désignaient tous les
étrangers comme des barbares, qu'ils soient civilisés ou non. Avec le temps, on commenga a utiliser ce terme
pour les sociétés situées en dehors de la civilisation. Les représentants des cultures sédentaires désignaient
notamment ainsi les nomades avec lesquels ils étaient en conflit permanent, et il est évident que le terme avait
une connotation de mépris dans leur bouche. Compte tenu des significations politiques et éthiques de ce mot,
nous lui préférons nous-mémes celui de nomade.
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La domestication du cheval®™ et son utilisation comme arme de guerre par les
nomades a considérablement aggravé la menace que ces derniers représentaient pour les
sédentaires. Ainsi, de nombreuses civilisations, affaiblies par les attaques incessantes des
nomades, n'ont pu éviter le démantélement et l'effondrement. Les avancées sous forme
d'invasion des nomades vers les centres de civilisation sédentaires ont provoqué d'importants
mouvements de population au cours desquels les ethnies se sont mélangées.

La relation entre nomades et sédentaires n'est pas uniquement de nature belliqueuse.
Il existe aussi un rapport commercial fondamental avec une satisfaction mutuelle des besoins
des deux parties. « Les différences entre les conditions de vie des sociétés dépendent de leurs
moyens d’existence. En effet, I’organisation sociale n’est la que pour permettre aux hommes
de coopérer en vue d’assurer leur existence, en se préoccupant d’abord de ce qui reléve du
confort et du luxe. Certains pratiquent I’agriculture : ils cultivent des 1égumes ou des céréales.
D’autres élévent des animaux : ovins, bovins, caprins, abeilles, vers a soie, autant pour leur
croit que pour leurs produits. Qu’ils s’occupent d’agriculture ou d’élevage, ils sont poussés
par la nécessité a vivre a la campagne, qui leur offre pour leurs champs, leurs cultures et leurs
paturages un espace qu’ils ne peuvent trouver dans les villes. » >° Au bout d'un certain temps,
c'est I'étre humain lui-méme qui est devenu un objet de commerce. Ayant élargi leur territoire
grace a la guerre, les civilisations sédentaires commencerent a réduire en esclavage les
habitants des terres qu'elles conquirent afin d'exploiter leur main-d’ceuvre. Les populations
nomades, incapables de faire face aux puissantes armées réguliéres des sédentaires, furent les

plus touchées par ce phénomene.

4) La défaite des vainqueurs

Pour résumer, voici les principales caractéristiques des tribus nomades :

a) D'une maniére générale, les populations nomades tentent de subsister a la périphérie
des centres de civilisation sédentaires. « Ceux qui vivent de 1’¢levage d’animaux de
paturage -ovins et bovins- doivent généralement transhumer a la recherche de

paturages et d’eau, car il est préférable pour eux de se déplacer. On les appelle des

» Selon Grousset, le cheval a ét¢ domestiqué pour la premiere fois par les Scythes, dont on pense qu'il s'agit

de nomades originaires du Nord de I'Iran, qui arrivérent dans les steppes russes dans les années 750-700 avant
Jésus-Christ. Voir GROUSSET René, L ‘empire des steppes, op. cit., p. 34-35.
> IBN KHALDUN, Le livre des exemples, op. cit., p. 370. « [L]es nomades achetaient des céréales, des
épices, des étoffes et des armes aux populations sédentaires et leur vendaient des animaux, des peaux, de la laine
et des esclaves. » LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies, op. cit., p. 180. Voir aussi GROUSSET René,
L’empire des steppes, op. cit., p. 23.
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« moutonniers », ¢’est-a-dire des éleveurs de moutons et de beeufs, ils ne s’enfoncent
pas trop loin dans le désert, ou ils ne peuvent pas trouver de bons paturages. Ce sont,
par exemple, les Berbéres, les Turcs et leurs fréres Turkménes et slaves. » ' Bien
qu'il y ait toujours eu des nomades vivant trés loin des centres sédentaires, comme
dans les steppes isolées du nord de la Sibérie, il s'agit de groupes peu nombreux et
comptant un nombre limit¢é de membres. Comme nous nous sommes efforcés de
I'expliquer dans les grandes lignes, les sédentaires et les nomades entretiennent des
rapports de nature dialectique. Bien que la tendance dominante soit le passage
progressif a la sédentarité, il s'agit d'un processus trés long s'étendant sur des
millénaires, si bien que, méme dans le monde d'aujourd'hui, les populations nomades
subsistent encore dans de nombreuses régions.

b) La culture et la mentalité sédentaires étant dominantes, la plupart des tribus nomades
n'ont pu éviter de se dissoudre et de disparaitre dans le creuset des civilisations
sédentaires. Néanmoins, les structures sociales ayant tendance a chercher a se
maintenir, les populations nomades menacées de dissolution ou de disparition face a
une civilisation puissante optérent facilement pour un changement de périphérie.
S'agissant de notre sujet d'étude, les tribus nomades d'origine mongole, impuissantes
face a la civilisation chinoise sédentaire, la premicre avec laquelle elles furent en
contact, se retirérent étape par étape vers l'ouest et le sud. Accablée par les tribus
nomades au point de devoir ériger la Muraille de Chine pour y faire face, la
civilisation chinoise parvint a neutraliser les attaques de ces tribus @ mesure que se
consolidait son unité politique, au point d'arriver a assimiler celles qui étaient
assimilables et d'exercer une pression considérable sur les autres. La croissance
démographique des populations nomades, les paturages devenus insuffisants et les
contradictions internes des tribus se conjuguant a cette pression chinoise, le
déplacement vers le sud et I'ouest devint inévitable.

¢) En régle générale, tout en ne pouvant se détacher tout a fait des centres de civilisation
sédentaires, les tribus nomades tendent a s'orienter vers les plus faibles d'entre eux.
Ce n'est donc pas un hasard si, face a l'influence chinoise devenue pesante, les

populations turco-mongoles glissérent vers la périphérie des civilisations perse et

> IBN KHALDUN, Le livre des exemples op. cit., p. 371-372. Voir aussi GROUSSET René, L ‘empire des
steppes, op. cit., p. 23.
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indienne qui, apreés une période d'ascension et de stase, s'étaient délitées face a la
civilisation arabo-musulmane. Sachant exploiter a merveille les faiblesses internes
des civilisations sédentaires, les tribus nomades ne tardent en effet gucre a
s'engouffrer dans les bréches offertes par le systéme sédentaire. Comme mentionné
précédemment, les nomades esclaves avaient déja commencé a se doter
progressivement d'une présence sous forme de caste militaire dans les centres de
civilisation sédentaires. Les Arabes en particulier ayant construit les garnisons de ces
soldats a 1'écart des villes afin qu'ils ne perdent pas leurs qualités martiales, cela
permit a ces guerriers de préserver et de perpétuer leur propre culture.

d) Quant aux civilisations sédentaires, on ne saurait trop souligner l'importance du
bénéfice qu'ils tirérent des talents militaires et du dynamisme des nomades. La
civilisation arabo-musulmane fraichement arrivée sur la scéne de I’histoire puisa en
particulier trés largement dans I'énergie des tribus nomades dans un éventail
géographique allant de 1'Afrique du Nord jusqu'en Inde, a la fois pour étendre son
domaine et pour propager la religion islamique. Les populations guerrieres nomades
constituent ainsi un important élément d'équilibre dans la lutte que les civilisations se
livrent entre elles, ainsi que dans les tensions internes propres a telle ou telle
civilisation.

e) En général, a mesure qu'elles adoptent la vie sédentaire, les tribus nomades tendent a
se fondre dans la culture sédentaire et perdent en grande partie leurs caractéristiques
propres. Leur contribution aux cultures dominantes sédentaires est négligeable en
comparaison aux ¢léments culturels qu'elles adoptent. Il existe treés peu de tribus qui,
une fois intégrées au systéme sédentaire, aient réussi a préserver leur identité et leur
culture traditionnelles tout en évoluant socialement vers un niveau supérieur. A cet
égard, les Turcs occupent une place a part dans I’histoire. S'il est possible d'arguer
d'une continuité linguistique et culturelle turque jusqu'a nos jours, la raison en est
avant tout la capacité des Turcs a fonder sans solution de continuité une succession
d'Ftats. Sans se laisser enfermer dans telle ou telle aire géographique, les Turcs
créérent en effet des Etats partout ou ils en eurent la possibilité. Grace au flot

. . , . . 58
incessant des tribus nomades envoyées vers l'avant comme force d'incursion,” les

> Par une ironie de l'histoire, & cause des deux grandes poussées effectuées aux XII° et XV° siécles par les

Mongols, autre peuplade guerriére nomade, la quasi-totalité des tribus turques vivant dans une zone allant de
Ma-wara’ al-Nahr aux hauts plateaux du Khurasan furent refoulées vers I'Ouest, I’ Azerbaidjan et l'intérieur de
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Turcs parvinrent a modifier I'équilibre ethnique des régions ou ils se trouvérent, ce
qui leur permit de préserver leur culture et leur identité, et tout particulierement leur

langue.
C) La conversion des Turcs a I’islam
1) La découverte par les Turcs du monde musulman

S'agissant de notre problématique propre, le premier point sur lequel il nous faut
nous attarder concerne les rapports que les tribus nomades turques établirent avec, d'une part
la civilisation arabo-musulmane, qui était alors dans une phase de stagnation apres avoir
connu une période d'ascension et, d'autre part, la vieille civilisation persane en train de se
déliter. Ce processus historique est en général désigné comme celui de la conversion des
Turcs a I’islam.

L'adoption par les Turcs de I’islam se fit par étapes au cours d'une période de trois
cents ans. Les tribus turques qui noucrent des liens, d'abord commerciaux et ensuite
politiques, avec les Arabes et les populations indigenes déja converties, ne se convertirent en
effet pas toutes simultanément a ’islam. Certaines tribus le firent avant d'autres et il arriva
méme que, au sein d'une méme tribu, certains lignages précédassent les autres dans 'adoption
de la religion musulmane. Cela se fit en fonction de facteurs divers : les intéréts socio-
économiques, le niveau des relations politiques et les efforts des siffis,” les propagandistes de
cette nouvelle religion.

La civilisation arabo-musulmane arriva aux portes de la Chine au VIII® siécle et, a
défaut d'avoir pu infiltrer la puissante civilisation chinoise, parvint a empécher 'Empire du
Milieu d'é¢tendre les limites de son domaine. Profitant de la crise que traversaient les
civilisations perse et indienne, qui reculérent et se défirent peu a peu face aux attaques arabes,
les tribus turques s'approprierent les régions de Kharezm et de Ferghana ainsi que celle de
Ma-wara’ al-Nahr (Transoxiane),” située entre les fleuves Amii Darya (Grhin) et Syr Darya
(Sayhuin). A cheval entre les civilisations de I'Iran et de 1'Inde et traversée par les Routes de la

Soie et des Epices, il s'agit 1a d'une zone ayant une grande importance géostratégique. Les

'Anatolie, ce qui bouleversa 1'équilibre démographique de ces régions au profit des Turcs.
> Sifi (Soufi): Personne qui adopte une approche mystique de I’islam (fasawwuf’) et des pratiques de
dévotion partiticuliéres. Voir RENTERGHEM Vanessa V, Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides,
op. cit., Vol. 1., p. 99.
60 Dans les sources en langue arabe, le terme de Ma-wara’ al-Nahr signifie « région qui se trouve au-dela
du fleuve ». BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”,
The Cambridge History of Iran, The Saljuk and Mongol Period, Vol. 5, Ed. par J. A. Boyle, Cambridge
University Press, Edinburgh 1968, p. 3.
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tribus turques en firent une zone tampon entre les terres des Chinois et celles des musulmans.
Tout en se faisant progressivement une place au sein des principaux centres de la civilisation

, . N ’ . . 61
sédentaire, elles se transformérent en Etat chaque fois qu'elles en eurent 1'occasion.
b

2) L'importance du facteur perse dans la conversion des Turcs a I’islam

L'influence de I'lran compte davantage que celle des Arabes dans la conversion des
Turcs a I’islam. Nous tacherons d'examiner ultérieurement les causes et les conséquences de
ce fait dans le détail. Nous nous bornerons dans l'immédiat a quelques remarques d'ordre
général. Lors de leur conquéte de 1'Iran et du Proche-Orient, les musulmans parvinrent a
former une classe dirigeante compatible avec leur idéologie sunnite au sein des sociétés élites
indigeénes. Ils ne purent toutefois étendre leur influence a l'ensemble de la société, ce qui est
indubitablement li¢ a la prégnance millénaire des cultes proprement perses, a commencer par
le zoroastrisme et le mazdakisme.®* Sans compter qu'il y avait encore une présence chrétienne
grace aux nestoriens, ainsi que des communautés juives et des religions comme le
manichéisme. A cause de cela, il y eut dans l'aire géographique iranienne, et notamment au
Khurasan, une résistance contre certaines conséquences de la propagation de I’islam, telle que
l'arabisation des populations.®® Les ordres religieux sunnites eurent donc logiquement du mal
a s'implanter dans ces régions. De méme, les interprétations chiites, batini-hérétique et
‘alawite® trouvérent un large écho chez les peuples de I'Iran et les autres populations de la
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région eurent leur premier contact avec 1’islam grace aux siifis issus de ces courants.

3) Les croyances préislamiques des Turcs

I1 existe des hypothéses diverses quant aux croyances préislamiques des Turcs. Nous
avons déja souligné la richesse et la complexité culturelles de cette région : il est par

conséquent logique d'en trouver aussi le reflet chez les Turcs. A titre d'exemple, les Turcs

ol LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies, op. cit., p. 418-419.
62 SPULER Bertold, Iran in the Early Islamic Period, op. cit., p. 23. MASSIGNON Louis, Essai sur les
origines du lexique technique de la mystique musulmane, Paul Geuthner, Paris 1922, p. 47-50, 128 et 454.
63 Sur la richesse et la variété de I'univers religieux du Khurasan et de Ma-wara’ al-Nahr voir MARLOW
Louis, “A Samanid Work of Counsel and Commentary: The Nasthat al-Muliik of Pseudo-Mawardi”, Iran, Vol.
45, Taylor & Francis, Abingdon, 2007, p. 183. MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du lexique technique
de la mystique musulmane, op. cit., p.51.
o ‘Alawite : Terme utilisé pour désigner des groupes religieux et politiques divers dont le dénominateur
commun est leur dévotion pour ‘All. Voir OCAK Ahmet Yasar, “Alevi”, Islam Ansiklopedisi, Tiirk Diyanet
Vakfi Yayinlari, Istanbul 1989, Tome 2, p. 368-369.
65 BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217)”, op.
cit., p. 6.

25



Ouighours étaient manichéistes, les Turcs Khazars comptaient des juifs dans leurs rangs et,
selon certaines sources, le christianisme était répandu chez les Turcs Oghouz.°® La majorité
des tribus turques pratiquaient cependant leur culte traditionnel qu'était le paganisme ou

. 6
chamanisme.®’

4) Les deux voies de I’islamisation

S'agissant de cette région, il est possible de parler d’une islamisation duelle.
L'institution califale étant toujours en place, et Bagdad demeurant le plus important centre de
pouvoir, les Etats fondés d'abord par I'élite perse et ensuite par les Turcs adoptérent la version
sunnite de I’islam et se montrérent soucieux d'avoir I'approbation de Bagdad, c'est-a-dire du
calife.%® 11 était par ailleurs inévitable qu'ils s'engagent dans cette voie-la s'ils voulaient avoir
l'assurance de leur légitimité et obtenir la bénédiction du calife pour leur propre politique
concernant le califat.

Quant aux couches populaires pauvres situées au bas de la pyramide sociale, tout en
essayant de préserver leurs cultes traditionnels,” elles ne purent s'empécher de subir
l'influence de la nouvelle religion. En conséquence, plutot que l'interprétation sunnite rigide
de I’islam, ce furent des courants comme 1’ ‘alawisme et I’hérésie, lesquels leur permettaient
de perpétuer dans une certaine mesure leurs croyances anciennes sous un camouflage

islamique, qui se répandirent au sein des couches populaires. Un contraste culturel vint donc

66 Voir CAHEN Claude, Legons d histoire musulmane (VIIIE — XIF SIECLE) III, op. cit., p.63 et 70.

67 Grousset indique que les Turcs étaient paiens ou nestoriens avant d'adhérer a l'islam. Voir GROUSSET
René, L ’empire des steppes, op. cit., p. 196. Voir aussi SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, Oxford
University Press, Oxford 2007, p. 11. Sur les croyances anciennes des Turcs voir ROUX J-P., “Téngri. Essai sur
le ciel-dieu des peuples altaiques™, Revue de ['histoire des religions, Tome 149, N° 1, Paris 1956, p. 173-212.
ROUX J-P., Histoire des Turcs, Fayard, Paris 1984, p. 104-109.

o8 Apres sa victoire, Tugril Beg monta sur le trone a Nishapur, fit lire le sutbha (sermon, préche) en son
propre nom sous le titre d'al-Sultan al-mu ‘azzam et proclama l'indépendance de son Etat. On peut aussi observer
que les Seldjoukides prirent alors contact avec le calife ‘abbaside. D'ailleurs, lorsque Cagri Beg et les autres begs
oghouz entreprirent des expéditions de pillage dans les régions de Rayy, Hamadan et al-Gibal, le calife al-Qa’im
envoya un ambassadeur a Tugril Beg en demandant que les Seldjoukides renoncent aux attaques et aux pillages
et qu'ils fassent reconstruire les batiments endommagés dans les cités conquises. Ceux-ci furent enchantés de
I'envoi d'Abii Bakr at-TGsT’ comme ambassadeur et, non contents de faire du jour de sa venue un véritable jour
de féte, I'honorérent en I'habillant de treize caftans somptueux superposés. Voir AL-BUNDARI, Nusrat al-
fitrah wa- ‘usrat al-qatra, Matba‘at al-Mawsii‘at, Le Caire 1900, p. 7. Pour les relations entre le calife et les
souverains seldjoukides voir SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 35-42.

« En épousant I’islam, les Turcs n’ont pas fait tabula rasa de leur passé et I’un des exemples les plus
frappants nous est donné par I’histoire du terme employé pour traduire 1’idée de divinité. Il s’agit du mot
‘Tangri’ (Tanr1), symbole de leur ancienne foi, vocable qui a été écarté dés 1’islamisation de 1’ Asie centrale, mais
qui n’a jamais totalement disparu de leur lexique et de leur mémoire. Apres la pénétration de I’islam dans le pays
des steppes et des oasis, le dieu-ciel a été assimilé a Allah. Toutefois, on sait qu’en Anatolie seldjoukide, le nom
Tangri a conservé sa place chez les Turcs, a c6té d’Allah méme, signe évident que deux mondes, deux éthiques,
deux pensées, deux mystiques se superposaient. (...) ». ZARCONE Thierry, Mystiques, philosophes et francs-
macons en Islam, Jean Maisonneuve Editeur Libraire d’Amérique et d’Orient, Paris 1993, p. 3.
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s'ajouter a la différence de classe entre I'élite et le peuple.”

5) L'importance historique et les conséquences de la conversion des Turcs a I’islam

La thése selon laquelle les Turcs représentent un apport de sang frais pour I’islam
n'est pas dépourvue de fondement.”' Pour les Turcs, l'obédience islamique fut une source de
motivation sans pareille pour leur quéte d'un nouveau foyer. La popularisation rapide de la
notion de gazwah > parmi les guerriers nomades peut de ce fait s'expliquer par la
superposition entre la tendance expansionniste de I’islam et la quéte perpétuelle des tribus
nomades pour un nouveau yurt. L'acceptation par les populations nomades guerriéres de
I’islam avait aussi pour effet de renforcer leur 1égitimité face aux sédentaires avec qui elles
¢taient constamment en conflit.

Apres leur conversion, les Turcs réussirent a devenir en peu de temps la force
dominante de la zone islamique sunnite. Alors que la Perse s'adonnait au chiisme” a la fois
pour assurer la survie de sa culture face a la culture arabe et pour assouvir des aspirations
proto-nationalistes, s'isolant ainsi du reste du monde musulman, les Turcs poursuivirent leur
ascension en tant que seuls véritables protecteurs du calife jusqu'a s'approprier l'institution
califale elle-méme (1517).

Il revint aussi aux Turcs d'aller au bout de la trajectoire que s'était fixée 1'empire
arabo-musulman qui, ayant conquis I'Egypte et la Syrie, se retrouva a bout de souffle devant
les murailles de Byzance. Leur horizon, qui n'était pas limité a une seule zone géographique,
les transporta jusqu'au seuil de 'Europe. Plutdt que de s'empétrer dans les conflits sans fin du

monde musulman en se frottant & des forces plus anciennes et relativement plus importantes,

70 CAHEN Claude, Lecons d histoire musulmane (VIIIE— XIE SIECLE) III, op. cit., p. 64.

n OCAK Ahmet, Selcukiularin Dini Siyaseti (1040-1092), Tarih ve Tabiat TATAV Yaynlari, Istanbul
2002, p. 31. On trouve également l'affirmation suivante chez Roux : «[L’]Jislam donnera sa religion et sa
civilisation aux Turcs ;et les Turcs, leurs armées a I’islam ». ROUX J-P., Histoire des Turcs, Fayard, op. cit., p.
113.
7 Gazwah : Opération militaire contre les infidéles. Gazi : Adjectif et titre utilisés par les Turcs comme
synonyme de mugahid pour désigner les combattants de la foi.

Il est intéressant de noter que, alors qu'en Iran le chiisme domina I'Etat pour la premiére fois a I'époque
des Safavides (1501-1736), les tribus de Turkmeénes kizilbas (téte rouge) jouérent un role déterminant dans ce
phénoméne. En effet, le fondateur de cette dynastie, Sah Isma‘il, n'arriva au pouvoir que grice au soutien sans
faille de ces tribus nomades. Ce n'est qu'aprés que I'Iran a pu étre converti au chiisme, et ce souvent par la force,
le pourcentage des sunnites ayant jusque-la été plus important. L'origine ethnique des fondateurs dynastiques est
incertaine. Il ne fait par contre aucun doute que ce sont les Turkménes kizilbas qui firent monter Sah Isma‘l au
trone, et les Turkménes étaient aussi majoritaires au sein de 1'armée. S'agissant des deux principaux podles du
monde musulman, les Turcs occupent donc une place prépondérante aussi bien dans le cadre du chiisme que du
sunnisme. Voir ROUX Jean-Paul, “Une survivance des traditions turco-mongoles chez les Séfévides”, Revue de
[’histoire des religions, N° 197, Paris 1973, p. 11-18.
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ils se focaliserent sur I'empire romain de 1'Orient, gigantesque, mais pourri de l'intérieur.
Ayant brossé ce tableau général, il nous sera plus facile de saisir 1'évolution politique
et sociale du Moyen-Orient et du Proche Orient au X° siécle, au moment ou les Seldjoukides

apparaissent sur la scéne de I’histoire.
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CHAPITRE 3. LES ETAPES DE L'EMERGENCE HISTORIQUE DES
SELDJOUKIDES

A) Les premiers Etats turco-musulmans prédécesseurs des Seldjoukides

Les Seldjoukides ne sont pas les fondateurs du premier Etat turco-musulman. C'est
en effet 'Etat karakhanide qui est considéré comme le tout premier Etat turco-musulman de
I’histoire. Ce dernier et son successeur immédiat qu'est 'Etat ghaznévide préparérent l'entrée
des Seldjoukides sur la scéne de I’histoire. Par conséquent, une bréve considération de

I’histoire de ces deux Etats parait s'imposer.

1) L'Etat karakhanide

« L Etat karakhanide (qu’on appelle souvent aussi Ilek-Khanide) a été formé par un
ensemble de tribus turques nomadisant a cheval sur les montagnes séparant le Turkestan
occidental, au nord du Syr Darya jusqu’a I’Ili (lac Balkach), du Turkestan oriental (bassin du
Tarim), tribus parmi lesquelles 1’élément prédominant était constitué par les Karluks. Elles
avaient pour centre deux villes véritables, Kachghar a I’est et Balasaghun, vieil établissement
sogdien, au nord-ouest. »'* D'autres sources désignent les Turcs Yaghmas, qui forment une
branche des Turcs Ouighours, comme les fondateurs de 1'Etat karakhanide.”” Ce qu'on sait
avec certitude, c'est qu'il y eut une concentration de tribus turques dans la zone géographique
en question au X° siécle. Il s'agit d'une région relativement proche du point d'origine
géographique des tribus turques, dont la population se compose quasi-exclusivement de
peuplades nomadisant a cheval.

Le sud de la région est sous la domination des Samanides, qui sont sunnites. L'Etat
samanide, qui est un Etat perse, méne de temps a autre des attaques, dont l'objectif est la

conquéte, vers ces régions du nord.”® Il existe également une activité commerciale le long

74 CAHEN Claude, Lecons d’histoire musulmane (VIII® — XI® SIECLE) III, op. cit., p. 70. Voir aussi
BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op. cit., p. 5.
SPULER Bertold, Iran in the Early Islamic Period, op .cit., p. 102.

3 GENC Resat, Karahanli Devlet Teskilat, Kiiltir Bakanligi Yayinlari, Istanbul 1981, p. 36-37. Roux
indique de son coté que les Yaghmas sont des Turcs Oghouz. Voir ROUX J-P. , Histoire des Turcs, op. cit., p.
141.

76 BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op.
cit., p. 5. Pour des informations plus détaillées sur les débuts des Samanides voir MARLOW Louis, “A Samanid
Work of Counsel and Commentary: The Nasihat al-Mulik of Pseudo-Mawardi”, op, cit., p. 184-188.
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d'une ligne nord-sud. On peut par conséquent parler de relations a facettes multiples, dont la
guerre. D'ailleurs, les épopées, qui occupent une place importante dans la culture populaire de
I'Iran, racontent les luttes sans fin entre les Perses sédentaires de Ma wara’ al-nahr et les
ethnies nomades touraniennes.”’

La conversion des Turcs de cette région a ’islam se fit, non pas a la faveur d'un
processus progressif, mais grace a I'adoption de la religion musulmane par un souverain. En
effet, Satuq Bugra Han (m. 955), que Cahen définit comme « semi-mythique », se convertit a
I’islam vers le milieu du X® siécle.”® Selon certains auteurs, la décision de Satuq Bugra Han
aurait été inspirée soit par Abii Nasr, un prince samanide qui avait trouvé refuge dans sa cour
apres avoir €té vaincu dans la lutte pour le pouvoir, soit par sa rencontre avec des prédicateurs
sifis. Ces influences ne sont certes pas a négliger. Il n'en est pas moins évident que Satuq
Bugra Han suivait de trés pres les évolutions politiques de la région et qu'il avait compris qu'il
ne lui serait pas possible de s'y maintenir tout en préservant telle quelle 1'organisation sociale
traditionnelle. C'est précisément pour cela qu'il déploya un effort considérable pour persuader
les tribus nomades d'accepter I’islam et n'hésita pas a recourir a la force 1a ou sa capacité de
persuasion s'avéra insuffisante - preuve en est le fait que certaines sources lui attribuent les
titres d'al- mugahid et d'al- gazr.”

Sous le régne du petit-fils de Satuq Bugra Han, qui portait le méme nom que lui, les
Karakhanides profitérent des contradictions internes des Samanides et, forts du soutien des
Ghaznévides, s'emparérent de Ma wara’ al-nahr, Samarkand et Bukhara comprises (992).%
Malgré les soulévements périodiques des peuples perses de la région, la domination turque y
devint absolue a partir de 1025 et le fleuve Amii Darya fut fixé comme frontiére.*’ Cela fut
suivi d'une convergence des tribus nomades vers cette région, les Oghouz en téte.

A maints égards, Ma wara’ al-nahr était une région d'une grande importance
stratégique.” Le contrdle simultané des voies de commerce et de l'exportation de la

production régionale de fer, de sel et de pierres précieuses (comme le lapis-lazulis) fut une

A BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op.
cit., p. 4.
78 Apres sa conversion a I’islam, Satuq Bugra Han prit le nom d'*Abd al-Kartm. /bid., p. 5.
7 GENC Resat, Karahanli Devlet Teskilati, op. cit., p. 40.
80 BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op.
cit., p. 6.
il GROUSSET Ren¢, L’empire des steppes, op. cit., p. 201. CAHEN Claude, Legons d’histoire musulmane
(VIIIF— XI* SIECLE) 111, op. cit., p. 70.
82 BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op.
cit.,, p. 3.
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importante source d'enrichissement pour les Turcs. Par-dessus tout, I'organisation sédentaire
et agraire de la région constitua le tremplin le plus important dans le passage a la
sédentarisation des Turcs nomades. Entretenant des rapports de plus en plus étroits avec les
peuples indigeénes perses, ces derniers furent pris dans une grande transformation socio-
culturelle.

Le principal réle historique joué par les Karakhanides consista a s'emparer de Ma
wara’ al-nahr apres leur conversion a I’islam, ouvrant ainsi la voie au déferlement des tribus
turques vers les pays musulmans. Quant a la distinction la plus importante de I'Etat
karakhanide par rapport aux autres Etats turco-musulmans, c'est le fait d'avoir préservé en
grande partie les caractéristiques ethniques traditionnelles de 1'Etat comme de la société, ne

subissant ni une influence perse ni une influence arabe qui soient notables.*

2) L’Etat ghaznévide

Imposant leur domination a Ma wara’ al-nahr, Khurasan et Kharezm a partir du
premier quart du IX® siécle, les Samanides y ravivérent la vie socio-économique, rendant la
culture persane de nouveau populaire dans cette zone. Bien qu'attachés formellement au calife
‘abbaside, ils surent établir leur propre autorité en s'appuyant sur la vieille classe
aristocratique perse que sont les dihgans.** Le calife parvenant tout juste a se maintenir sous
la tutelle des Buyides chiites, les Samanides eurent les coudées franches pour mettre en

oeuvre leur propre politique indépendante.

Les Samanides, qui étaient sunnites, luttaient notamment contre les courants
hérétiques du Khurasan et les Harigis de Sijistan (Sistan). Cherchant a s'étendre a la fois vers
l'est, c'est-a-dire I'Inde, et vers le nord, c'est-a-dire les régions marquées par une concentration
de tribus turques, les Samanides furent a l'origine d'un nouveau modele militaire en
¢établissant une puissante armée formée d'esclaves. Cette armée jouait un rdle important a la
fois dans la répression des soulévements internes et dans les attaques menées vers I'extérieur

afin de conquérir de nouvelles terres. Sa hiérarchie était dominée par les commandants turcs.

83 C'est a cette époque que Mahmiid KaSgari (m. 1105) rédigea son Diwan lugat al-Turk (Recueil des

langues turques) a Bagdad, considéré aujourd'hui comme une des oeuvres ayant le plus d'importance au plan de
I'histoire, de la culture et de la langue turques. Voir ROUX J-P., Histoire des Turcs, op. cit., p. 143. Autre
ouvrage d'égale importance, Kutadgu bilig (La Science qui apporte le bonheur) fut également rédigé a cette
époque par Yasuf Hass Hagib (m. 1077) qui en fit hommage au souverain de I’Etat karakhanide. Voir
GROUSSET René, L empire des steppes, op. cit., p. 202.

i BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op.
cit., p. 14. Voir aussi CAHEN Claude, Legons d histoire musulmane (VIIIE— XIE SIECLE) III, op. cit., p. 5.
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« L'esclavage militaire était une organisation singuliére et les Etats esclavagistes avaient un
fonctionnement qui leur était propre. Cela étant, la traduction des termes de gulam ou de
mamlitk par «esclave » suscite des connotations en contradiction avec la signification
véritable de ces notions. Aux yeux des Arabes et des Musulmans, le soldat esclave était la
propriété privée d'un maitre et pouvait étre librement acheté et vendu. C'était un serviteur
fidele chargé de servir et de protéger son maitre. Cependant, la position sociale de l'esclave
reflétait davantage le statut de son maitre que le sien propre. Un esclave appartenant au sultan
pouvait servir I'Etat en tant que commandant militaire ou occuper une place de fonctionnaire
dans I'administration. Bien que les notions de gulam ou de mamlitk évoquent une soumission
absolue, elles n'étaient pas synonymes de statut social inférieur. De plus, les soldats esclaves
¢taient tot ou tard émancipés et devenaient des fonctionnaires au service de leur ancien maitre,
qui leur accordait des droits limités en matiére de propriété, de mariage et de sécurité
personnelle. S'agissant du fonctionnement des armées d'esclaves, le statut juridique de ces
derniers n'entrait de toute fagon guere en ligne de compte. Du point de vue de la domination
politique des souverains et des organisations étatiques post-‘abbasides, l'essentiel était la

) o . 85
loyauté de l'esclave ou du soldat salarié vis-a-vis de son maitre. »
y

La fondation de 'Etat ghaznévide est liée a I'organisation particuliére de cette armée.
Alptigin, un esclave qui était commandant dans l'armée samanide, profita d'un changement au
trone pour se soulever aussitdt apres a Balkh (actuellement en Afghanistan) et s'emparer de la
ville de Ghazna, a la population indigéne non-musulmane, dont il fit sa capitale (962), d'ou le
nom de la dynastie a venir.*® Alptigin bénéficia de la protection des Samanides, envers qui il
¢tait loyal en apparence. Ghazna occupait une importante place centrale du fait de favoriser
une ouverture vers 1'Inde et d'étre liée a Sistan. En outre, étant située dans une région
montagneuse, la défense en était aisée.®’

Traversant une crise momentanée apres la mort d'Alptigin, ses successeurs se
réunirent sous la direction d'un commandant du nom de Sebiiktigin, qui avait été choisi par

l'armée (977).* Connu comme le fondateur véritable de la dynastie, Sebiiktigin était conscient

5 LAPIDUS Ira M., 4 History of Islamic Societies, op. cit., p. 197.

86 BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op.
cit., p. 6. SPULER Bertold, Iran in the Early Islamic Period, op. cit., p. 95.

87 CAHEN Claude, Lecons d histoire musulmane (VIIIE— XIE SIECLE) III, op. cit., p. 66.

8 Bosworth indique que Sebiiktigin fait partie des Turcs Karluk et, ayant été fait prisonnier lors d'une
guerre avec d'autres tribus turcs, il fut vendu comme esclave aux Samanides. Voir BOSWORTH C. E., “The
Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) , op. cit., p. 6. L'armée ne reconnut pas

32



des possibilités que lui offrait cette région frontaliere. Il pensait pouvoir donner une nouvelle
impulsion a 'avancée de I’islam, qui stagnait depuis trés longtemps, en initiant une nouvelle
vague de conquétes vers I'Inde et vers les régions septentrionales ou les peuplades nomades
turques étaient majoritaires. Pour ce faire, il étendit peu a peu son territoire en direction de
Peshawar et fut a l'origine de la conversion progressive de la population de cette région,
composée d'Afghans et de Ghurides, ainsi que de celle de la population indigéne de la région
montagneuse de Daylam.”

Parallelement a cela, Sebiiktigin poursuivit sa lutte contre les Samanides. Profitant
des contradictions internes de ceux-ci, et des soulévements auxquels ils faisaient face, il prit le
contrdle de Khurasan et résista aux assauts karakhanides dirigés contre cette région. A sa
mort, Sebiiktigin fut succédé par son fils Mahmiid (997).°° Connu sous le nom de Mahmid le

V' 11 était non

Ghaznévide (m. 1030), celui-ci était un souverain a la formation solide.
seulement un commandant aux compétences militaires développées mais aussi un homme
d'Etat visionnaire. Sa mére étant une princesse issue d'une vieille dynastie de Ghazna,” il
avait en outre une bonne connaissance des cultures locales de la région, dont il était en
quelque sorte le protecteur.

En 1025, Mahmiid opta pour un accord avec les Karakhanides fixant I'Ami Darya
comme frontiére.”> Ainsi, les Karakhanides, qui avaient auparavant détruit I'Etat samanide,
devenaient les maitres de Ma wara’ al-nahr tandis que la rive sud de I'Ami Darya, y compris
le Khwarizm, passait sous le contrdle des Ghaznévides. La disparition des Samanides avait
rendu les Ghaznévides pleinement indépendants ; I'accord passé avec les Karakhanides leur
donna enfin la possibilité¢ de se concentrer sur I'Inde. Et en effet, Mahmiid s'empara en peu de
temps des vallées de 1’'Hindou Kouch a la conquéte notoirement difficile.”* Une fois les
Samanides disparus, les Ghaznévides ne se priverent pas non plus de s'approprier leurs terres.
De méme, ils prirent aux Biiyides le Sistan, le Balouchistan et, en 1029, la ville de Rayy.95

Ces victoires emportées contre les Biyides furent a l'origine d'un rapprochement

la souveraineté du fils d'Alptigin, Abii Ishaq Ibrahim. Avant Sebiiktigin, 'Etat était dirigé par deux commandants
qui tenaient ensemble les rénes de 'armée. Voir NAZIM Muhammad, The Life and Times of Sultan Mahmiid of
Ghazna Cambridge University Press, London 1931, p. 26-28.

CAHEN Claude, Lecons d histoire musulmane (VIIIE— XIE SIECLE) III, op. cit., p. 65.
% BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op
cit.,p. 7.
o NAZIM Muhammad, The Life and Times of Sultan Mahmiid of Ghazna, op. cit., p. 34.
92 Ibid., p. 34.
% Ibid., p. 55.
% Ibid., p. 86-122.
9 Ibid., p. 80-85.
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entre Mahmid et le calife. Il est évident qu'aux yeux de certains sunnites, le souverain était le
sauveur qui allait les délivrer de l'oppression chiite.”® Mas‘dd, le fils de Mahmid, ajouta
Hamadan et Ispahan au territoire de la dynastie en y nommant des gouverneurs issus de
l'aristocratie locale. Ce faisant, il mettait fin a la présence buyide en Iran, Fars et Kirman
compris.

Indéniablement, le role historique le plus important des Ghaznévides tient a leur
politique indienne. Mahmiid consacra la quasi-totalit¢ de son temps et de son énergie a la
conquéte de I'Inde et tenta d'y parvenir en entreprenant des campagnes militaires sans nombre.
Abritant des cultes brahmanistes et bouddhistes, 'Inde était moralement et culturcllement bien
équipée pour résister aux conquérants musulmans ; en revanche, elle était fractionnée en
termes d'organisation politique. Il y avait une population musulmane a Sind et a Multan mais
il s'agissait de petites communautés converties grace a la propagande isma‘ilienne qui, de ce
fait, faisaient figure d'ennemis plutdt que d'alliées potentielles aux yeux des sunnites.
L’Empire de Kannauj, situé¢ dans la vallée du Gange, offrait au monde une apparence solide
mais n'en était pas moins dotée d'une structure parcellaire a son tour. Plus loin encore, il y
avait aussi des principautés au Bengale, a Gujarat et & Dekkan.””’

Malgré son fractionnement, la conquéte de I'Inde n'était pas chose facile. On
multiplia les campagnes, au cours desquelles les stratégies militaires supérieures des cavaliers
et des archers turcs permirent d'emporter des succés. Mais le pays était tellement immense
que, a peine était-on venu a bout d'une principauté qu'une autre prenait sa place. Malgré tout,
les richesses de 1'Inde restaient une puissante source de motivation pour les guerriers. Grace a
ses fantassins perses, ses alliés locaux hindous et ses guerriers turcs a cheval, et au fait d'avoir
autorisé de surcroit la participation des gazis volontaires aux expéditions, Mahmid finit par
conquérir un vaste territoire allant du bassin de I'Indus et du Pendjab au Gange, de Jamnagar a
Kannauj et des rives de 1'Océan indien a Gujarat. Il ne fit preuve d'aucune tolérance pour les
religions et cultes indigénes des terres conquises. Par ailleurs, 1'utilisation par Mahmid des
¢léphants, jusque-1a inconnus des musulmans, comme arme de guerre, est un détail frappant
de ces campagnes.”

La conquéte de 1'Inde eut d'importantes conséquences a tout point de vue. Avant

9 Ibid., p. 45.
7 CAHEN Claude, Lecons d histoire musulmane (VIIIE— XIE SIECLE) III, op.cit., p. 67.
o Pour la conquéte de I'Inde voir NAZIM Muhammad, The Life and Times of Sultan Mahmiid of Ghazna,
op. cit., p. 86-122.
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toute chose, les richesses de ce pays furent transportées en Iran et les frontiéres du monde
islamique traditionnel atteignirent leur point oriental le plus avancé. Quant aux Ghaznévides
eux-mémes, le centre de gravité de leur domaine glissa vers l'est, en direction de I'Inde. De
toute manicre, comme ils n'allaient guere tarder a se faire déposséder de la partie occidentale
de leur territoire (dont I'Iran) par les Seldjoukides, leur dynastie était promise a se maintenir
pour I'essentiel dans leur fief indien. Au moment ou les Ghiirides balay¢rent les Ghaznévides
de la scéne de I’histoire (1187), ceux-ci avaient perdu jusqu'a Ghazna (1150), ville éponyme
de leur dynastie.”

I est indiscutable que I'organisation de 1'Etat ghaznévide s'apparente a une variante
de celle des Samanides.'” Perfectionnée par les Ghaznévides, qui 1'étendirent sur une vaste
zone géographique, cette organisation fut laissée en héritage aux Etats qui leur succédérent, a
commencer par celui des Seldjoukides. Les traces de ce legs sont visibles jusque dans les
Etats qui allaient étre fondés en Egypte par la suite.'”’

La structure de I'Etat était pour l'essentiel de caractére militaire et reposait sur une
armée puissante. Le systeme de 1’igta“ était a son tour organisé¢ en fonction de cela. La
charpente administrative était formée de provinces vassales et de provinces dirigées par un
gouverneur (souvent un ancien soldat esclave) nommé par le pouvoir central et bénéficiant de
'appui de la noblesse locale. La domination exercée par le pouvoir central sur les provinces
n'en était pas moins absolue, chacune de celles-ci devant obligatoirement verser sa part
d'impots. Le noyau dur de l'armée était formé de soldats esclaves turcs. Méme si, avec le
temps, Hindous, Afghans, Ghiirs et Kurdes vinrent s'y ajouter, les Turcs gardérent leur place
prépondérante au sein de l'armée. Par ailleurs, méme s'ils n'étaient pas intégrés a l'armée,
gazis et Turkmenes prenaient également part aux combats. Chaque province avait son armée,
commandée par un prince. La hiérarchie militaire était trés stricte, et la discipline au sein des
armées était a I'avenant.'"”

Aux yeux des élites sunnites et des savants hanafites orthodoxes, Mahmid, le plus
grand des souverains ghaznévides, avait le profil idéal. Suivant a la lettre la pensée islamique

traditionnelle, celui-ci ne faisait aucune concession aux courants hétérodoxes, l'exemple le

i ROUX J-P., Histoire des Turcs, op. cit., p. 172.

100 NAZIM Muhammad, The Life and Times of Sultan Mahmiid of Ghazna, op. cit., p. 176.

o1 CAHEN Claude, Lecons d histoire musulmane (VIIIE— XIE SIECLE) III, op. cit., p. 68.

102 Pour plus d'information sur I’armée de Ghaznévides voir NAZIM Muhammad, The Life and Times of
Sultan Mahmid of Ghazna, op. cit., p. 139-142.
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193 Afin de renforcer les

plus frappant en étant le pillage de la bibliothéque chiite de Rayy.
ulama’ orthodoxes,'” les Ghaznévides cherchérent a établir un controle étatique sur les
madrasas, qui avaient commenceé a se répandre vers la fin de I'ére des Samanides, par le biais
de wagfs. lls y voyaient également un moyen pour former des fonctionnaires au service de
I'Etat.'” Nous nous pencherons sur ce sujet de maniére détaillée par la suite.

Mahmid était un souverain véritablement cultivé.'®® Non seulement il s'intéressait
lui-méme a la littérature, mais il fut aussi le méceéne des savants et artistes de son époque. Il
avait cependant des opinions marquées par l'orthodoxie et s'attendait & une obéissance toute
militaire de la part de tout le monde. C'est la raison pour laquelle il eut des rapports difficiles

107 qéclina

avec le grand pocte FirdawsT et que le grand savant Ibn Sina (Avicenne, m. 1037)
son invitation de venir a Ghazna. « Firdawsi, de son vrai nom Abu-1-Qasim Mansir ibn Hasan
al-Tist (vers 940-vers 1020), est le poéte national de 1'Iran. Fils d'un dihgan, il est né dans un
village a proximité de la province de Tis de Khurasan. Il apprit le pehlevi, I'ancienne langue
iranienne, soit de son pére soit de prétres zoroastristes et se mit & composer le Sahnama (Livre
des Rois), considéré comme |'épopée nationale iranienne. Traitant de la lutte entre les
Touraniens nomades et les Perses sédentaires, son épopée lui valut le surnom d’Homere de la
Perse. Bien que I'on dise qu'il était chiite, le Sahnama comporte en filigrane un éloge du passé
et du zoroastrisme. Désireux de présenter son livre au plus grand souverain de son époque, il
le dédia @ Mahmiud et se rendit en personne a Ghazna pour lui en faire hommage. Selon une
légende, l'intérét dont Mahmud fit preuve a son égard ne fut pas a la hauteur de ses attentes et
il ne recut qu'une récompense minime pour son oeuvre de la part du souverain. Selon une
autre légende, il y eut un débat houleux portant sur la religion entre le chiite FirdawsT et le
sunnite orthodoxe Mahmiid. L'on raconte que, suite a cela, FirdawsT rédigea des satires visant
Mahmud. Lorsque le poéte rendit 'dme a Tds, les autorités religieuses locales s'opposérent a

108

ce qu'il fit enterré au cimetiére musulman. » ~ Il sut cependant s'attacher un autre grand

15 Ibid., p. 160-162.

104 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 168.

%5 CAHEN Claude, Le¢ons d histoire musulmane (VIIIE — XI* SIECLE) III, op.cit., p. 69. SPULER Bertold,
Iran in the Early Islamic Period, op. cit., p. 147 et 172-173.

106 NAZIM Muhammad, The Life and Times of Sultan Mahmiid of Ghazna, op. cit., p. 152-153.

107 Pour Ibn Stna voir LAOUST Henri, Les schismes dans l’islam, op. cit., p. 186-187.

108 CAHEN Claude, Legons d’histoire musulmane (VIIIE — XIE SIECLE) III, op. cit., p.11. « L'influence
du Sahnama de Ferdowsi fut remarquable, dés le XI°siécle. Cette épopée nationale semble méme avoir
cristallisé 1'identité collective des Iraniens. En effet, dans cet ouvrage, la vision cyclique des événements
permettait d'interpréter les différentes phases de leur historie mouvementée. Le Sahnama estle miroir dans
lequel s'est contemplée la société iranienne au fil des siecles. » peut-on lire sous la plume de Denise Aigle.
Voir AIGLE Denise, “Introduction : le mythe créateur d'histoire”, Revue des mondes musulmans et de la
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savant en la personne d'al-Birdin (m. 1048), qu'il fit bénéficier d'importants moyens.'”

On peut définir 1'époque des Ghaznévides comme celle d'une « persanisation »
culturelle sous la conduite des Turcs.''” Lors de la transition des Turcs du nomadisme vers le
sédentarisme, il devint évident qu'ils n'étaient pas dotés du capital intellectuel nécessaire pour
pouvoir diriger un Etat avec leur langue et leur culture propres. Le persan occupa par
conséquent le premier plan a la cour et dans les correspondances officielles. De toute fagon, la
plupart des hommes d'Etat et des fonctionnaires étaient des Perses. Bien qu'ayant subi
autrefois un processus d'arabisation, au cours de cette période, 1'¢élite perse effectua un retour a
sa propre culture : pour la premiére fois dans I’histoire, le persan supplanta 1'arabe jusque dans
les travaux portant sur la religion. L'arabe ne fut évidemment pas laissé de coté d'un seul coup
: c'est dans cette langue qu'al-"Utb1 rédigea son ceuvre L ’histoire-panégyrique du régne de
Mahmiid. Les historiens qui succédérent a al-‘Utbi, tels que Bayhaqi et Gardizi, employérent

le persan dans leurs écrits.'!
B) L'arrivée des Seldjoukides sur la scéne de I’histoire
1) Les Oghuz

Les Karakhanides et les Ghaznévides jouérent un roéle trés important pour les
Seldjoukides car ils leur préparerent le terrain. Les Turcs qui, jusque-la, avaient di se
contenter d'une place de soldat esclave dans les grands centres de civilisation, étaient
désormais préts a déferler en masse vers l'intérieur du Moyen-Orient. Ayant engrangé une
certaine expérience a la périphérie de Ma wara’ al-nahr et du Khurasan grace a leurs relations
a facettes multiples, allant de la guerre au commerce avec les sédentaires, ils avaient réussi a
se faire connaitre peu ou prou de tous, grice notamment a leurs talents martiaux. Au X° siécle,
la région allant de la mer Caspienne jusqu'au milieu du lit de Syr Darya''? était habitée par les
Turcs Oghuz (Guzz en arabe). Bien qu'on sache que les Seldjoukides appartenaient a l'une des

vingt-quatre (vingt-deux selon certaines sources) tribus des Oghuz, il n'est pas certain qu'il

Meéditerranée, Série “Histoire”, Vol. 89-90, “Figures mythiques des mondes musulmans”, Edisud, Paris 2000, p.
12. Pour le Sahnama de Firdawsi voir aussi MEISAMI J. S., Persian Historiography, Edinburgh University
Press, Edinburgh 1999, p. 37-46.

109 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 168.

1o Pour la politique de persanisation des Ghaznévides voir ROUX J-P., Histoire des Turcs, op. cit., p. 145-
146. BARTHOLD V.V., Mussulman Culture, op. cit., p. 72-108.

H CAHEN Claude, Lecons d histoire musulmane (VIIIE— XIE SIECLE) III, op. cit., p. 69.

12 Cette région était appelée hudiid al-‘alam (la frontiere du monde). Voir SAFI Omid, Religion and Politics
in Saljuk Iran, op. cit., p. 11.
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s'agisse de la tribu des Kinik comme l'affirment certains historiens.'"

Les Oghuz avaient établi leur régne dans cette région avec pour capitale la ville de
Djand (Gand)''* et entretenaient des liens de dépendance fort distendus avec les Khazars.'"
De la Crimée au Caucase et a la basse-Volga, les Khazars dominaient la Russie méridionale
depuis le VII siécle mais leur pouvoir s'était affaibli a partir du XI® siécle sous les assauts des
Turcs Pétchénégues, des Hongrois, des Suédois et des Russes.''® Le trait le plus frappant des
Khazars, dont la sédentarité était quasiment achevée, est le fait d'étre les protecteurs du
judaisme. Les Turcs devenus sédentaires avaient déja connu l'influence du christianisme
nestorien, du manichéisme et du bouddhisme. La protection accordée par les Khazars aux
judaiques, dont ils étaient probablement eux-mémes les coreligionnaires, ne faisait qu'enrichir
cette mosaique de croyances.''” Quant aux tribus Oghuz, bien qu'encore nomades pour
l'essentiel, elles présentaient également des facettes sédentaires par endroits. Le fait d'arborer
les signes extérieurs d'un Etat et le statut de centre administratif des villes d’Yéniként et de
Djand en sont les indices.

Le royaume des Oghuz s'apparentait a une confédération unissant les trubus dirigées
par des begs. Le souverain 4 la téte de 1'Etat portait, lui, le titre de yabghou, déja utilisé par

les Turcs en Asie Centrale.''®

13 Cahen affirme avec certitude l'appartenance des Seldjoukides a la branche Kinik des Oghuz. CAHEN

Claude, Lecons d’histoire musulmane (VIIIE — XI¥ SIECLE) III, op.cit., p.71. L'historien spécialiste des
Seldjoukides Kdymen, lui, ne précise pas la tribu dont ils sont issus. Voir KOYMEN Mehmet Altay, Biiyiik
Selcuklu Imparatorlugu Tarihi I(Kurulus Devri), Ankara 1989, p. 1. Quant a Grousset, il déclare que les
Seldjoukides se rattachent aux Kinik. Voir GROUSSET René, L empire des steppes, op. cit., p. 204. Bosworth
est également du méme avis. Voir BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World
(A. D. 1000-1217), op. cit., p. 17. En revanche, Al-Husayn1 n'indique pas de maniére claire que cela est le cas :
en le lisant, il n'est pas possible de savoir précisément si les Seldjoukides appartiennent a la tribu des Kinik ou
s'ils sont venus se joindre a celle-ci ultérieurement.Voir AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgiigiyyat ,
Ed. Igbal Muhammad, Kulliyat Fingab, Lahor 1933, p. 3.
"4 AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlai al-Salgigiyyat, op. cit., p. 2. Kéymen indique que Djand était la
capitale d'été ; celle de I'hiver était Yiniként, située non loin de Djand. Voir KOYMEN Mehmet Altay, Biiyiik
Selg:uklu Imparatorlugu Tarihi 1(Kurulug Devri),op. cit., p. 12. B

Ko6ymen s'appuie sur Ibn Fadlan pour avancer que, a partir du X° siécle les Oghuz étaient complétement
indépendants. Voir /bid., p. 2.
He CAHEN Claude, Lecons d histoire musulmane (VIIIF— XIE SIECLE) III, op. cit., p.63.
7 Tout en relatant la trajectoire historique du christianisme et du judaisme dans la région, Spuler fait
mention de la maniére dont ils ont atteint les Turcs ainsi que d'autres nomades. Voir SPULER Bertold, Iran in
the Early Islamic Period, op. cit., p. 198-206.
He Al-Husayni indique que « yabghou » est un nom propre. Voir AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-
Salgiigiyyat, op. cit., p. 1. Or, il s'agit d'un titre et non d'un nom propre. Voir SAFI Omid, Religion and Politics
in Saljuk Iran, op. cit., p. 9. GROUSSET René, L’empire des steppes,op. cit., p. 204. Nous avons néanmoins
utilisé ce mot comme nom propre dans certains passages relatifs a des périodes ou le véritable nom des
souverains oghuz sont absents des sources historiques.
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2) L’islamisation des Oghuz : quand les alps deviennent des gazis

"% auprés de I'Etat oghuz. Son fils

Dugqagq, l'ancétre des Seldjoukides, était sii basi
Seldjouk (Salguq) qui allait donner son nom a la dynastie, endossa a son tour cette
responsabilité. Le poste de sii basi n'était pas héréditaire et, du reste, Seldjouk n'y fut pas
nommé deés la mort de son pere. Il avait de toute évidence des compétences militaires
développées, et c'est cela qui lui valut d'obtenir ce statut.'*

Certaines sources affirment que Seldjouk avait des ambitions politiques et guettait
une occasion pour ravir sa place au Yabghou (ou encore que d'aucuns le considérérent comme
une menace pour le pouvoir lorsqu'il se hissa au premier plan grice a ses talents).'”' Le
Yabghou s'en étant apercu, il s'ensuivit un conflit majeur entre lui et Seldjouk, qui fut obligé
de quitter les Oghuz, voire de prendre la fuite. Accompagné de sa famille et de ses loyaux
guerriers, Seldjouk se rendit a Djand, et plus exactement aux alentours de Djand. Compte tenu
du fait qu'il faisait partie de 1'entourage du Yabghou et qu'il dut le déserter, I'hypothese selon
laquelle il était & la capitale d'hiver Yinikint avant d'aller a Djand parait plausible.'** Djand
étant l'autre capitale de 1'Etat Oghuz, et présentant par conséquent des dangers pour une
personne fuyant le Yabghou, on peut supposer que Seldjouk préféra éviter de s'y rendre
directement. Djand abritait une population musulmane, née en partie de l'influence des
marchands arabes. Selon Kdymen, les trois principales villes du pays des Oghuz que sont
Yéniként, Djand et Hawwara (Huwar) seraient des colonies établies par les musulmans.'*?

Quant a Djand, elle se trouvait a un point avancé du domaine des Oghuz, situ¢ a la
frontiére le séparant des pays musulmans. En d'autres termes, Seldjouk a pu s'y rendre en se
disant que cela lui permettrait de passer au sud, en territoire musulman, en cas d'impossibilité
pour lui de demeurer en pays Oghuz. Il était en effet peu probable qu'il aille au nord ou a
'ouest. Le pays des Oghuz était entouré par les Khazars et les Bulgares a 1'ouest, les Kimaks

au nord et les Turcs Karluk a I'est ; et au sud se trouvaient les Perses, qui n'étaient ni de la

119 . . . . , . ve 17 .+ ,
En turc ancien « su » (ou s#) signifie armée, soldat. Sii Basi désigne le rang de commandant d'armée :

c'était le titre donné aux commandants responsables de l'organisation militaire chez les Oghuz. Voir AL-
HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgigqiyyat, op. cit., p. 1. SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk
Iran, op. cit., p. 9. BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-
1217) >, op. cit., p. 17.

120 KOYMEN Mehmet Altay, Biiyiik Sel¢uklu Imparatorlugu Tarihi 1(Kurulus Devri), op. cit., p. 8.

21 Ibid., p. 8-11.

22 Ibid., p. 12.

2 BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op.
cit., p. 16. KOYMEN Mehmet Altay, Biiyiik Selcuklu Imparatorlugu Tarihi 1(Kurulus Devri), op. cit., p. 12.
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124 e sud était en outre un territoire musulman.

méme ethnie ni de la méme culture qu'eux.
Les Oghuz craignant particulierement les Khazars et ayant développé des relations avec les
musulmans, il est donc compréhensible que Seldjouk ait pris la direction du sud.

A Djand, Seldjouk se convertit a I’islam.'” On ne sait pas si sa décision fut
influencée par les siifis ou encore par des relations nouées avec les commercants musulmans.
Il est cependant évident qu'une telle initiative de la part d'une personne dotée de 1'expérience
et du savoir nécessaire pour commander une armée, et ayant décidé de tenter sa chance en
pays musulman, ne va pas sans arriére-pensées. Si un tel personnage est de surcroit en conflit
avec les Oghuz, il doit avant tout nouer des alliances et trouver un lieu siir ou son groupe
pourra vivre en paix. Le fait d'étre accepté par les musulmans ouvrirait dés lors de nouvelles
portes a lui-méme et a ses guerriers. D'ailleurs, a peine convertis, les guerriers de Seldjouk se
mirent a combattre les Oghuz en tant que gazis, s'assurant ainsi le soutien inconditionnel des
musulmans. De plus, dans le cadre de leur combat contre les Karakhanides, les Samanides
nouerent des liens avec ce groupe ethnique dont la force allait croissant, et ils le reconnurent
politiquement. Attentifs aux changements d'équilibre politique, les Seldjoukides se mirent a
combattre pour les Karakhanides suite a l'affaiblissement des Samanides.'*® Des membres
d'autres tribus Oghuz rejoignirent également les Seldjoukides, ce qui fait que les Oghuz
convertis a I’islam furent désormais désignés par le nom de Tiirkmdn/Turcoman
(Turkménes).'*” Tl se peut aussi que, une fois convertis, les Oghuz nomades aient également

formé des groupes mixtes avec des nomades issus de peuplades perses, dont le statut social

¥ OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 32.

123 Al-Husayn1 souligne notamment que Seldjouk adhéra a l'école doctrinale hanafite a Djand. Voir AL-
HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgiigiyyat, op. cit., p. 1. Cela souléve évidemment la question de savoir
pourquoi les Turcs adoptérent le madhab hanafite. 11 serait possible d'avancer toute une série d'explications mais
la premiere possibilité qui vient a I'esprit est peut-étre 1'explication la plus logique. A savoir : les Turcs firent ce
choix car les Samanides et les Ghaznévides qui dominaient cette région avant eux étaient des hanafites. Au
moment ou les Turcs héritérent de la tradition étatique de ceux-ci, leurs élites civiles et militaires firent aussi leur
le madhab hanafite.

126 Voir GROUSSET René, L empire des steppes, op. cit., p. 204-205. BOSWORTH C. E., “The Political
and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) , op. cit., p. 18.

127 Sur l'origine de la désignation Turkméne et la maniére dont on commenga a l'utiliser voir BOSWORTH
C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op. cit., p. 17. SAFI Omid,
Religion and Politics in Saljuk Iran,op. cit., p.12. 1l semblerait que les Oghuz furent pendant longtemps réticents
a adopter ce nom qui leur fut probablement donné par les populations perses. Ces Oghuz Turkmeénes constituent
la source ethnique des Turcs qui se trouvent actuellement en Turquie, en Azerbaidjan, en Azerbaidjan d’Iran, en
Irak du Nord, en Syrie et dans les Balkans. Bien que leur nombre soit trés restreint, il y a aujourd'hui encore des
groupes turkménes nomades ou semi-nomades en Turquie. Vivant dans diverses régions anatoliennes, leurs
noms varient en fonction de celles-ci : on les appelle tour a tour tiirkmen (turkmeéne), yériik ou encore tahtagi. La
plupart sont d'obédience ‘alawite.
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était proche du leur.'*®
C) L'héritage des Ghaznévides
1) Le nouveau yurt des Oghuz : Ma-wara’ al-nahr et Khurasan

Seldjouk avait trois fils : Arslan Isra’il, Arslan-Mika'il, Miisa.'*’ Seldjouk prenant de
I'age, Mika'il assuma le role de leader'”® mais quand celui-ci mourut en guerroyant contre
d'autres tribus turques, Arslan Isra’1l devint de facto le nouveau leader. Tugril (m. 1063) et
Cagri (m. 1059), fils orphelins de Mika’1l, furent élevés par leur grand-pére Seldjouk. On sait
en revanche trés peu de choses sur Miisa.

Les Seldjoukides se distinguérent en devenant un important facteur d'équilibre dans
les luttes que se livraient Samanides, Karakhanides et Ghaznévides. Isra’1l prit la téte des
Oghuz avec le titre d'Arslan-Yabghou. Au moment ou les Karakhanides éliminérent les
Samanides (999),"' les Seldjoukides avaient renforcé leur puissance. Ils accordérent leur
soutien a ‘Al1 Tigin (m. 1034), dont le pouvoir s'était consolidé & Bukhara et ses environs
avec la disparition des Samanides : les Seldjoukides seraient désormais percus comme une
menace par les Karakhanides et les Ghaznévides.'>

En 1025, Mahmid le Ghaznévide passa un accord avec les Karakhanides fixant
I'Amii Darya comme frontiére et leur laissant Ma wara’ al-nahr. Ce pacte prévoyait aussi
I'élimination du danger que représentait ‘Ali Tigin et le transfert des Seldjoukides au
Khurasan. Les Seldjoukides étaient en effet descendus jusqu'a Ma-wara’ al-nahr et leur
puissance s'était considérablement renforcée a Balkh, Samarkand, Bukhara et Merw.'*® Les
Ghaznévides arrétérent Arslan-Yabghou "** et, aprés l'avoir emprisonné quelque part en Inde,
installerent les Turkmenes qui prétendaient étre ses opposants au Khurasan a leur demande.

Mahmiid prévoyait de les utiliser dans le cadre de ses propres luttes.'>

128 CAHEN Claude, Lec¢ons d’histoire musulmane (V[[IE—XIESIECLE) 11, op. cit., p. 72.
129 AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgiigiyyat, op. cit., p. 2.
130 Selon Al-Husayni, Mika'1l était au service de Mahmid le Ghaznévide. Ibid., p. 2.
11 GROUSSET René, L empire des steppes, op. cit., p. 200.
132 Il semblerait que les autres forces en place n'aient compris que trop tard la menace que représentaient les
Seldjoukides, qui jouaient habilement sur les équilibres politiques pour accroitre leur pouvoir. Al-Husayni
indique que Mahmiid le Ghaznévide regretta d'avoir fait entrer les Seldjoukides dans son pays. Voir /bid., p. 3.
3 Voir BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”,
op. cit. ,p. 22.
134 Al-Husayni, écrit qu'Arslan-Yabghou fut fait prisonnier par Mas‘id, le successeur de Mahmiid, qui
l'enferma dans une forteresse ou il mourut, mais cela s'est en fait passé sous le régne de Mahmud. Voir AL-
HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgigiyyat, op. cit., p. 4. Al-Husayni, indique qu'auparavant Mahmid fit
prisonnier M1ka'1l pour ensuite lui accorder le pardon et qu'il installa les Turkménes au Khurasan. /bid., p. 3.
135 CAHEN Claude, Lec¢ons d’histoire musulmane (V[[IE—XIESIECLE) 111, op. cit., p. 72.
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Tugril Beg et Cagri Beg, devenus de fait les remplagants d'Arslan-Yabghou auprés
des Seldjoukides, ne purent se maintenir a Ma-wara’  al-nahr ou ils se trouvaient et furent
contraints de se replier vers le nord, sur les rives de 'Amii Darya. Quant aux Turkménes
installés a Khurasan par Mahmid, ils en furent chassés par les Ghaznévides apres s'étre livrés
a des rapines et des pillages. De son c6té, Cagri Beg se langa dans une expédition en direction
de I’Azerbaidjan et de 1'Anatolie avec un groupe de guerriers, a la recherche d'un nouveau
foyer : son entreprise fut couronnée de succés. Les Ghaznévides furent impuissants face a
cette opération militaire qui se déroula sur leur propre territoire au vu et au su de tous.
Rejoignant son frere pour lui signaler qu'il n'existait désormais aucune force capable de leur
résister dans la région, Cagri Beg lui proposa d'aller en Azerbaidjan.'*® Cette expédition et le
butin qui en résulta firent croitre la renommée des Seldjoukides, qui furent rejoints par
d'autres guerriers.

Tugril Beg et Cagri Beg se rendirent 4 Kharezm en 1032 mais durent se replier face a
la pression exercée par leurs ennemis. Ils ne tarderent pas a y retourner et finirent par franchir
le Syr-Darya en 1035 pour pénétrer en Khurasan. Ils s'installérent 2 Merw et a Sarakhs."’
Aux yeux des Ghaznévides, ce peuple de guerriers nomades constituait une grave menace.
Tout en se renforcant grace a l'attrait que leur succes exergait sur des Turcs appartenant a
d'autres tribus, les Seldjoukides maintenaient une pression constante sur les sédentaires a
travers leurs expéditions de pillage.

Les Seldjoukides réclamerent de nouvelles terres aux Ghaznévides en contrepartie de
leurs contributions militaires. Dans l'intervalle, Mahmuid mourut et fut remplacé par son fils
Mas‘tid. Celui-ci envisagea d'abord de prendre la téte de son armée pour combattre les
Seldjoukides mais en fut dissuadé par ses vizirs. Néanmoins, il était désormais pleinement
conscient de la gravité de la menace que représentaient les Seldjoukides. Il envoya une armée
les combattre en 1035 mais les Seldjoukides eurent le dessus. Ce fut leur premiére victoire

face aux Ghaznévides.'*®

136 KAFESOGLU Ibrahim, Sel¢uklu Tarihi, MEB Yaynlar1, Istanbul 1972, p. 15-17. Cette expédition de
Cagri Beg a dii marquer les esprits au point de déterminer ultérieurement la direction dans laquelle se ferait
l'expansion seldjoukide.
BT Ibid., p. 22.
B8 Ibid., p. 23.
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2) La guerre dont le butin fut un Etat et le changement qualitatif de la présence turque
au sein du monde musulman

Aprées ce triomphe, les Seldjoukides se lanceérent dans une manceuvre politique : ils
envoyerent un ambassadeur a Mas‘id pour lui présenter leurs excuses, prétendant avoir
simplement voulu se défendre. Mas'td réagit en envoyant des présents et une bannicre a
chacun des begs seldjoukides et les nomma dihgans.'” Pour lui, la priorité était de s'assurer la
domination de 1'Inde : il semblerait qu'il considérait la présence seldjoukide a Khurasan
comme un probléme de désordre, guére plus. Mastd n'avait pleinement saisi ni 1'étendue des
qualités de Tugril Beg et de Cagri Beg ni la nature exacte de leurs intentions. Bien qu'en le
considérant comme une menace, il estimait que le réle des Seldjoukides ne dépasserait guere
le cadre des luttes que les Turcs se livraient entre eux. Or, devenus une redoutable force au
Khurasan, les Seldjoukides avaient entrepris de s'attacher les habitants en leur accordant leur
protection en contrepartie d'impoOts, placant petit a petit cette population lassée par les
déprédations sous leur propre tutelle administrative.'*

Mas td prit enfin conscience de I'ampleur du danger lorsque les Seldjoukides prirent
Merw et Nishapur et y imposérent leur domination, mais il était désormais trop tard. Apres
avoir pourchassé les Seldjoukides trois ans durant a travers les déserts et les steppes, 1'armée
ghaznawide, marquée par la lenteur et la lassitude, dut s'engager dans une grande bataille
frontale avec ses ennemis au moment choisi par ces derniers, a Dandanqgan, a proximité de

141
Merw.

La confrontation se solda par une véritable débacle pour les Ghaznévides : Mas‘td
fut obligé de fuir jusqu'en Inde mais, poursuivi par d'implacables adversaires, il fut attrapé et
tué (1041)."*

Les Seldjoukides emporterent bien plus qu'une victoire a Dandangan : ils y gagnerent
aussi un Etat, fondant leur dynastie sur I'héritage des Ghaznévides, pour ainsi dire.'* 11 s'agit

en fait davantage d'un changement de dynastie que de la destruction d'un Etat : non seulement

les institutions ghaznévides furent préservées pratiquement telles quelles, mais

B9 AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlai al-Salgigiyyat, op. cit., p. 5., Voir BOSWORTH C. E., “The
Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op. cit., p. 20.

140 CAHEN Claude, Lecons d histoire musulmane (VIIIE— XIE SIECLE) III, op. cit., p. 72.

' AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgigiyyat, op. cit., p. 10-11. BOSWORTH C. E., “The
Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) , op. cit., p. 21-22.

142 SPULER Bertold, Iran in the Early Islamic Period, op. cit.,p. 118.

143 Selon Barthold, au moment de se retirer en Inde, Mas‘Tid autorisa les fonctionnaires qui étaient sous ses
ordres a se mettre au service des Seldjoukides. BARTHOLD V.V., Turkestan Down to the Mongol Invasion
(1898), 2 éme Ed., Oxford University Press, London 1928, p. 303.
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l'administration de 1'Etat resta sous la domination de fonctionnaires d’origine perse.'**
L'avenement des Seldjoukides n'en correspond pas moins a une nouvelle étape historique,
caractérisée avant tout par le déferlement des tribus nomades Oghuz vers l'intérieur de I'Iran, a
commencer par le Khurasan. A l'instar des Ghaznévides, les Seldjoukides considéraient les
nomades comme une menace pour la vie sédentaire, et par conséquent 1'Etat. Néanmoins,
plutdt que de les combattre et de les repousser, ils les intégrérent dans leur organisation et les
installérent aux marches de leur territoire afin de mettre a profit leur talents guerriers.

A l'image de leurs prédécesseurs, les Seldjoukides professionnalisérent rapidement

145 avaient d'ores

leur armée, qui €tait composée de mercenaires, mais le guzat et le statut d'alp
et déja acquis un caractére institutionnel et ce sont ces guerriers volontaires qui étaient le fer
de lance de la conquéte de nouvelles terres. Cela provoqua forcément d'importants
changements démographiques dans la région, les Oghuz devenant progressivement une part

importante de la population aux c6tés des peuplades indigenes.
D) Les nouveaux maitres du monde musulman
1) L'ascension des Seldjoukides

Affirmant leur domination sans partage sur le Khurasan au lendemain de la bataille
de Dandangan, les Seldjoukides tentérent d'abord de nouer des rapports avec le calife. Ils lui
firent parvenir une lettre par l'intermédiaire d'Abu Ishaq al-Fuqqa‘1, un des grands savants de
1'époque, déclarant suivre la voie de la religion et exprimant leur souhait d'étre reconnus par la

haute autorité qu'était le calife.'*

De fait, ils faisaient lire le shutbha au nom du calife partout
sur leur territoire, cherchant a assurer la légitimit¢ de leur pouvoir politique de maniére
. 147
conforme aux conventions.
Nous pouvons en conclure que les leaders seldjoukides avaient non seulement des
talents militaires mais également une indéniable expérience politique. Nous pouvons
¢galement souligner qu'ils avaient une bonne connaissance des puissances de la région et

qu'ils savaient bien analyser les rapports de force existants. Cette politique seldjoukide porte

indiscutablement les marques de l'influence des Ghaznévides, et donc de la tradition étatique

a4 LAMBTON A. K. S, “The Internal Structure of The Saljuk Empire”, The Cambridge History of Iran, The
Saljuk and Mongol Period, Vol. 5, Ed. par J.A. Boyle, Cambridge University Press, Edinburgh 1968, p. 203.
143 Alp : Un titre signifiant « brave, héros ». Voir SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p.

52.
146 KAFESOGLU Ibrahim, Selcukiu Tarihi, op. cit., p. 21., SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran,
op. cit., p. 32.

147 LAMBTON A. K. S, “The Internal Structure of The Saljuk Empire”, op. cit., p. 204.
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perse et des hommes d'Etat qui en sont les représentants. Il est d'ailleurs possible d'observer,
notamment au début de 1'ére seldjoukide, les tensions liées au contraste entre le mode de vie et
la culture nomadiques des Turcs et la culture sédentaire que la fondation d'un Etat rendait
indispensable. Ces contradictions sont visibles jusque dans la personne des fondateurs de
I'Etat.

Muneggim Basi Ahmed b. Lutf Allah (m. 1702) évoque une correspondance entre
Cagri Beg et Tugril Beg. Tugril Beg était monté au trone aprés la bataille de Dandangan ;
Cagri Beg, quant a lui, régnait sur le Khurasan et faisait lire le utba en son propre nom et au
nom de son grand frére. « [D]awiid [Cagri Beg] était un homme charitable, juste et intégre,
conscient de la faveur que Dieu lui avait accordée et sachant Lui en rendre grace. Il adressa le
message suivant a Tugril Beg par l'intermédiaire d'*Abd al-Samad, le gadi de Sarakhs : « J'ai
appris que tu détruisais les contrés que tu as conquises et que tu en chassais la population. Les
actes que tu commets contre le peuple et les villes de Dieu sont contraires a ses
commandements. Tu sais toi-méme que de tels agissements font que le peuple a une mauvaise
impression de toi et prend ses distances vis-a-vis de toi. Comme tu le sais, lorsque nous avons
confronté nos ennemis, nous étions trente, eux étaient trois cents et nous les avons vaincus,
ensuite nous €tions trois cents, eux étaient trois mille, et nous les avons encore vaincus.
Ensuite nous étions trois mille, eux étaient trente mille, et nous les avons repoussés. Nous
avons conquis le Khurasan, le Sistan, I'Irak et d'autres contrées encore. Alors que nous étions
de simples serviteurs au départ, nous sommes devenus des souverains auxquels on fait
allégeance. Il n'est pas convenable que nous répondions ainsi a la faveur de Dieu. » Tugril
Beg chargea a son tour l'envoyé de son frére de lui transmettre la réponse suivante : « O mon
frére : tu t'es emparé de Khurasan et, alors que c'était une ville a I'architecture sans défaut, tu
l'as démolie. Une fois que tu t'es installé¢ & Khurasan, tu aurais dii reconstruire la ville. Quant a
moi, je suis arrivé dans un pays qui avait été ravagé par ceux qui m'y ont précédé. Il ne m'est
pas possible de rebatir les villes d'un pays encerclé par des ennemis. Les circonstances font
que les villes sont attaquées par les soldats : il est impossible de les protéger contre les dégats
qui en résultent (...). » »'*

Cette correspondance nous permet de comprendre que Cagri Beg avait plus le profil
d'un homme politique que son frére et qu'il était conscient du role historique des Seldjoukides.

De son coté, Tugril Beg s'imposait davantage par ses talents militaires et montrait plus

8 MUNEGGIM BASI, Cdmiu’d-Diivel (Gami*‘ al-duwal), Ed. par Ali Ongiil, Akademi Kitapevi, Izmir.
2000, p. 28.
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d'attachement aux traditions nomadiques.'*” Pour cette raison, il nous est possible d'affirmer
que, au moins jusqu'a la mise en place d'une grande armée de gulams constituée de
mercenaires a la solde du sultan, les Seldjoukides n'eurent de cesse de courir aprés de
nouvelles conquétes, n'hésitant pas a recourir aux rapines et pillages pour atteindre leur but.

Le désir de conquérir d'autres pays et la passion des Turkménes pour le pillage
faisaient des Seldjoukides une force qui ne souffrait point de résistance. Finalement, quinze
ans seulement apreés Dandangan, les Seldjoukides, qui avaient conquis I'ensemble de la Perse,
arrivérent jusqu'aux portes de Bagdad (1055). Tugril Beg, qui fit reculer les Biiyides avec ses
soldats, demanda au calife al-Qa’im la permission d'entrer dans la ville et, l'autorisation ayant
été accordée, y entra avec son armée. Cela mit fin a la tutelle sous laquelle les Biiyides avaient
place le calife et Tugril Beg regut le titre de Rukn al-dawla et malik al-Masrik wa-I-Magrib
(soutien de I’Etat et le roi de 1’Est et I’Ouest)."*

L'entrée des Seldjoukides a Bagdad est un événement qui est tout sauf anodin. Il n'est
pas possible de déterminer si le calife y consentit de bon cceur : il n'avait de toute fagon ni les
moyens ni l'envie de s'y opposer et dut se contenter de refuser d'accorder un entretien en téte
a téte a Tugril Beg au cours des treize mois que celui-ci passa a Bagdad."”' En revanche, le
peuple se mit & opposer une résistance aux soldats dés le lendemain de I'entrée de I'armée a

Bagdad et la soldatesque pilla les quartiers de la ville.'>

Les problémes occasionnés par les
soldats prirent une ampleur telle que le calife se vit contraint de demander a Tugril Beg par
I'entremise d'émissaires de quitter la ville, faute de quoi il serait obligé de prendre des
mesures.'”® Le sultan retira son armée de Bagdad et se rendit & Mossoul.

Il n'est pas difficile de deviner que l'acceptation de la tutelle seldjoukide n'était pas
chose aisée pour les ‘Abbasides. Sultan ou pas, Tugril Beg était a leurs yeux celui qui, hier

encore, n'était qu'un nomade juché sur son cheval : il n'était pas issu d'une lignée ancienne et

n'était pas non plus un digne représentant de la culture sédentaire.'>* Ainsi est-il probable

149 Apres avoir énuméré les qualités de Tugril Beg dans son ouvrage al-Kamil fi at-Tarikh, Ibn al- Atir ajoute

qu'il avait un coeur de pierre et qu'il était cruel, et que ses soldats spoliaient les biens du peuple. Voir IBN AL-
ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, Dar Sadir, Beyrouth 1995, Vol X, p. 28. Voir aussi MUNEGGIM BASI, Camiu d-
Diivel, op.cit., p. 27.

0 AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgigiyyat, op. cit., p. 13. BOSWORTH C. E., “The Political
and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op. cit., p. 47.

B MUNEGGIM BASI, Camiu d-Diivel, op.cit., p. 21.

2 Ibid., p. 20-21.

3 Ibid., p. 21.

134 Barthold relate que, au bout de cent ans de régne en Iran, les souverains seldjoukides étaient toujours
analphabeétes. Voir BARTHOLD V.V., Mussulman Culture, op. cit., p. 98. Pour les relations et échanges que les
‘Abbasides eurent avec Tugril Beg apres son entrée a Bagdad voir aussi SAFI Omid, Religion and Politics in
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qu'on considérat les Seldjoukides comme une puissance éphémere. Méme si leur domination
était acceptée par le calife, nous ne pouvons dire qu'ils étaient respectés ou reconnus a leur
juste valeur. Les affaires maritales impliquant le calife et les Seldjoukides font partie des

choses qui en attestent.

2) Le mariage de TugrilBeg et de la fille du calife

Lors de son s¢jour a Bagdad, Tugril Beg, qui était stérile et donc sans descendance,
donna Hadiga Arslan Hatun, la fille de son frére Cagri Beg, en mariage au calife al-Qa’im. Sa
niéce eut cependant droit & un traitement des plus irrespectueux au palais califal.'>

En 1061, Tugril Beg demanda cette fois la main de la fille du calife. Ce dernier s'y
opposa de toutes ses forces et déploya toute son énergie durant un an pour faire obstacle a ce
mariage. Il céda finalement a 1'insistance tétue de Tugril Beg et dut consentir a ce que sa fille
épouse le souverain quasi-septuagénaire.'’® Ce mariage est digne d'intérét a bien des égards. Il
est bien connu que des mariages politiques avaient lieu aussi bien dans le monde oriental que
dans le monde occidental. Les familles dynastiques ou les aristocrates avaient ainsi recours au
mariage, tantot pour instaurer la paix aprés une longue guerre tantét pour augmenter leur
prestige. Dans ce type de mariage, les deux parties étaient peu ou prou sur un pied d'égalité,
ce qui n'était absolument pas le cas pour Tugril Beg et la fille du calife. Pour commencer, il
s'agissait d'un mariage guere acceptable du point de vue social : la réaction initiale du calife
était probablement motivée par le manque d'égalité entre les deux parties. Cependant, comme
l'affirme Makdisi, il est important de tenir compte des aspects politiques plutot que sociaux de
l'affaire.””” Pour la dynastie ‘abbaside, la situation était comparable au mariage du sultan
buyide ‘Adud al-Dawla (936-983) et de la fille du calife al-Ta'i" (m. 991). ‘Adud al-Dawla
pensait pouvoir plus facilement controler le calife grace a ce mariage."”®

Tugril Beg était vraisemblablement animé par les mémes intentions. Il entama

d'ailleurs la construction d'une ville qui devait porter son nom lors de son séjour Bagdadi,

Saljuk Iran, op. cit., p. 34-35.
35 MUNEGGIM BASI, Camiu d-Diivel, op. cit., p. 26.
3¢ BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) , op.
cit., p. 48., MUNEGGIM BASI, Cémiu’d-Diivel, op.cit., p. 25. Voir LAMBTON A. K. S, “ The Internal
Structure of The Saljuk Empire”, op. cit., p. 212.
137 MAKDISI George, “The Marriage of Tughril Beg”, International Journal of Middle East Studies, Vol. 1,
No 3, Cambridge University Press, Cambridge 1970, p. 259-275. Voir aussi IBN AL-ATIR , al-Kamil fi at-
Tarikh, op. cit., Vol X, p. 25-30.
138 MAKDISI George, “The Marriage of Tughril Beg”, op.cit., p. 261-262.
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signe qu'il concevait des plans dynastiques.'™ Il n'est pas indifférent que ces quartiers aient
ensuite ét¢ démolis sur ordre du calife. En d'autres termes, le calife al-Qa’im était
probablement conscient des calculs politiques de Tugril Beg et tenta en vain de s'y opposer.
Tugril Beg poursuivit cette affaire trois ans durant de manicre obsessionnelle. Il chargea son
vizir al-Kunduri (m. 1063) de faire aboutir ce mariage, et celui-ci déploya un effort
extraordinaire mélant intrigues, menaces et chantages pour s'acquitter de sa mission.

Se fondant sur l'effort titanesque dont fit preuve al-Kunduri, qui était chiite ou
mu tazilite, certains commentateurs affirment que ce mariage €tait un projet personnel de ce
dernier et qu'il visait ainsi a humilier les ‘Abbasides.'® Makdisi souligne a son tour le
véritable sentiment de haine qu'al-Kunduri nourrissait a I'égard du calife.'®' Cela ne veut pas
dire pour autant qu'il manipula le sultan afin de mettre en ceuvre un plan secret. Une
interprétation plus juste consisterait a dire qu'il est difficile de trancher entre ces deux
possibilités : si al-KundurT s'est autant investi dans cette mission, cela a pu étre motivé aussi
bien par des facteurs confessionnels que par son animosité personnelle vis-a-vis du calife.
Souvenons-nous que, lors de son s¢jour a Bagdad, le calife évita de le recevoir en sa
présence.'® En tenant compte de tous ces facteurs, il nous est possible de comprendre
pourquoi Tugril Beg accorda une importance telle a cette affaire de mariage qu'elle en finit
par devenir une obsession. Il est indéniable que, comme le remarque Makdisi, la raison
principale en était le désir de Tugril Beg d'assurer la pérennité de sa dynastie tout en imposant
une domination sans précédent aux ‘Abbasides.

Pour ce faire, son vizir et lui-méme dépassérent toutes les limites possibles et
imaginables, ne reculant pas devant les comportements susceptibles de mettre le calife dans
'embarras. Ils refusérent par exemple de remplir certaines conditions avancées par le calife et
acceptées par Tugril Beg : alors qu'il était convenu que la fille du calife demeure a Bagdad
apres le mariage, a peine les épousailles célébrées, la mariée fut emmenée a Rayy. Il s'agissait

¢videmment d'une situation humiliante pour le calife et, peu ou prou, c'était bel et bien le but

B9 Ibid., p. 263.
10 MUNEGGIM BASI, Camiu’d-Diivel,op. cit., p. 25.
1ol MAKDISI George, “The Marriage of Tughril Beg”, op. cit., p. 264-265.
1oz Le comportement de la fille du calife al-Sayyida vis-a-vis de Tugril Beg est révélateur a cet égard : « [La]
mariée fut amenée au palais royal vers le milieu du mois de Safar (le 17 février 1063) aprés une grande
cérémonie. On l'installa sur un trone doré. Le sultan se rendit aupres d'elle et se prosterna devant elle. Non
seulement la mariée ne se dévoila pas, mais elle resta assise. Le sultan lui offrit des bijoux et de nombreux objets
de valeur. Il se rendait ainsi tous les jours auprés de la mariée, lui présentait des cadeaux et repartait. »
MUNEGGIM BASI, Cdamiu’d-Diivel, op. cit., p. 26. Voir aussi, IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit.,
Vol X, p. 28.
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visé. Ce mariage, qui ne dura que six mois et vingt-trois jours a cause de la mort de Tugril
Beg,'® fut ainsi exploité jusqu'au bout par lui afin d'éroder l'autorité politique du calife et
briser sa volonté.

Lors des négociations avec le calife en vue du mariage, un des principaux arguments
avancés par Tugril Beg fut son statut de sultan sunnite ayant sauvé le calife de la domination
buyide. De méme, dans la lettre qu'il adressa au cadi en chef (qadr I-qudat) al-Damagant (m.
1173), le sultan se désigna lui-méme comme « le grand sa@han Sah (roi des rois), qui est le
souverain de 1'Est et de I'Ouest, le rénovateur de 1’islam, le délégué de 1'imam, le bras droit du
messager de Dieu, le leader des croyants ».'%*

Autrement dit, les prétentions de Tugril Beg étaient telles qu'il en arriva a bafouer
l'autorité du calife, voire a considérer qu'il était son supérieur. Les Seldjoukides étaient donc
préts & prétendre au role de champions de I’islam sunnite'® plutét que de se contenter d'une
fidélité politique vis-a-vis du calife : a peine arrivés sur la scéne de I’histoire, ils cherchaient

déja a étre a l'avant-garde de ’islam.

3) La prépondérance des hommes d'état perses au sein de 1'état

A sa mort, Tugril Beg fut remplacé au trone par Alp Arslan, le fils de son frére Cagri
Beg (1063). Son ére, qui dura neuf ans, ainsi que celle de son fils et successeur Malik Sah, qui
régna entre 1072 et 1092, peuvent étre considérées comme 1'dge d'or des Seldjoukides. C'est
I'époque de la stabilisation institutionnelle de I'Etat, entreprise dans laquelle les hommes
d'Etat perses, et notamment Nizam al-Mulk, jouérent un réle dont I'importance est indéniable.
Durant trente ans environ, Nizam al-Mulk fut le vizir a la fois d'Alp Arslan et de Malik Sah. 1l
ne serait donc pas erroné de définir les années de régne de ces deux souverains comme I'dge
de Nizam al-Mulk.

Du reste, Nizam al-Mulk lui-méme ne se considérait pas comme un simple vizir.
C'est ainsi qu'il déclara a Malik Sah en personne, par l'intermédiaire d'envoyés que le sultan

166

avait dépéchés auprés de lui, qu'il était son associé de sultanat et d'Etat.'®® Il évoqua, toujours

auprés de cette délégation, l'alliance du dawat (encrier ; endroit oil ’on place la plume)'®’ et

103 MAKDISI George, “The Marriage of Tughril Beg”, op. cit., p. 275.

1 Ibid., p. 273.

165 CAHEN Claude, Lecons d histoire musulmane (VIIIE— XIE SIECLE) III, op. cit., p. 73.

1 IBN AL-ATIR , al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 205. Voir aussi MUNEGGIM BASI, Camiu d-
Diivel, op. cit., p.63.

17 Le dulband (une bande d’étoffe ou écharpe, entourant la téte, donc un turban) et dawatr font partie des
emblémes du vizirat. Une dawat ordinaire est taillée dans le roseau ; celle des vizirs est en or. Voir
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du sayf (sabre), disant que celui-ci ne saurait exister sans celui-la.

Il ne s'agit pas d'une
affirmation gratuite : ces paroles expriment a merveille I'essence méme de 1'Etat seldjoukide.
Le sabre est le symbole de la dynastie, le statut de dynaste appartenant aux Seldjoukides,
c'est-a-dire aux Turcs, qui brillaient surtout par leurs prouesses militaires. L’encrier symbolise
la science, le savoir, la logique d'Etat et la bureaucratie. Les hauts fonctionnaires maitrisant la
plume étaient, quant a eux, issus des peuples indigénes ayant intériorisé la culture locale, a
commencer par les hommes d'Etat et de science perses.'®’

Nizam al-Mulk lui-méme est le digne représentant d'une tradition qui voit les Perses
occuper les plus hauts postes de dirigeant dans tous les Etats fondés par les musulmans, a
commencer par les ‘Abbasides, jusque dans les périodes ou l'arabe est la seule langue

officielle.!”

Le fait d'avoir une forte tradition étatique et une culture sédentaire incita les
Perses a s'intéresser davantage que leurs voisins a I'écriture, la science et la littérature.
L'écriture est en effet l'indice de I'Etat ou de la civilisation : I’histoire de celle-ci n'est-elle pas
datée de l'invention de 1'écriture ? Une fois constitué, un Etat aura a calculer et & prélever des
impOts, a en tenir le registre, a entretenir des correspondances diplomatiques, tenir des
archives, promulguer des lois et mettre en place des tribunaux. Toutes ces activités
bureaucratiques ne peuvent étre menées a bien qu'en disposant de fonctionnaires lettrés.

En d'autres termes, il n'est pas surprenant que, des Arabes aux Turcs, les forces
détenant le pouvoir politique aient fait appel aux Perses pour administrer I'Etat : ils étaient les
seuls a avoir l'expérience et les compétences nécessaires en la maticre. Les fils des familles
des dihgans étaient candidats a la fonction d'homme d'Etat pratiquement dés la naissance et

leur formation était a I'avenant. Il n'était donc pas rare que le fils d'un fonctionnaire devienne

fonctionnaire a son tour.

4) Al-Kunduri

Le premier représentant historique de cette galerie d'illustres hommes d'Etat perses

est “Amid al-Mulk al-Kundurt (m 1064). Nous avons déja évoqué brievement celui qui fut le

KAFESOGLU Ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, Milli Egitim Basimevi, Istanbul 1973,
p.138.

18 IBN AL-ATIR , al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 205.

169 GROUSSET René, L’empire des steppes, op. cit., p. 208. KAFESOGLU Ibrahim, Biiyiik Selcuklu
Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p.129-130. SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 43-
44. SIMIDCHIEVA Marta, “Kingship and Legimacy in Nizam al-Mulk’s Siyasatnama, Fifth/Eleventh
Century”, Perpectives on Their Relationship from Abbasid to Safavid Times, Ed. B. Gruendler and L. Marlow,
Reichert Verlag, Wiesbaden 2004, p. 97.

170 BARTHOLD V.V., Mussulman Culture, op. cit., p. 71-72.
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vizir de Tugril Beg. Apres avoir été proclamé sultan a Nishapur dans la foulée de sa victoire a
Dandanqan, ce dernier s'était mis a la recherche d'un scribe ayant une bonne connaissance de
l'arabe : on lui conseilla ‘Amid al-Mulk al-Kunduri,'”" qui sut accéder rapidement au rang de
vizir et se rendre indispensable au sultan. On dit que ‘Amid al-Mulk était un chiite fervent.'’
C'était un des hommes les plus influents de son époque, doublé d'un ennemi juré des $afi‘ites.
Ayant obtenu I'autorisation du sultan pour le lancement d'anathémes contre les rafidites,'” il
en profita pour en faire lancer également contre les a$‘arites dans les mosquées du Khurasan.
De nombreux savants protestérent contre cette situation et quittérent le Khurasan, al-Guwayni
(m. 1085) et al-Qusayrt (m. 1073) en téte.!”* Si ‘Amid al-Mulk al-Kunduri était véritablement
chiite, le fait qu'il ait réussi a se hisser au rang de vizir en devient plus remarquable encore,
d'autant qu'il n'avait probablement qu'une trentaine d'années a I'époque.'” Ses dons et sa
popularité sont les raisons de son ascension rapide.

Avant sa mort, le sultan Tugril avait prévu dans son testament d'étre remplacé au
trone par son neveu Sulayman, fils de son frére Cagri Beg.'”® Comme mentionné
précédemment, Tugril Beg était stérile et sans descendance. Il avait épousé¢ la mere de
Sulayman a la mort de Cagri Beg et aurait été persuadé par celle-ci de faire de son fils
I'héritier du trone.'”’ Apres la mort du Sultan Tugril, al-Kunduri exécuta son testament et fit
couronner Sulayman a Rayy. Mais 'armée était du c6té d'Alp Arslan et certains commandants
de premier rang quittérent Rayy pour Qazwin, ou ils firent lire le Autba au nom d'Alp
Arslan.'Alp Arslan était alors dans son fief du Khurasan. Ayant été informé de la mort de
son oncle et du malaise des commandants, il rassembla immédiatement son armée et prit la

direction de Rayy avec son vizir Nizam al-Mulk pour forcer son demi-frére a descendre du

trone. Voyant que la situation se retournait contre lui, al-Kunduri se mit a faire lire le sutba au

"I IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p.31.
2 Ahmed b. Lutf Allah indique qu'il est hanafite. Voir MUNEGGIM BASI, Ciamiu’d-Diivel, op. cit., p. 32.
Pourtant, dans le méme livre, l'accent est mis sur le fait que c'est la ferveur de la foi chiite d'‘Amid al-Mulk qui
l'incita & convaincre Tugril Beg d'épouser la fille du calife, I'objectif visé étant I'humiliation de celui-ci. Voir
Ibid., p. 25. On l'aura compris, il n'y a pas de consensus a ce sujet, mais il est probable qu'al- KundurT soit chiite.
17 Rafidite (rafidi, pl. rafida ou rawafid): Terme péjoratif employé par les auteurs sunnites médievaux pour
désigner les chiites en particulier les duodécimains, en raison de leur rejet (rafid) des premiers califes « bien
guidés (rasidiin, q.v.) en dehors de ‘Al ibn AbT Talib. RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au
temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 2, p. 348.
74" AL-SUBKI, Tabagat al-Safi ‘iyyat al-kubrd, Ed. par Mahmid Muhammad al-Tanahi et ‘Abd al-Fattih
Muhammad al-Hulw, Matba‘at ‘Is4 al-Babi al-Halabi, Le Caire 1964-1976, Vol. IIL, p. 391-393.
173 Ibn al-Afir affirme qu'al-KundurT avait une quarantaine d'années au moment de sa mise a mort : il devait
donc étre trentenaire quand il accéda au vizirat. Voir IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 31.
76 Ibid., p. 28.
7" MUNEGGIM BASI, Camiu d-Diivel, op. cit., p. 30.
8 Ibid., p.30.
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nom d'Alp Arslan et de Sulayman, respectivement.'”” Ensuite, il se rendit avec ses hommes
aupres d'Alp Arslan quand celui-ci se rapprocha de Rayy pour lui faire savoir qu'il était a son
service, mais il était trop tard. L'ére de Nizam al-Mulk avait déja commencé.

D'autres sources indiquent que ‘Amid al-Mulk al-Kundur1 a gardé son poste de vizir
pendant un certain temps apres l'avénement d'Alp Arslan et que son vizirat prit fin a cause de
Nizam al-Mulk."®® C'est possible, car, évoquant sa mise & mort, Ibn al-Atir (m. 1233) ainsi
que d'autres historiens disent qu'al-Kunduri se rendit auprés de Nizam al-Mulk pour lui
confier cinq cents dinars et qu'il prit congé en avangant un prétexte. Ils ajoutent que la
majorité¢ de la population de la ville partit avec lui. Sur ces entrefaites, on aurait dit a Alp
Arslan qu'al- Kunduri pourrait étre une source de problémes pour lui a I'avenir et le sultan
l'aurait fait mettre aux arréts.'™!

Les sources historiques qui en font mention n'indiquent ni la raison pour laquelle al-
Kundurt confia cinq cents dinars a Nizam al-Mulk ni celle pour laquelle il prit congé en
invoquant un prétexte (et ce que signifie 1'expression « prendre congé » n'est pas tout a fait
clair). Cela rend vraisemblable I'hypothése selon laquelle al-Kundurt aurait aussi été le vizir
d'Alp Arslan. On peut supposer qu'al-Kunduri ne souhaita pas s'acquitter des missions qu'on
lui confia aprés son remplacement au poste de vizir par Nizam al-Mulk et qu'il quitta le
service de I'Etat en invoquant un prétexte. Quant aux cinq cents dinars, il se peut que cette
somme lui ait ét¢ donnée en guise de consolation par le sultan pour le récompenser pour son
service.

Si tel est bien le cas, al- Kunduri refusa aussi bien cette récompense qu'un nouveau
poste. Par ailleurs, il jouissait apparemment d'un trés fort soutien au sein du peuple (et de la
bureaucratie aussi, probablement). C'est sans doute cela qui inspira le plus de crainte au sultan
et il est évident que celui qui mit en garde Alp Arslan a ce sujet fut nul autre que Nizam al-
Mulk, comme en attestent les dernicres paroles prononcées par al-Kunduri. Apres avoir été
emprisonné pendant un an a Merw al-Rudh, celui-ci fut exécuté de fagon atroce. Avant que
son bourreau ne le découpe en morceaux a coups d'épée, al- Kunduri dit tenir Nizam al-Mulk
responsable de sa mise a mort. « Alors qu'il était sur le point d'étre exécuté, ‘Amid al-Mulk
s'adressa a son bourreau : « Dis ceci @ Nizadm al-Mulk de ma part : Tu as fait quelque chose

d'abominable en habituant les Turcs a tuer les vizirs et les membres du diwan ! Celui qui tend

9 Ibid., p.30.

B0 Ibid., p. 32

81 IBN AL-ATIR , al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 31.
52



o e oy 182
un piege a autrui finit par tomber dans son propre piege. » »

5) Le « Nizam » de 1'Etat ou 1'Etat de Nizam

Le vrai nom de Nizam al-Mulk est “Alt al-Hasan b. “Al1 b. Ishaq al-Tisi. Comme son
nom l'indique, il est originaire de Tus, un village du Khurasan. Son pere était issu d'une
famille de dihgan.'® Ayant grandi sans mére, Nizam al-Mulk apprit l'arabe et regut une
formation dans le domaine du figh'®* et du hadiz.'™ 11 se langa ensuite dans une carriére au
service de I'Etat. Alors qu'il faisait le tour des villes du Khurasan, Nizam al-Mulk entama un
travail de fonctionnaire aux cotés d'Abd ‘AlT Ahmad b. Sadan, qui était administrateur auprés
de Cagri Beg. Ibn al-Afir relate une autre rumeur concernant Nizam al-Mulk, selon laquelle
celui-ci était le scribe de 1'émir de Balkh, qui le maltraitait et ne lui versait pas le salaire qui
lui revenait de droit. Excédé par ce comportement, Nizam al-Mulk s'enfuit & Merw, ou il se
rendit auprés de Cagri Beg. Cagri Beg le prit alors par la main et le confia & son fils Alp
Arslan, a qui il dit ceci : « Lui, c'est Hasan al-Tus1. Prends-lui la main a ton tour et considére-
le comme un pére ; ne t'avise jamais de t'opposer & lui. » '*® Sur la recommandation de celui-
ci, il devint ensuite l'assistant d'Alp Arslan. Comme évoqué précédemment, apres la mort du
Sultan Tugril, il joua un role de premier plan dans l'acceés au trone de ce dernier. Les sources
historiques nous permettent de comprendre que Nizam al-Mulk fut d'abord quelqu'un qui se
prépara a oeuvrer au sein de I'Etat dés son plus jeune dge. Amplement doté des talents

nécessaires pour ce faire, il les cultiva encore plus grace a I'éducation qu'il regut.

"2 Ibid., p. 33-34. Voir aussi AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgigiyyat, op. cit., p. 25.

' IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 207. Voir aussi BOSWORTH C. E., “The
Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op. cit., p. 57.

'8 Figh: Droit musulman en tant que discipline ; I’'une des branches les plus importantes des sciences
traditionnelles avec la transmission du hadit (q.v.) et ’étude du Coran. Le figh comprenait la connaissance des
fondements du droit (usil, g.v.) et celle de ses applications (furi ', g.v.), variant en fonction de 1’affiliation a une
école juridique précise (madhab, ¢.v.). Un individu versé en figh était nommé faqih (¢.v.). La connaissance du
figh était nécessaire pour accéder aux professions judiciaires. RENTERGHEM Vanessa V., Les élites
bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 2, p. 333.

183 Hadit (pl. ahadit): Faits, gestes et paroles attribués au prophéte de 1’islam, a valeur normative et dont le
récit fut transmis oralement par ses Compagnons puis par les générations suivantes de musulmans. A partir du
II°/VIIE siécle, le hadit fut consigné par écrit dans des compilations canoniques, mais la collecte orale de maitre
a disciple demeura le vecteur privilégié de sa transmission. Les spécialistes de la transmision du hadit étaient les
les muhaddit-s (g.v.) ; la transmission orale du hadit était nommée riwaya (q.v.) et ’audition du hadit sama’
(g.v.). Chaque hadit se composait d’une chaine de transmetteurs (isndd, q.v.), suivie du texte de I’information
transmise (matn). Ibid., p. 335.

186 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 207. Le point commun de ces deux rumeurs est
le fait que Nizam al-Mulk fiit une personne qui suscita l'intérét et l'estime de Cagri Beg. Nous pouvons donc
affirmer sans hésitation que c'est ce dernier qui repéra le potentiel de Nizam al-Mulk et lui donna la possibilité
de gravir les échelons de I'Etat.
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Nous pouvons affirmer sans hésitation que Nizam al-Mulk est 'hnomme d'Etat qui
donna son caractére propre & I'Etat seldjoukide en termes institutionnels et organisationnels.'®’
Le palais seldjoukide abritait cinq diwans (ministéres). A savoir : 1- Sadarat ou Wizarat
(Office du Premier ministre). 2- Istifa’ (le Ministere des finances, dirigé par le Musawfi). 3-
Tugra (le Ministere des affaires étrangeres, dirigé par le Tugra’i). 4- ISraf (le Ministére
d’inspection ou de intérieur dirigé par le Musrif). 5- ‘Ard al-gayiis (le Ministére de la
défense, que dirige 1' ‘Arid)."®® Bosworth indique que ces ministéres furent tous mis en place a
I'époque de Nizam al-Mulk."® Le titre de Nizam al-Mulk ('ordre de I'Etat) n'est pas le fruit du
hasard. Il s'agit la précisément du role historique joué par Nizam al-Mulk : imposer un ordre a
I'Etat fondé par une dynastie issue d'une tribu nomade turque, lui procurer une assise
institutionnelle et renforcer I'orthodoxie sunnite.'*’

Quant a savoir si, concernant le monde musulman, ces objectifs ont été atteints, il y
aurait matiére a débattre. En revanche, il est indéniable que 1'avénement des Seldjoukides fut
synonyme d'ascension pour le sunnisme et d'hémorragie pour le chiisme et les courants
batinis'’' (hérétiques).'”* L'essentiel de notre travail portant sur Nizam al-Mulk et son ouvrage
Siyasat-nama, nous reviendrons sur ces sujets de maniere détaillée dans les chapitres suivants.
Pour I'heure, nous nous bornerons a résumer les événements politiques de cette époque et a
décrire la personnalit¢ de Nizam al-Mulk dans les grandes lignes. Nizam al-Mulk, qui fit
monter Alp Arslan au trone, prit part a toutes ses campagnes militaires, a 1'exception de la
bataille de Malazgird (Manzikert) en 1071.

La premicere tache de Nizam al-Mulk consista a essayer de rétablir les liens entre le
calife et les Seldjoukides, considérablement dégradés a cause de 1'affaire du mariage de Tugril
Beg. On renvoya la fille du calife a Bagdad et on fit savoir a ce dernier qu'al-Kunduri, désigné
comme seul responsable du scandale, avait été arrété et puni. En contrepartie, le calife

approuva le sultanat d'Alp Arslan et fit lire le futba en son nom a Bagdad.'””

"7 SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 43-44. Selon Al-Subki, le vizirat de Nizam

al-Mulk n'est ni plus ni moins qu'un sultanat. Voir AL-SUBKI, Tabagqadt al-Safi ‘iyyat al-kubra, op. cit., p. 317.
'8 SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 47. KAFESOGLU ibrahim, Selguklu Tarihi,
op. cit., p. 145-146.
% BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) *, op.
cit., p. 69.
190 SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 4.
o1 Batinite (batin, pl. batiniyya) : littéralement « dissimulateur, dissimulé » : terme péjoratif employé par les
auteurs médiévaux sunnites pour désigner les chiites ismaéliens. RENTERGHEM Vanessa V., Les élites
bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 2, p. 329.
192 SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 4.
93 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol.X, p. 35.
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Durant ses trente ans de vizirat, Nizam al-Mulk veilla a ce qu'il y ait un certain équilibre dans
les rapports entre son Etat et Bagdad. Il joua un role de réconciliateur entre l'institution
califale, soucieuse du respect de ses prérogatives, et les Seldjoukides soucieux de la pérennité
de leur sultanat et rétifs a céder ne serait-ce qu'une once de pouvoir a quiconque, y compris le
calife, partout ou s'étendait leur régne.'”* La principale politique suivie par Nizam al-Mulk
dans ce domaine consiste a freiner les exces des Seldjoukides tout en maintenant le calife
dans un role essentiellement symbolique. Une fois le sultanat d'Alp Arslan reconnu par le
calife, on mit fin aux désordres internes et on mata les révoltes. Le sultan s'impliqua
personnellement dans la répression de la révolte de son cousin Qutalmi$ b. Arslan Isra’1l, qui
perdit la vie (1064)."”> A ce sujet, Ibn al-Afir relate que Nizam al-Mulk dit ceci a Alp Arslan :
« Pour toi, j'ai mis sur pied au Khurasan une armée telle que ses soldats te viendront en aide,
et ils ne te laisseront jamais seul et privé de soutien. Ils décocheront pour toi des fleches qui
ne manquent jamais leur cible. Les soldats de cette armée sont les savants et les ascétes : j'ai
fait preuve envers eux de bienveillance et de charité pour qu'ils soient tes meilleurs soutiens
dans la lutte. »'*® Voyant qu'Alp Arslan avait des hésitations par rapport & la bataille a venir et
des craintes concernant la force des insurgés, Nizam al-Mulk cherchait ainsi a le rasséréner
tout en lui rappelant que la bataille véritable ne pouvait étre emportée qu'a condition de
gagner les faveurs du peuple par I'entremise des savants. On peut aussi supposer qu'il s'agit
plus concrétement d'une armée de volontaires fideles @ Nizam al-Mulk qui participeraient

effectivement a la bataille.

Il y eut ensuite des campagnes en Géorgie et en Arménie, qui furent rajoutées au
territoire de I'empire.'”’ On assura également la sécurité des Turkménes situés le long des
frontieéres, et notamment de ceux qui se trouvaient en Azerbaidjan. L'événement le plus
important de 1'époque d'Alp Arslan est la bataille de Malazgird, que les historiens turcs en
particulier sont enclins a voir comme le début de la conquéte de I'Anatolie par les Turcs.'”
Cela peut sembler vrai si on se livre a une lecture téléologique. Il est cependant difficile

d'affirmer que la conquéte de 1'Anatolie fut effectuée en connaissance de cause et selon un

194 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu fmparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 187.

195 Selon, Al-Husayni, alors qu'Alp Arslan voulait mettre a mort les soldats de Qutalmis, Nizam al-Mulk 1'en
empécha et fit en sorte que ceux-ci soient pardonnés. Voir AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-
Salgiigiyyat, op. cit ., p. 32.

% IBN AL-ATIR , al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 36.

7 AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlaf al-Salgiigiyyat, op. cit., p. 34-41. Voir aussi BOSWORTH C. E.,
“The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op. cit., p. 62.

198 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu fmparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. V.
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plan précis. D'abord, la priorité des Seldjoukides a cette époque était d'éliminer les Fatimides,
comme ils s'étaient engagés a le faire auprés du calife, parachevant ainsi la domination
sunnite au sein du monde musulman. L'armée seldjoukide était donc engagée dans des
préparatifs en vue d'une campagne en Egypte.'””

Ensuite, il faut analyser attentivement la politique turkémene des Seldjoukides. Les
Turkmeénes nomades étaient un facteur d'instabilité constant sur le territoire de 1'Iran : ils
menagaient la vie sédentaire a cause de leurs déprédations et leurs troupeaux ravageaient les
champs en cas d'insuffisance de paturages. Sous I'impulsion des hommes d'Etat perses en
particulier, les Seldjoukides déportérent les Turkmenes vers les zones frontalieres et mirent
fin a leur prépondérance au sein de l'armée. Les Turkménes furent donc orientés vers 1'Irak,
I’ Azerbaidjan et 1'Anatolie, territoires situés a la frontiére byzantine, avec la possibilité de se

. N eqe, . 200
livrer 4 des manoeuvres militaires autonomes.

L’ Azerbaidjan était la principale base arriére
de ces activités militaires axées sur le pillage plutot que la conquéte. Et a vrai dire, bien avant
la bataille de Malazgird (1071), dont on dit qu'elle ouvrit les portes de 1'Anatolie aux Turcs,
les chefs militaires Turkmeénes avaient déja lancé des campagnes jusqu'en Anatolie profonde.
Si bien que, les guerriers partis de 1’ Azerbaidjan au printemps se livraient a des expéditions de
pillage pour ne rentrer qu'a l'approche de I'hiver avec le butin qu'ils avaient récolté.>"'

En d'autres termes, que ce soit du point de vue militaire, politique ou social,
I'Anatolie n'avait rien d'une terra incognita pour les Turkménes.”> Qui plus est, durant
l'intervalle de vingt a trente ans menant a la bataille de Malazgird, les Turkménes nouérent
des liens d'une importance vitale avec les peuples indigénes, et notamment les Kurdes,
véritables gardiens des portes de 1'Anatolie menés par la dynastie des Merwanides. Allant
d'abord jusqu’a se plaindre au calife des Turkménes a cause de leurs pillages, les Kurdes
optérent ensuite pour une alliance avec les Seldjoukides dont ils devinrent les vassaux.>”

Les Turkmenes étaient par contre devenus un vrai danger pour Byzance, qui favorisa

paradoxalement elle-méme leurs expéditions. En effet, juste avant leur arrivée, les Byzantins

1% KAFESOGLU ibrahim, Selcuklu Tarihi, op. cit., p. 50.Voir aussi BOSWORTH C. E., “The Political and
Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op. cit., p. 63.

20 BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) *, op.
cit., p. 61-63.

201 Sur I’importance de 1’ Azerbaidjan pour les Turkmenes voir /bid., p.42-43.

202 L'article de Cahen intitulé « Premiére Pénétration Turque En Asie-Mineure » est une étude tres
importante qui analyse les causes et les conséquences de la pénétration turque en Anatolie. Voir CAHEN
Claude, “Premiere Pénétration Turque En Asie-Mineure”, Byzantion, Tome XVIII, Fondation Byzantine et Néo-
Grecque, Bruxelles 1948, p. 5-67.

2% BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) *, op.
cit., p. 24.
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marchérent sur les Arméniens et les Géorgiens, qu'ils considéraient comme une source de
perturbation, et repoussérent notamment les premiers vers l'ouest, en Anatolie profonde.***
Grace a la combinaison des changements démographiques régionaux et des luttes intestines
sans fin de Byzance, les Turkménes eurent les coudées franches pour organiser des
expéditions vers l'intérieur de 1'Anatolie. IIs s'apergurent ainsi que I'empire byzantin n'était pas
aussi puissant qu'on le croyait, car ils rencontrérent en Anatolie des seigneurs féodaux qui
avaient profité¢ de l'affaiblissement de Byzance pour agrandir leur marge de manceuvre et
opprimer le peuple. Les Turkmeénes profitérent a leur tour de la situation chaotique régnant
dans le pays pour devenir un ¢lément influent des querelles intestines byzantines et des luttes
pour le pouvoir des seigneurs féodaux. Peinant a venir a bout des Turkménes, Byzance avait
déja signé un accord de paix avec les Seldjoukides du temps de Tugril Beg.**

La conquéte de 1'Anatolie a donc surtout été une conséquence du déferlement en
vagues successives des groupes de Turkmenes constamment a la recherche d'une nouvelle
terre. Pour les chefs Turkmeénes, ce pays doté de larges paturages, dont l'affaiblissement
facilitait les expéditions de pillage, présentait bien des attraits. D'autant que,
géographiquement, il ressemblait beaucoup a I'Iran dont ils venaient et permettait en plus un
contact ininterrompu avec ce pays. Méme leurs chameaux, qui avaient du mal a s'adapter au
désert, s'avérérent idéaux pour cette nouvelle terre.**®

Le fait que les Turkmeénes soient loin, par-dela les frontieres, et qu'ils fassent en plus
des expéditions en se réclamant du guzar et du gihdd convenait parfaitement a tout le monde.
Ce sont ces forces Turkménes qui conquirent l'essentiel des terres seldjoukides.””” En fait,
c'étaient souvent les begs Turkmenes qui s'efforcaient de convaincre les sultans d'effectuer
certaines expéditions. Par exemple, lorsqu'Alp Arslan se rendit de Rayy en Azerbaidjan
durant 1'hiver de 1064, il y avait a ses cotés un beg turkémene du nom de Tugtegin. Celui-ci
¢tait accompagné de nombreux autres Turkmeénes : ils connaissaient tous trés bien la région

pour y avoir fait de nombreuses expéditions. Tugtegin incita donc Alp Arslan a marcher sur la

2% OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 252.

205 RICHARDS D. S., The Annals of The Saljug Turks, Selections from al-Kamil fi at-Tarikh of ‘Izz al-Din
1bn al-Athir, RoutledgeCurzon, London 2002, p. 73.

206 CAHEN Claude, Les peuples musulmans dans [ histoire médiévale, op. cit., p. 434.

207 « Les trois quarts des pays composant le territoire de l'empire furent conquis par les Turkmenes, a
commencer par I'Irak ‘arabi ‘i et I'Irak a’gami. Les forces d'Atsiz prirent la Syrie, celles d'Ahmad le Caucase,
celles d'Artuq Beg I'Arabie de l'est jusqu'aux iles du Bahrayn, et ce sont encore les commandants Turkménes
commandés par Sulayman Sah, tels que Tutak, Artuq, Cubuq, Sundiig, Gumustegin, Dilma¢oglu, Mengugek,
DaniSmand, Abu 1-Qasim, Qarategin et ainsi de suite, qui s'emparerent de Anatolie. Une fois la conquéte
terminée, les vizirs iraniens prenaient possession des villes et il ne leur restait plus qu'a les attacher a la
capitale. » KAFESOGLU Ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 154.
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Géorgie et 'Arménie, s'engageant a servir de guide pour cette expédition dont il garantit le
succes. C'est son insistance qui convainquit Alp Arslan de se lancer dans cette entreprise.”*®

La concentration des Turkménes en Anatolie représentant une menace de plus en
plus sérieuse, I’empereur byzantin Romain IV Diogeéne opta pour une solution radicale afin
d'expulser une fois pour toutes d'Anatolie aussi bien les Turkmeénes que les Seldjoukides, qu'il
considérait comme leurs protecteurs. Il réunit une armée de deux cent mille hommes dont des
Francs, des Russes, des Géorgiens,”” de nombreux Turcs Guzz (Oghuz) et des Pétchenégues
qui n'étaient pas musulmans (venus aux Balkans du nord de la Mer Noire, ceux-ci officiaient
comme mercenaires dans les luttes internes de Byzance).

Alp Arslan était alors en pleine campagne d'Egypte et venait juste de prendre Alep.
C'est ici que les ambassadeurs de Romain IV Diogéne vinrent le voir pour lui transmettre les
exigences de I'empereur : Akhlat et Malazgird devaient étre restitués a Byzance, faute de quoi
l'armée byzantine poursuivrait son avancée.”'’ Se rendant compte que Byzance s'était lancée
dans une opération militaire de grande envergure, Alp Arslan refusa cette demande et, laissant
la moiti¢ de son armée a Alep, s'empressa de retourner en Azerbaidjan pour entamer des
préparatifs de guerre a Khoy. Certaines sources indiquent que le véritable dessein de Romain
IV Diogéne était de reprendre les anciennes provinces byzantines d'Egypte et de Damas une
fois qu'il aurait expulsé les Turkménes d'Anatolie.*"!

Au-dela des problémes qui ne manqueraient pas de surgir si les Turkmenes étaient
extirpés d'Anatolie et renvoyés en Iran, il s'agissait 1a pour les Seldjoukides d'une menace
grave, aussi bien pour eux-mémes que pour le monde de I’Islam dans son ensemble. Les
Seldjoukides n'étaient pas préts pour une guerre de cette ampleur ; ils étaient de plus sous-
équipés et en sous-nombre face a I'immense armée byzantine. Alp Arslan confia sa femme a
Nizam al-Mulk et les envoya tous deux 2 Hamadan, désignant Malik Sah comme son héritier
au cas ou il lui arriverait malheur. Il se mit ensuite en route avec quinze mille cavaliers.*'?
Lorsqu'il arriva a Akhlat, des forces locales composées de Turkménes et, notamment, de

guerriers appartenant a des tribus kurdes vinrent grossir les rangs de son armée, qui comptait

2% IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X., p.37. Voir aussi Voir AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar
al-dawlat al-Salgiigiyyat , op. cit., p. 35.

29 Ibid., p. 47.

219 KAFESOGLU ibrahim, Sel¢uklu Tarihi, op. cit., p. 51.

A AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlai al-Salgigiyyat, op. cit., p. 47.

212 IBN AL-ATIR , al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 65. Ayant confié sa femme a Nizam al-Mulk,
Alp Arslan les envoya a Hamadan plutdt qu'a la capitale. 1 est évident qu'il considérait que Rayy, menacée par
l'armée byzantine, n'était plus un lieu sir : il opta donc pour la ville de Hamadan, située en Iran profonde.
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désormais cinquante-mille hommes. Alp Arslan n'en était pas moins inquiet, ce qui l'incita a
faire une proposition de paix a Romain IV Diogene par l'intermédiaire d'ambassadeurs. 11 fut
profondément dépité lorsque 1'empereur lui répondit qu’« un accord de paix ne [pouvait] étre

1 Le Seldjoukide était désespéré et son entourage fit de son mieux pour

conclu qu'a Rayy. »
lui remonter le moral. Alp Arslan se prépara a la guerre comme s'il allait a la mort. « [V]oyant
que le sultan avait du chagrin, son imam et maitre de figh Abi Nasr Muhammad b. Abd al-
Malik al-Buhart al-HanafT lui dit ceci : « Toi, tu combats au nom d'une religion dont Dieu a
promis qu'll la rendrait victorieuse et qu'll la mettrait au-dessus des autres religions. Attaque
I'ennemi vendredi, aprés l'heure de zawal (midi), a 'heure ou les prédicateurs montent a la
chaire et prient Dieu pour les mugahids, a 1'heure ou Il accede a leurs pricres. »

Quand ce fut I'heure, le sultan fit ses priéres en compagnie de ses soldats et versa des
larmes. Voyant cela, les gens du peuple présents pleurérent également. Le sultan adressa
ensuite une priere a Dieu, les gens prierent avec lui et dirent amen ! Le sultan dit a ses soldats
: « Que ceux qui veulent partir partent librement, il n'y a pas de souverain ici qui donne des
ordres ou impose des interdits. » Il jeta ensuite son arc et son carquois, ne gardant que son
épée et son fléau d'armes, et attacha lui-méme la queue de son cheval. Ses soldats firent de
méme. Le sultan se vétit d'un habit blanc, se parfuma et dit : « Si je meurs, que ceci me serve
de linceul. » »*'*

La bataille eut lieu le 28 aotlit 1071 dans la plaine de Malazgird. Les Pétchenégues et
les Guzz trahirent les Byzantins et se joignirent & I'armée Seldjoukide ; sachant que leur
existence méme était menacée, les Turkmenes et les soldats tribaux kurdes déployerent, quant
a eux, un effort considérable. L’armée byzantine fut vaincue et Romain IV Diogene fut fait
prisonnier.

Au terme de la bataille, Alp Arslan accueillit I’empereur comme un hdote de marque
et, aprés la signature d'une paix de cinquante ans, le libéra contre le paiement d'une rangon
d'un million et demi de dinars. Selon les clauses du traité, Byzance acceptait de libérer les
prisonniers seldjoukides qu'elle détenait et de mettre des soldats a la disposition des
Seldjoukides si ceux-ci en faisaient la demande. Alp Arslan donna une bourse a Romain IV

Diogéne pour lui permettre de rentrer chez lui et le fit escorter par ses soldats.”'> Certaines

23 Ibid., p. 65. Voir aussi AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlai al-Salgigiyyat, op. cit ., p. 49.
2 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 66. Voir aussi AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-
dawlat al-Salgiigiyyat, op. cit., p. 49.
215 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X., p. 67.
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sources affirment que, malgré un changement au trone de Byzance et le fait que Romain IV
Diogéne ne paya qu'une infime partie de la rangon prévue, le nouvel empereur s'engagea a
respecter I'accord de paix.>'® Cependant, quand, plus tard, Romain IV Diogéne s'engagea dans
une lutte pour remonter sur le trone et y laissa la vie, le traité de paix devint lettre morte.>'’

Comme on peut le constater, a Malazgird les Seldjoukides étaient en situation
défensive et non offensive. Aucune opération n'avait été prévue ou planifiée en vue d'une
guerre de conquéte. Du reste, si les Seldjoukides avaient eu l'intention de s'emparer de
I'Anatolie, ils auraient profité de leur triomphe pour avancer vers l'intérieur du pays plutot que
de conclure un accord de paix avec Byzance. Il semblerait que les Seldjoukides préféraient
réserver la région anatolienne aux Turkmenes, qu'ils s'efforcérent d'éloigner de I'Iran en les
orientant vers 1'Anatolie, ou les Turkménes étaient sous la direction de begs et de nobles issus
de la famille dynastique, dans un cadre quasi-autonome. L'envoi de certains membres de la
dynastie en Anatolie était 1i¢ a la lutte pour le pouvoir chez les Seldjoukides. Afin de parer au
danger que représentaient leurs parents susceptibles de fomenter une révolte, les sultans
essayaient de les maintenir a I'écart du centre du pouvoir, quitte a fermer les yeux sur les
administrations locales autonomes dont ceux-ci prenaient la téte.*'® Cette politique engendra
des organisations quasi-étatiques dont chacune était dirigée par un noble seldjoukide. Des
dynasties locales se formérent ainsi & Kirman, en Syrie, en Perse occidentale, en Irak et en
Anatolie (avec la ville de Konya comme centre administratif). L'Etat des Grands Seldjouks
suivit une trajectoire centrée sur l'Iran, d'ou le choix de la ville d'Ispahan, située tres
exactement au centre de ce pays, comme capitale.

Bref, tandis que la dynastie fondée sur I'héritage des Ghaznévides et influencée par
leur tradition étatique ainsi que par la culture politique perse tendait a se fixer en Iran, les
chefs militaires Turkménes avides de conquétes concentrérent leurs efforts sur 1'lIrak, la Syrie
et tout particulierement I'Anatolie. D'un point de vue historique, il est évident que la chance
sourit davantage a ceux qui, I’ceil fixé sur I'héritage de Byzance, étendirent leur domaine vers
I'ouest. Preuve en est la longévité de 1'Etat des Seldjoukides d’Anatolie (dits aussi Seldjouks
de Ram), qui dépassa celle de I'Etat seldjoukide originel. Grace aux migrations Turkmeénes
constamment renouvelées, l'installation turque en Anatolie fut parachevée en l'espace de

quelques siecles.

2 Ibid., p. 67.
217 KAFESOGLU ibrahim, Sel¢uklu Tarihi, op. cit., p. 59-60.
218 KAFESOGLU Ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 133-134.

60



I1 faut cependant noter que, bien que la capitale Konya fit tres ¢loignée de I'Iran, la
culture perse demeura prépondérante au palais impérial. La correspondance officielle se
faisait en persan et les membres de la famille dynastique allérent jusqu'a adopter des noms
perses.”"” Les liens avec I'Iran ne furent donc jamais rompus et les Turkménes ne furent pas
les seuls a quitter 1'lran pour se rendre dans ce nouveau pays. Savants, commergants et
paysans leur emboitérent le pas et, & l'instar des pratiques actuelles des pays qui souffrent
d'insuffisance démographique, ces migrants recurent des aides pour faciliter leur installation
en Anatolie. Le grand poéte Mawlana Galal al-Din Riimi (m. 1273) lui-méme quitta la ville
de Balkh, située dans une zone de 1'Iran qui était aux antipodes de 1'Anatolie, pour venir

s'établir a Konya.”*

6) L'ére de Malik Sah

Alp Arslan fut tué lors de sa campagne de Ma-warda’ al-nahr par al-Hwarazmi
(1072).%*! Durant son agonie, qui dura quatre jours, Alp Arslan ordonna & Nizam al-Mulk de
faire allégeance a Malik Sah dont il avait fait son héritier et obtint des serments en ce sens de
son vizir et de ses commandants. Quant a Malik Sah, il lui fit savoir qu'il avait désigné Nizam
al-Mulk comme son tuteur.”** Dans son testament, il laissa des terres et de I'argent & son autre

223

fils et a son frére a condition qu'ils fassent allégeance a Malik Sah.**> Jusque-1a, Alp Arslan

avait effectivement proclamé & maintes reprises que Malik Sah serait son héritier, statut qu'il
fit méme approuver par le calife.”**

Malik Sah monta au trone et fut proclamé sultan alors qu'il n'avait que dix-huit ans.
Mais il ne suffisait pas qu'il soit sur le trone, encore fallait-il que son sultanat regoive
l'approbation conjointe des commandants militaires et des autres membres de la dynastie : le
role joué par Nizam al-Mulk, que Malik Sah appelait « pére », fut déterminant pour que ce
soit chose faite.**’
D'abord, afin de s'attirer les faveurs des soldats, on augmenta leurs salaires. Des

ambassadeurs furent dépéchés aupres des souverains et émirs des régions avoisinantes pour

219 GROUSSET René, L empire des steppes, op. cit., p. 212.

220 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 287.
21 AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlai al-Salgigiyyat, op. cit ., p. 53-55.
222 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu fmparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 8.
2 Ibid., p. 8. Voir aussi, IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tartkh, Vol. X., op. cit., p. 76.
% IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 71.
% AL-SUBKI, Tabagat al-Safi ‘iyyat al-kubrd, op. cit., Vol. IV, p. 317. Voir aussi KAFESOGLU ibrahim,
Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 178.
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leur demander obéissance et exiger qu'ils fassent lire la hutba au nom de Malik Sah.**°

Comme pressenti par Alp Arslan, son fréere Qawurd, qui se trouvait a Kirman, refusa de
reconnaitre Malik Sah comme sultan et marcha sur Rayy, mais il y fut précédé par Malik Sah
et Nizam al-Mulk. Ceux-ci avancérent vers les positions de Qawurd et l'affrontérent aux
alentours de Hamadan.**’

La prétention au trone de Qawurd était telle qu'il n'avait pas hésité a tenir les propos
suivants dans le cadre d'un échange de lettres avec son neveu : « Moi, je suis le grand frére,
toi tu es le fils cadet : c'est a moi, plus qu'a toi, que revient 1'héritage de mon frére Alp
Arslan ». Du reste, il s'était déja rebellé contre Alp Arslan, qui le lui avait pardonné. Qawurd
comptait a la fois sur sa propre armée et sur certains des commandants de 'armée de Malik
Sah, qui lui avaient secrétement fait allégeance.””® Nizam al-Mulk intervint de fagon
déterminante dans cette situation critique en déclarant que « [d]ans le domaine de I'héritage, la
priorité du fils par rapport au frére ne saurait souffrir d'exception.»**’

Dans la bataille, qui eut lieu a proximité de Hamadan, les forces de Malik Sah
vainquirent I'armée de Kirman (1073), mais ce ne fut pas une victoire facile. L'armée de
Malik Sah se trouva en ficheuse posture au début de la bataille, dont l'issue fut déterminée par
les Arabes et les Kurdes commandés par Saraf al-dawla Muslim b. Qurays et Baha’ al-dawla

230 . : . 7 =
d.”” Ce sont ces forces qui mirent en déroute 1'armée de Qawurd.

Mansiir b. Dubays b. Mazya
Quant aux soldats des commandants turcs secrétement alliés a celui-ci, vaincus dés le début
de la bataille, ils attaquérent et pillérent les tribus de Saraf al-al-dawla et de Baha’ al-dawla,
comme pour accomplir une expédition punitive. Cette soldatesque n'eut pas de scrupules non
plus a piller les affaires de I'ambassadeur du calife.”'

Les soldats allérent jusqu'a vouloir piller les biens du peuple et étaient manifestement
agacés par Nizam al-Mulk, qui cherchait a les en empécher.”** Celui-ci expliqua a Malik Sah
que I'Etat était frappé d'impuissance a cause de la corruption et des déprédations des soldats,

qui causaient des dégats considérables dans les villes, sapant ainsi le pouvoir de 1'Etat. Malik

226 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X., p. 76.

2T Ibid., p. 78-79.

228 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu fmparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 12.

2 Ibid., p. 12.

230 Ces Arabes et Kurdes furent récompensés pour leurs efforts extraordinaires par 'octroi de nombreux
iqtd‘s. Voir IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p.78-79.

2 Ibid., p. 78-79.

22 Certaines sources indiquent que cet incident eut lieu apres le meurtre de Qawurd. Les soldats turcs
considéraient Nizam al-Mulk responsable de ce qui s'était passé et le pillage auquel ils se livrérent était en
réaction au vizir, qu'ils pensaient probablement mettre ainsi dans l'embarras. Voir SEVIM Ali, MERCIL
Erdogan, Sel¢uklu Devletleri Tarihi, Tiirk Tarih Kurumu Yayinlari, Ankara 1995, p. 81.
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Sah dit a son vizir de faire comme bon lui semble. Nizam al-Mulk dit au Sultan qu'il ne
pourrait rien faire sans en avoir recu l'ordre de sa part. Malik Sah lui dit alors ceci : « Je t'ai
délégué toutes les affaires de 1'Etat, grandes comme petites. Tu es le pére », et lui promit de le
soutenir. Apres quoi il lui octroya de nouveaux igta ‘s dont son village natal de Tis. De méme,
le sultan attribua a Nizam al-Mulk le titre d'atabeg (pére des begs).*’

Qawurd, qui s'était enfui pendant la bataille, fut arrété dans un village et amené
devant Malik Sah. Le sultan était enclin a pardonner a son oncle qui, a peine descendu de
cheval, se prosterna devant lui, mais Nizam al-Mulk s'y opposa et Qawurd fut exécuté par
strangulation.”*Le vizir de Malik Sah était en effet conscient du danger que représentait
Qawurd. La révolte grondait au sein de 1'armée et les soldats avaient exigé de Nizam al-Mulk
en personne une augmentation de leurs igta's et de leurs salaires. Ils étaient méme allés
jusqu'a proclamer a voix haute leur intention de faire monter Qawurd au trone malgré sa
défaite. Nizam al-Mulk apaisa I'armée en déclarant que ces demandes étaient 1égitimes et qu'il
les transmettrait au sultan : la nuit méme, Qawurd fut exécuté. On fit savoir aux militaires
que, ne supportant pas d'avoir été fait prisonnier, celui-ci s'était suicidé en ingérant le poison
dissimulé dans sa bague, ce qui les empécha de réitérer leurs demandes.>”

Ce fut indiscutablement Nizam al-Mulk qui profita le plus de cette lutte pour le
pouvoir, au terme de laquelle sa position s'était considérablement renforcée. Jeune et
inexpérimenté, le sultdn s'en remit entierement a son vizir pour l'administration de 1'Etat et
celui-ci trouva ainsi 'occasion de concrétiser toutes ses idées relatives a ce domaine.>*°

Nous pouvons constater que, malgré cela, Nizam al-Mulk était extrémement
soucieux de légitimité. Quoi qu'il puisse avoir en téte, il ne passait jamais a l'action sans

l'approbation et le soutien affiché du Sultan. Cela lui permettait de conforter le sultan de dix-

233 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 16. Pour atabeg voir
SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 61. Dans le Gami ‘ al-duwal, il est indiqué que, aprés
cette conversation, les activités du sultan se bornérent a troner aux cotés de son vizir et & partir a la chasse.
Voir MUNEGGIM BASI, Cdmiu d-Diivel, op. cit., p. 48.
234 Selon la tradition turco-mongole, les membres de la dynastie ne pouvaient étre mis a mort que par
strangulation : leur sang étant tabou, les faire saigner relevait du crime grave. Cette tradition a été perpétuée par
les Ottomans. Les deux fils de Qawurd, qui avaient participé a la guerre a ses c6tés, eurent les yeux crevés. Voir
KAFESOGLU Ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 14. L'énucléation comme
chatiment est une coutume byzantine. Les Seldjoukides eurent fréquemment recours a cette pratique apprise de
Byzance dans le cadre de leurs luttes pour la couronne.
3 AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlai al-Salgigiyyat, op. cit., p. 58. Voir aussi KAFESOGLU ibrahim,
Buyuk Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p.14.

236 Par exemple, craignant qu'une armée composée exclusivement de Turcs puisse a la fois s'adonner a des
pillages et se révolter a tout moment sous la conduite d'un membre de la dynastie, il réorganisa I'armée de
maniere a ce qu'elle soit ethniquement diversifiée.
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huit ans dans son statut de souverain tout en appuyant la 1égitimité de ses actes par ses ordres.
Comme en témoignent 'exécution de Qawurd et 1'élimination de ses fils de la course au
pouvoir, Nizam al-Mulk était également une personnalité a méme de prendre les décisions les
plus radicales sans céder a la sentimentalité. Sa vision des choses était entierement
subordonnée a l'unité et a l'ordre de 1'Etat. Malik Sah avait failli pardonner a son oncle.
Certaines sources rapportent I'échange suivant entre Nizam al-Mulk et Malik Sah :

« Le sultan : Je ne trancherai pas les liens familiaux, je ne dénouerai pas les liens du
sang : un oncle, c'est comme un pere.

Nizam al-Mulk : S'il avait gagné la bataille, il aurait été sans pitié pour toi.

Le sultan : Quel homme sur Terre pourrait avoir plus de chagrin que celui qui se
tranche la main droite avec sa main gauche, qui tue son oncle, qui est comme un deuxi¢éme
pére pour lui ? »>’

De méme, Alp Arslan avait beaucoup pleuré son neveu Qutalmis, tué apres s'étre
révolté, et c'est Nizam al-Mulk qui avait di le consoler.”® Car, méme devenus sultan, il n'était
pas facile pour les Turcs de se défaire de 1'imprégnation de la culture nomadique des steppes :
la force des liens familiaux les incitait donc souvent a se laisser guider par leurs sentiments.
Ainsi étaient-ils capables de tuer 1a ou il aurait fallu épargner, et inversement. Nizam al-Mulk,
lui, était animé par une logique d'Etat guidée par la seule raison. Les sources historiques nous
indiquent que Nizam al-Mulk était trés pieux. Une telle personne ne saurait étre dénuée de
sentiments. « Nizam al-Mulk était un homme érudit, pieux, généreux, juste et gentil,
laconique et plein de mansuétude a 1'égard des personnes coupables de telle ou telle faute. Il
¢tait constamment entouré de réciteurs coraniques, de maitres du figh, de chefs spirituels
(imams), de personnes charitables et pieuses. » (...) « Nizdm al-Mulk déclara : « Il fut un
temps ou je me disais : « Si seulement j'avais un village & moi avec un masgid [mosquée] ou
prier tout seul mon Seigneur ». Par la suite, je me suis dit : « Si seulement j'avais un champ
dont la récolte subviendrait a mes besoins, et un masgid pour prier Dieu. Maintenant, tout ce
que je veux, c'est un bout de pain sec par jour et un masgid ou je puisse prier Dieu. » »>°

Et, en effet, Nizam al-Mulk était compatissant avec les pauvres et magnanime avec
les coupables. L'anecdote suivante, relatée par Ibn al-Atir, nous donne une idée sur la

personnalité de Nizam al-Mulk : « Quand Abii 1-Qasim al-Qusayrt et 'lmam Abi l-ma‘alt al-

7 AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlai al-Salgigiyyat, op. cit., p. 57-58.
2% IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 37.
29 Ibid., p.208-209.

64



Guwayni venaient le voir, Nizam al-Mulk se levait, ensuite il se rasseyait. Quand c'était au
tour d'Abt “Alt al-Farmadi de lui rendre visite, il se levait et le faisait asseoir a sa place, se
mettant par terre devant lui. Interrogé sur ce changement de comportement, Nizam al-Mulk
répondit ceci : « Lorsqu'Abii I-Qasim al-Qusayri et I'Tmam Abi l-ma‘ali al-Guwayni et
d'autres messieurs du méme caractére qu'eux viennent me voir, ils me couvrent de
compliments en m'attribuant des qualités que je n'ai pas, et contribuent a exacerber mon
orgueil et mon arrogance. En revanche, al- Farmadi me dit des choses déplaisantes, pointe
mes défauts et mes lacunes et me reproche les injustices que j'ai commises. Mon ego s'en
trouve meurtri, ce qui fait que j'arrive a me défaire de la plupart de mes comportements
erronés et imparfaits. » »**

Nizam al-Mulk est par conséquent d'autant plus impressionnant qu'il fut capable de
prendre les mesures les plus extrémes dés lors qu'il s'agissait de I'Etat et de son ordre. En fait,
le grand vizir avait en téte un modéle précis d'Etat, qu'il cherchait a réaliser étape par étape,
non pour satisfaire des ambitions personnelles mais parce qu'il était animé par un idéal.
Comme nous le verrons plus tard, ce sont ces mémes idéaux qui lui permirent de garder son
sang-froid quand son fils fut assassiné.

L'¢re de Malik Sah et de Nizam al-Mulk représente un des sommets de 1’histoire des
Seldjoukides. Immédiatement apres la révolte de Qawurd, on fit approuver le sultanat de
Malik Sah par le calife al-Qa’im, qui lui attribua le titre sans précédent de gasim amir al-
mu minin.**' Ensuite, les royaumes vassaux qui, profitant du changement de souverain,
avaient adopté des politiques indépendantes, furent de nouveau rattachés a I'Etat Seldjoukide.
On procéda également a la conquéte de la Syrie et de la Palestine dans le contexte de la lutte
contre les Fatimides et on mit fin a l'existence des Kurdes Merwanides, qui agissaient
justement de concert avec les Fatimides. A cette époque, les frontieres de I'Etat Seldjoukide
s'étendaient jusqu'en Inde a l'est, jusqu'a Antioch (Antakiya) a I'ouest, jusqu'au Caucase au
nord et jusqu'en Arabistan, Bahrain et Yémen au sud.>** Quant a 1'Anatolie, un autre Etat, sous
la conduite d'une dynastie fondée par Sulayman-Sah (Sulayman b. Qutlumus b.Arslan Isra’1l-
m.1086), s'y développa et suivit sa propre trajectoire. La dépendance de celui-ci vis-a-vis de

I'Etat seldjoukide originel était purement formelle et méme cela n'allait guére tarder a prendre

#0 Ibid., p. 208.
241 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Selcuklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 16.
2 BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) *, op.
cit., p. 66-67.
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fin. 243

Les relations avec Bagdad, c'est-a-dire le calife, furent conduites avec un certain
souci de 1'équilibre, en parallele a une restriction maximale des prérogatives califales. Comme
a son habitude, Nizam al-Mulk fit preuve de beaucoup de subtilité dans ce domaine et, usant
de tout 1'éventail de ses talents diplomatiques, sut veiller a la stabilité des relations entre le
calife et les Seldjoukides. C'est son fils Mu'ayyid al-Mulk qui fut pendant longtemps
I'administrateur civil (amid) de Bagdad et le calife fut traité avec tous les égards lors des
visites officielles de Malik Sah.>** Nous savons par ailleurs que Nizam al-Mulk inspirait
beaucoup de confiance et de respect au calife al-Qa’im et a son petit-fils al-Muqtadi (m.1094,
qui lui succéda au poste califal apres sa mort. « La fille de Nizam al-Mulk, qui était mariée a
Amid al-dawla b. Guhayr, est également morte cette année-la [1078], alors qu'elle était
convalescente apres avoir accouché d'un enfant de sexe male mort le jour de sa naissance. Par
¢gard pour son pere Nizam al-Mulk, elle-méme et son enfant furent inhumés dans le palais
califal, ce qui était un honneur sans précédent. Le vizir Fahr al-dawla b. Guhayr et son fils
Amid al-dawla, qui était I'époux de la défunte, s'installérent dans une maison de Bab al-
‘Amma et regurent les condoléances d'une foule qui défila devant eux pendant trois jours. »**’
En fait, l'influence de Nizam al-Mulk était telle qu'il pouvait méme décider qui serait le vizir
du calife.**®

En 1087, immédiatement aprés la premiére visite effectuée par Malik Sah a Bagdad,
le calife al-Mugqtadi épousa sa fille Malik Hatan.>*” Alors que Nizam al-Mulk voulait que ce
mariage serve a renforcer les liens, marqués par des tensions constantes, entre le calife et les
Seldjoukides, Malik Sah visait le transfert du califat a sa propre dynastie grice aux enfants de

** Nous savons que Malik Sah fit pression sur le calife afin qu'il

sexe male qu'aurait sa fille.
désigne son petit-fils Abii I-Fadl Ga‘far comme son successeur bien que celui-ci fiit en bas
age et que le calife y résista.”* Les Seldjoukides manifestaient ainsi de nouveau leur ambition

de s'emparer du califat. Lorsque le calife, qui avait peut-étre eu vent de leurs stratagémes,

8 AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlai al-Salgigiyyat, op. cit., p. 72.

44 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p.146.

5 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p.107.

26 Ibid., p. 109-111.

7 Ibid., p. 160-161.

248 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Selcuklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 187.

% BOSWORTH C. E.,“The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op.
cit., p. 101.
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maltraita la fille de Malik Sah,*° celui-ci demanda & ce qu'elle lui soit renvoyée. C'est ainsi
que Malik Hatiin retourna auprés de son pére avec son fils Abii I-Fadl Ga‘far (1089) et elle
mourut en 1090.%>! Malgré tout, du vivant de Nizam al-Mulk, les relations entre le calife et le
sultan furent toujours maintenues a un certain niveau d'équilibre, sans jamais se dégrader tout

a fait.

7) Le meurtre de Nizam al-Mulk

Aprés avoir assuré le vizirat de Malik Sah durant prés de vingt ans, Nizam al-Mulk
tomba en disgrace. Nous résumerons sommairement le processus complexe et mouvementé
qui mena au meurtre du grand vizir a l'dge vénérable de soixante-dix-sept ans. Il faut
commencer par souligner l'extraordinaire étendue du pouvoir acquis par Nizam al-Mulk qui,
au cours de son vizirat qui remontait au début du régne d'Alp Arslan, était devenu 'homme le
plus fort de 1'Etat aprés le sultan. Il avait nommé sa douzaine de fils a des postes importants
aux quatre coins du royaume et le nombre d'hommes placés directement sous ses ordres était
de I'ordre de vingt mille. Grace a ce vaste réseau, qui permettait de tout centraliser, il tronait
tout en haut de l'appareil administratif, d'ou il dirigeait 'Etat de fagon implacable.>

I1 elit été impensable qu'une personne dont le niveau de pouvoir en faisait une sorte
d'Etat dans I'Etat a elle seule, n'attirdt pas les animosités et qu'elle n'accumuldt pas les
adversaires. L'autorité de son vizir était devenue telle que, bien qu'il l'appelat « pére », elle
pouvait méme faire I'envie de Malik Sah. D'autant que, lorsque le sultan s'avisa de conduire
seul certaines affaires, c'est Nizam al-Mulk qui dut régler les problémes qui en résultérent.
« Selon une rumeur, lorsque le sultan Malik Sah ordonna le renvoi de sept mille membres de
I'armée, Nizam al-Mulk lui dit ceci : « Parmi ceux-1a, personne n'a un métier autre que celui
de scribe, marchand, tailleur ou soldat. S'ils sont renvoyés de l'armée, nul ne peut garantir
qu'ils n'¢liront pas I'un d'entre eux pour le proclamer sultan. En pareil cas, nous serons obligés
de lutter contre eux et devrons dépenser bien plus que ce que représente la solde que nous leur

versons pour pouvoir les maitriser. » Mais le sultan ne tint pas compte de 'avertissement de

230 Selon Al-Subki, Malik Sah voulut aussi épouser la fille du calife et chargea Nizam al-Mulk de jouer les

entremetteurs. Nizam al-Mulk apporta la lettre rédigée par Malik Sah au calife qui, aprés I'avoir lue, lui demanda
son avis sur la question. La réponse de Nizam al-Mulk fut la suivante : « Ne mélangez pas votre pure famille
prophétique avec des Turkménes. » Le calife rejeta la demande Malik Sah qui tint Nizam al-Mulk responsable de
I'échec de son projet de mariage. Voir AL-SUBKI, Tabagat al-Safi iyyat al-kubra, op. cit., Vol. IV, p. 176.
L'opposition dont Nizam al-Mulk fit preuve vis-a-vis de ce mariage doit probablement étre liée a 1'aggravation de
la discorde entre Malik Sah et lui-méme.
21 IBN AL-ATIR, al-Kamil ft at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 175.
22 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p.177.
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Nizam al-Mulk. Quand ces individus se rendirent aupres de son frére Tekes et 'incitérent a se
révolter contre lui, le sultan Malik Sah regretta de ne pas avoir écouté son vizir, mais c'était
trop tard : le mal était déja fait. »*>

De méme, la responsabilit¢ de la moindre erreur commise par ses hommes, a
commencer par ses fils, était évidemment attribuée a Nizam al-Mulk, qui devait en rendre
compte.”>* On peut aussi supposer que l'organisation gigantesque qu'il avait patiemment mise
en place de ses propres mains devenait parfois un fardeau difficile a porter pour le vizir. Un
des premiers incidents qui menérent a la disgrace de Nizam al-Mulk fut le meurtre du juif
richissime Ibn “Allan, le multazim de Bassorah a qui il arriva méme de donner cent mille
dinars au sultan en personne. Lorsque 1'épouse d'Ibn ‘Allan mourut, a I'exception du gadr
(juge), tous les habitants de Bassorah assistérent a ses funérailles. Cet homme au prestige
considérable jouissait aussi de 1'amitié¢ de Nizam al-Mulk.

En 1080, le sultan partit a la chasse au Hiizistan en compagnie de Sa‘d al-Dawla
Gohera’in (un haut fonctionnaire de la cour) et Humartegin al-Sarabi (un amir seldjoukide),
qui avaient de I'inimitié pour son vizir. Ceux-ci incitérent le sultan a faire mettre a mort Ibn
‘Allan qui, averti, se réfugia auprés de Nizam al-Mulk. Le sultdn ordonna néanmoins
l'exécution par strangulation d'Ibn ‘Allan. En protestation, Nizam al-Mulk refusa de sortir de
chez lui pendant trois jours. Quand le sultan lui fit savoir qu'il n'appréciait pas son
comportement, il organisa un grand festin ou il présenta des cadeaux au souverain. Malik Sah
fit des remontrances a son vizir pour avoir déserté sa cour trois jours durant, et celui-ci s'en
excusa. Par la suite, le sultan octroya l'iltizam de Bassorah 8 Humartegin.>

Le gendre de Nizam al-Mulk, Abii 1-Mahasin faisait partie de ses ennemis. Le pere
de celui-ci, Kamal al-Dawla Abii I-Rida était 1'amir du diwan al-tugra.”® Malik Sah avait
beaucoup d'affection pour Abii 1-Mahasin : c'est peut-étre pour cela que ce dernier eut
l'audace de dire publiquement que les hommes de Nizam al-Mulk profitaient d'occuper des
postes importants en grand nombre pour spolier le peuple en s'appropriant des biens publics.

En entendant cela, Nizam al-Mulk organisa un grand festin auquel des milliers de ses hommes

3 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p.118.
234 Selon al-Subki, la premiére mésentente entre Nizam al-Mulk et Malik Sah eut lieu lorsque Nizam al-Mulk
nomma un de ses petits-enfants comme gouverneur de Merw : c'est a partir de ce moment-la (vers 1083-1084)
que Malik Sah congut pour la premiére fois 1'idée de le remplacer par quelqu'un d'autre au poste de grand vizir.
Voir AL-SUBKI, Tabaqat al-Safi ‘iyyat al-kubrd, op. cit., Vol. IV, p. 325-326.
5 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 116. Voir aussi KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik
Selcuklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 178-179.
256 Al-Husayn relate que Malik Sah aimait Kamal al-Dawla Abii 1-Rida au point de le garder auprés de lui
en permanence. AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgiigivyat, op. cit., p. 68-69.
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participerent avec leurs armes et leurs montures. Le sultan y était également convié. Nizam al-
Mulk y fit la déclaration suivante 2 Malik Sah : « Je tai servi, de méme que ton pére et ton
grand-pere. Cela me donne droit a une contrepartie. D'aprés ce que j'ai compris, il se dit que je
me réserve une part de dix pour cent sur tes biens. C'est la vérité, mais ce que je prends, je le
dépense pour ces serviteurs que tu vois rassemblés aujourd'hui, je le dépense pour faire
I'aumone, pour faire des donations et pour soutenir les wagfs. Toutes ces bonnes actions te
reviennent : c'est la meilleure oeuvre pieuse qui soit, et le plus grand des monuments a ta
gloire. Tous mes biens sont 13, étalés sous tes yeux, prends-les si tu le souhaites. Moi, je
prendrai 1'habit de sufi et me retirerai dans une zawiya : cela me suffira amplement. » Tres
touché par ces paroles, le sultan ordonna qu'on créve les yeux d'Abu 1-Mahasin ; il limogea
également son pére et le remplaga par le fils de Nizam al-Mulk, Mu’ayyid al-Mulk.>’

En revanche, le meurtre a venir de son autre fils Gamal al-Mulk semble étre un des
signes avant-coureurs de la fin du grand vizir. Ibn Bahmanyar, vizir du gouverneur de Fars
Humartegin, avait intégré la cour de Malik Sah et acquis une certaine influence. Les
adversaires de Nizam al-Mulk répandirent une rumeur selon laquelle il allait étre remplacé par
Ibn Bahmanyar, ce qui inspira de l'inquiétude aux hommes et aux fils du vizir. Gamal al-
Mulk, le fils ainé¢ de Nizam al-Mulk, occupait alors le poste de gouverneur de Balkh. I1 prit
prétexte du comportement de Ga‘farak, le bouffon de Malik Sah, pour apporter une solution
radicale & ce probléme.”*®

Plusieurs sources indiquent que Malik Sah aimait beaucoup se divertir.”>’ Son
bouffon de cour, qui était pour lui une source d'amusement constant, osait tout, se livrant
méme publiquement a des imitations de Nizam al-Mulk, pour amuser le sultan. A peine arrivé
a Ispahan, Gamal al-Mulk fit des remontrances a ses fréres Mu’ayyid al-Mulk et Fahr al-Mulk
pour avoir toléré le comportement de Ga'farak et se rendit immédiatement a la cour de Malik
Sah. Ayant vu de ses yeux les imitations de celui-ci, il réprimanda le bouffon malgré la
présence du Sultan et repartit. Gamal al-Mulk ordonna dans la foulée la mise a4 mort de
Ga‘farak, qui fut exécuté de fagon horrible : on lui arracha la langue par un trou fait dans sa
nuque. Il élimina également Ibn Bahmanyar de la course au pouvoir en lui faisant crever les
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yeux.

7 IBN AL-ATIR , al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 131.

258 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 180.
9 Ibid., p. 191.

20 1bid., p. 180.
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Ces initiatives de Gamal al-Mulk bafouaient l'autorité du Sultdn et transgressaient
clairement toutes les limites en matiére de bienséance. Nizam al-Mulk aurait pu empécher son
fils de commettre de tels exces, mais il n'en fit rien : de sa part, c'était en quelque sorte une
manceuvre d'intimidation, par fils interposé, a I'égard du sultan. Face a ces événements, le
sultan garda d'abord le silence. Il faut noter par ailleurs que, déja du temps de son pére Alp
Arslan, Gamal al-Mulk avait refusé d'étre son vizir,®' on peut donc supposer qu'il y avait un
certain contentieux entre les deux hommes. Un peu plus tard, Gamal al-Mulk se joignit a son
pere et au Sultan pour aller au Khurasan. Sur le chemin du retour a Ispahan, le sultan profita
du fait que Nizam al-Mulk avait devancé son cortége pour ordonner a I' ‘amid de Khurasan de
faire tuer Gamal al-Mulk, faute de quoi il serait lui-méme mis & mort. Celui-ci fit
empoisonner Gamal al-Mulk par la main se son propre servant (1082).

Le sultan rattrapa alors Nizam al-Mulk pour lui faire part de la mort de son fils. II lui
présenta ses condoléances et lui déclara ceci : « Je suis ton fils, moi aussi. Quant a toi, de tous
ceux qui s'en remettent patiemment a la grace de Dieu, tu es celui qui a le plus de mérite. »***
Comme on peut le constater, la lutte pour le pouvoir a la cour de Malik Sah prenait désormais
une tournure sanglante. Il est impensable que Nizam al-Mulk n'ait pas su que son fils fut tué
sur ordre du Sultan, mais il était impuissant face a cette situation. En effet, lorsqu'il se
présenta devant le souverain avec sa famille, celui-ci n'hésita pas a exhiber son autorité. La
phrase « Je suis aussi ton fils », prononcée par le sultan, semble receler un double sens. On
dirait qu'il cherchait a dire ceci a son vizir : « Je t'appelle pére, alors ne dresse pas tes autres
fils contre moi, ne fais pas de favoritisme. Ton vrai fils, c'est moi. »

Avec le temps, 1'épouse du Sultan, Terken Hatiin et son vizir Tag al-Mulk Abi I-
Gana’im (m.1093)*% vinrent grossir les rangs des ennemis de Nizam al-Mulk. Terken Hatiin,
qui était une princesse karakhanide,”®* avait une certaine influence sur Malik Sah. Quant a
Tag al-Mulk, sa plus grande ambition était de prendre la place de Nizam al-Mulk. Pour ce
faire, il manoeuvrait dans le plus grand secret pour s'allier des hommes d'Etat tout en essayant

de distendre les liens entre Malik Sah et son vizir.?®

1 1bid., p. 180.

22 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., p. 123.

263 Al-Subki attire particuliérement 1'attention sur le réle que joua Tag al-Mulk dans le meurtre de Nizam al-
Mulk. Voir AL-SUBKI, Tabagat al-Safi ‘iyyat al-kubrda, op. cit., Vol. IV, p. 322.

264 RICHARDS D. S., The Annals of The Saljug Turks, Selections from al-Kamil fi at-Tarikh of ‘Izz al-Din
Ibn al-Athir, op. cit., p. 203. BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A.
D. 1000-1217) ”, op. cit., p. 76.

265 KAFESOGLU Ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 182-183.
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En 1088, Ahmad, le fils que le sultan considérait comme son héritier, rendit 'ame. La
lutte pour le pouvoir s’exacerba alors autour de la question du choix du nouveau dauphin.
Nizam al-Mulk était d'avis que le meilleur candidat était Barkyartiq (m.1105, le fils que Malik
Sah avait eu de sa cousine Zubayda Hatiin, et faisait des suggestions en ce sens au Sultan.
Terken Hatiin voulait que son fils Mahmid, qui n'avait méme pas deux ans, soit proclamé
héritier, le plus ardent de ses partisans en la matiére étant nul autre que Tag al-Mulk.>

Ce bindme redoutable cherchait a faire croire & Malik Sah, notamment par la bouche
de Terken Hattin, que Nizam al-Mulk bafouait 1'autorité du sultan par le biais de sa famille et
de son entourage, créant ainsi une division au sein de 1'Etat. A vrai dire, les membres de la
famille de Nizam al-Mulk se comportaient avec une insouciance qui prétait le flanc aux
médisances. S'abritant derriere son nom, ils se comportaient comme bon leur semblait.

‘Utman b. Gamal al-Mulk, un des petits-fils de Nizam al-Mulk, était le gouverneur
de Merw. Quand le sultan envoya un de ses commandants en mission a Merw, il y eut des
désaccords entre celui-ci et ‘Utman. ‘Utman fit mettre le commandant aux arréts et le couvrit
d'insultes. De retour, le militaire fit part de l'incident au sultan. La patience de Malik Sah,
influencé par le discours de sa femme, était a bout. Il fit parvenir une missive a son vizir par
l'intermédiaire d'un cortége incluant des hauts fonctionnaires comme Tag al-dawla et
Magd al- Mulk.*®’

Voici ce que le sultan disait a Nizam al-Mulk dans sa lettre : « Si tu es mon associé
de sultanat et d'Etat, tu ne peux I'étre que dans le cadre de régles précises. En revanche, si tu
es mon régent et si tu es a mes ordres, tu dois te soumettre comme il se doit. Chacun de tes
fils a envahi un coin du royaume et ils sont tous devenus gouverneurs d'une grande province.
De plus, ils ne s'en sont pas contentés, et se sont mélés a tort et a travers des affaires de 1'Etat
en dépassant toutes les bornes. »***

Il y avait dans le cortége dépéché par le sultan un commandant qui avait toute sa
confiance, a qu’il avait donné l'ordre de lui rapporter tous les propos tenus par Nizam al-
Mulk. A la lecture de ce courrier, Nizam al-Mulk lui-méme n'était plus en état de garder son
sang-froid. Il dit ceci aux membres du cortege : « Si tu n'avais pas compris jusqu'a présent que
j'étais ton associé de sultanat et d'Etat, sache désormais que c'est bien le cas. C'est & moi que

tu dois ton rang et ta prospérité, c'est grace a mes prévisions et grace aux mesures que j'ai

26 Ibid., p. 182-183.

7 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 204.

28 Ibid., p. 205. Voir aussi AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-dawlai al-Salgigiyyat, op. cit., p. 69.
71



prises que tu en es la aujourd'hui. (...) Aurait-il oublié comment j'ai réprimé ceux qui s'étaient
révoltés contre lui ? En ce temps-1a, il s'accrochait a moi des deux mains et ne s'opposait
jamais & moi. Une fois que j'ai mis de l'ordre dans les affaires de 1'Etat, que j'ai fait en sorte
que tout le monde lui obéisse, que j'ai assuré l'ordre et la sécurité, que j'ai conquis les villes
proches et lointaines, une fois que, au proche et au lointain, tout le monde lui a fait
allégeance, il a commencé a m'attribuer des fautes que je n'avais pas commises et a préter
l'oreille aux médisances me concernant. Dites lui ceci de ma part : « La couronne que tu
portes sur la téte n'est 1a que grace a ce dawat. La coopération entre celui-ci et celle-1a est
l'outil qui permet de tout faire et la source de tous les trésors. Si je rabats le couvercle de cet
encrier, sa couronne disparaitra a son tour. S'il a décidé de procéder a un changement, qu'il
prenne les mesures nécessaires avant de le faire. Qu'il réfléchisse a ce qui pourrait lui arriver
avant de s'engager dans cette voie et qu'il fasse preuve de prudence. (...) Vous pouvez
rapporter mes paroles dans leur intégralité au sultan, car je suis trés chagriné et tres affaibli a
cause de ses menaces et de ses reproches. »>*

Craignant les conséquences éventuelles, les membres du cortege déciderent de garder
le silence sur les propos de Nizam al-Mulk : ils avaient l'intention de dire simplement au
sultan que Nizam al-Mulk lui déclarait sa loyauté. Mais le souverain fut mis au courant le soir
méme par son commandant et, quand ses envoyés se présenterent devant lui, il leur fit savoir
qu'il savait tout. Ceux-ci implorerent le sultan de pardonner a Nizam al-Mulk eu égard a ses
services passés et I'enjoignirent de garder pour lui les propos de son vizir.*”

Nizam al-Mulk fut assassiné le 14 octobre 1092 aux alentours de Nahavand par un
jeune homme originaire de Daylam, alors qu'il se rendait d'Ispahan a Bagdad en compagnie
du sultan. Lorsqu'ils firent halte a proximité de Nahavand, le jeune homme s'approcha du vizir
sous prétexte de lui présenter une supplique et le tua a coups de poignard. Il fut lui-méme tué
alors qu'il venait de prendre la fuite. Le sultan se rendit alors dans la tente de Nizam al-Mulk
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pour calmer ses hommes et ses soldats.”’

29 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 206. Voir aussi AL-HUSAYNI, Kitab Ahbar al-
dawlat al-Salgiigiyyat , op. cit., p. 70.

2 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 206. Selon al-Subki, I'une des raisons les plus
importantes de l'assassinat de Nizam al-Mulk est le fait que, dans la lutte entre le calife et le sultan, il se soit tenu
plutdt du coté du premier. Nizam al-Mulk communiquait secrétement avec le calife. Voir AL-SUBKI, Tabagqat
al-Safi ‘iyyat al-kubra, op. cit., Vol. IV, p. 324.

2 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, Vol. X., op. cit., p. 204. D'aprés certaines sources, Nizam al-Mulk
aurait déclaré pardonner & son assassin avant de mourir. Voir AL-SUBKI, Tabagat al-Safi ‘iyyat al-kubrd, op.
cit.,, Vol. IV, p. 324.
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Toutes les sources s'accordent a dire, d'une part que le jeune assassin originaire de
Daylam était un des hommes de main de Hasan-i Sabbah, dont nous parlerons longuement par
la suite, d'autre part que le conflit I'opposant au sultan fut a l'origine du meurtre du vizir. Les
deux parties s'étaient lancé des menaces. Il se peut que le sultan, craignant le pouvoir de son
vizir et ne pouvant le congédier, ait décidé d'avoir recours a un assassin, & moins que cela ne
soit le fait de Terken Hatiin et Tag al-Mulk. Méme si le jeune homme de Daylam était un des
fida'is (quelqu’un qui donne sa vie pour une mission) de Hasan-i Sabbah, il est possible que
l'assassinat de Nizam al-Mulk ait été facilité par ses ennemis, ou encore que celui-la ait été
désigné comme cible. Il se peut également que le meurtrier ait été aux ordres, soit du sultan en
personne, soit de Terken Hatlin et de Tag al-Mulk, et qu'on ait cherché a faire porter la
responsabilité de l'assassinat a Hasan-i Sabbah, souvent impliqué dans des attentats similaires
a 1'époque.

Le meurtre de Nizam al-Mulk provoqua un grand chagrin et une grande colére dans
son entourage et au sein de la population. Le désir de vengeance de ses hommes était tel que,
cing mois plus tard, ils tuérent le remplagant de leur bienfaiteur Tag al-Mulk.*”* Le sultan ne
fut pas épargné par les réactions que suscita la mort de son vizir. C'est ainsi qu'il fut interpellé
par Abii I- Ma‘alt Nahhas, auteur d'un poéme faisant allusion a Tag al-Mulk, Magd al-Mulk et
Sadid al-Mulk, fraichement nommés au grand diwan : « C'est grace a Abi ‘Ali, Abii Rida et
Abii Sa’d que, devant toi, le lion était doux comme un agneau. En ce temps-la, ceux qui
venaient t'annoncer des victoires et t'apporter des lettres confirmant des conquétes étaient plus
nombreux que ceux qui frappaient a ta porte pour te soumettre des plaintes. A cause d'Abi 1-
Gana’'im, Abii I- Fadl ve Abii I- Ma‘ali, les jardins du pays ne sont plus que ronces. Si tu es
lassé a ce point de Nizam [I'ordre], Kamal [la perfection] et Saraf [I'honneur], on verra ce que
tu diras de l'union de 7G¢ [la couronne], Magd [la grandeur] et Sadid [la violence] ! »*"

Mugatil b. ‘Atiyya dit ceci a son tour a propos du vizir de Malik Sah : « Nizam al-
Mulk était une perle faite d'honneur créée par Dieu mais notre époque ne sut pas l'apprécier a
sa juste valeur. Dieu, dans son infinie bonté, I'a remise dans sa coquille. »*™* La dépouille
mortelle de Nizam al-Mulk fut transportée a Ispahan et enterrée dans un mausolée construit

expressément pour lui.

272 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Selcuklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p.186.
B IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 206.
4 Ibid., p. 206.
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8) La mort du « fils »

Malik Sah est mort trente-cing jours aprés l'assassinat de son vizir Nizam al-Mulk, &
l'age de trente-huit ans (18-19 novembre 1092). C'est a Bagdad qu'il passa de vie a trépas. 11
semblerait qu'il soit mort suite & un accés de fievre causé par la viande de gibier qu'il
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consomma lors d'une partic de chasse.”” S

appuyant sur des sources arméniennes et
araméennes (Siryani), Kafesoglu avance l'idée que le sultan est mort empoisonné.”’ I est
fort probable que cette hypothése soit juste. Les mémes sources indiquent que cet
empoisonnement est 1'oeuvre de Terken Hatiin et de Tag al-Mulk.

Le voeu le plus cher de Terken Hatlin, qui était une femme extrémement ambitieuse,
¢tait de faire monter au trone son fils Mahmiid (m.1094), agé désormais de quatre ou cinq ans.
Cependant, Barkyariiq, qui avait regu le soutien de Nizam al-Mulk, était toujours le meilleur
candidat, et sa femme n'avait pas réussi a faire changer le sultan d'avis. Selon Kafesoglu, le
calife aurait également été impliqué dans cette affaire.”’” On sait que le sultan fit en vain
pression sur le calife pour que la hutba soit lu @ Bagdad au nom de son petit-fils Abii 1-Fadl
Ga‘far né de sa fille Malik Hatiin. Le calife fut désagréable avec celle-ci et ne fit pas non plus
preuve de l'intérét et du respect auxquels s'attendait Malik Sah lors de sa premiére visite a
Bagdad.””® 11 semblerait que le sultan se soit rendu & Bagdad afin d'dter toute marge de
manceuvre au calife. En 1092, Malik Sah, qui n'avait plus Nizam al-Mulk a ses c6tés pour le
freiner, manifesta avec encore plus de clarté le souhait de transférer complétement le califat a
sa dynastie en faisant construire un batiment appelé Dar al-hilafa a Ispahan, dans un lieu dit
Bazar-i Laskar.””

A peine arrivé a Bagdad, le sultan donna un ultimatum au calife, lui laissant un jour
pour quitter la ville. Pris de panique, le calife ne put s'y refuser et se contenta de demander,
par l'intermédiaire du nouveau vizir Tag al-Mulk, qu'on lui accordat dix jours pour préparer
son départ. C'est la-dessus que le sultan s'engagea dans la partie de chasse qui allait lui étre

fatale.°

23 Ibid., p. 210. Voir aussi MUNEGGIM BASI, Cdmiu’d-Diivel, op. cit., p. 65.
276 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Selcuklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 188.
2T Ibid., p. 189.
278 « [L]e sultan voulut baiser la main du calife, mais le calife s'y refusa. Il demanda alors a baiser sa bague.
Le calife donna sa bague au sultan, qui 'embrassa et la frotta sur ses yeux. Le calife lui ordonna par la suite de
rentrer chez lui et le sultan s'en alla. » IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 156-157. Voir
aussi IBN AL-GAWZI, Al-Muntazam fi tarih al-mulik wa-al-umam, Dar al-kutub al-‘ilmiyyat, Beyrouth 1993,
Vol. 16, p. 299.
27 IBN AL-GAWZI, Al-Muntazam fi tarih al-mulitk wa-al-umam, op. cit., p. 299-300.
280 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Selcuklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 188.
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La mort du sultan, survenue avant la fin du délai imparti au calife, est véritablement
suspecte. Si on tient compte du fait que Terken Hatiin, qui dissimula la mort de Malik Sah a
tout le monde, fit approuver le sultanat de son fils Mahmiid par le calife, on peut supposer
que, pour le moins, le calife était au courant de 1'incident et qu'il passa un accord avec Terken

28! La dépouille mortelle de

Hatiin. D'autant que celle-ci rendit aussi au calife son fils Gafar.
Malik Sah fit d'abord I'objet d'un enterrement provisoire. Ce n'est qu'aprés que le calife ait
sanctifié le sultanat de Mahmiid qu'on annonga la mort du sultan.”®* Il n'y eut toutefois ni
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priere funéraire ni période de deuil.

9) Un sultan prisonnier des Turkmenes et la fin des Seldjoukides

Le reste de I’histoire seldjoukide fut marqué par des luttes de succession sans fin.
Selon Kafesoglu, les luttes que se livrent entre eux les membres de la dynastie s'expliquent
par les traditions turques : « [Clomme on le sait, dans le monde turc non musulman, le
souverain était considéré comme un étre extraordinaire désigné par Dieu pour diriger les étres
humains. Il était par conséquent admis que, grace aux liens de sang, le pouvoir et les capacités
de meneur du hagan était transmis a tous les membres de sa famille. Chacun des membres de
la dynastie avait donc a la fois la capacité et la légitimité nécessaires pour devenir le
souverain. C'est ce qui fait que, méme au faite de leur puissance, les sultans furent confrontés
aux révoltes de leurs oncles, cousins ou fréres et durent s'engager dans des luttes
éprouvantes. »°

Cependant, on retrouve aussi cette tradition chez les Mongols : la question ne se
limite donc pas au monde turc et ses us et coutumes. Cette tradition existe bel et bien, certes,
mais quelle en est la raison ? Quels sont les besoins qui en sont a 1'origine ? Pour répondre a
ces questions, il est nécessaire d'analyser attentivement le processus par lequel passent les
populations nomades des steppes pour former des Etats. Comme nous I'avons vu lors de notre

examen de I’histoire seldjoukide, la formation d'une dynastie ne se fait pas grace a

B Ibid., p. 189-190.

282 Al-HusaynT note que Terken Hatlin s'assura la loyauté des militaires en leur distribuant de 'argent : c'est
ainsi qu'elle parvint a faire monter sur le trone son fils qui n'était encore qu'un enfant. Voir AL-HUSAYNI,
Kitab Ahbar al-dawlat al-Salgiigiyyat, op .cit., p. 74-75.

3 « Jamais il n'y eut de sultan qui, comme Malik Sah n'a eu ni priére funéraire ni personne pour le pleurer a
chaudes larmes en manifestant son chagrin. » IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, op. cit., Vol. X, p. 211.

284 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Sel¢uklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p.134.
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l'intervention divine. Au contraire, il s'agit d'un phénoméne rendu possible par ceux qui le
portent en suant sang et eau, et dont la 1égitimité ne dure que le temps de leur réussite. Toutes
les dynasties, y compris celles des civilisations sédentaires, créent ultérieurement des mythes
concernant leurs origines et s'efforcent de rajouter une dimension sacrée a leur existence.
Mais au commencement, elles sont toutes profondément séculicres.

Nous avons constaté que les Etats créés par les peuplades nomades des steppes
étaient fondés pour l'essentiel sur une organisation de type militaire. Les commandants qui
¢taient a la téte des guerriers nomades ne pouvaient conserver leur statut de chef qu'en faisant
preuve de capacités organisationnelles et en conduisant des opérations militaires couronnées
de succes. En fait, il s'agissait simplement d'individus ayant réussi a se distinguer par certains
de leurs talents parmi d'autres commandants dont ils n'étaient guere différents en termes de
classe. Si le succes leur faisait défaut, les autres commandants pouvaient élire un nouveau
leader a tout moment. Autrement dit, nous avons affaire a une méritocratie : il aura beau se
dire noble ou sacré, le premier venu ne peut prétendre au statut de leader.

Les chefs militaires des groupes nomades guerriers s'entouraient naturellement en
priorité¢ des membres de leur famille et de compagnons ayant fait leurs preuves sur le champ
de bataille, avec lesquels ils entretenaient des liens fondés sur la confiance. En d'autres
termes, il s'agissait d'un leadership collectif. La part qui revenait a chacun était déterminée par
son travail, son talent et sa contribution. La souveraineté, c'est-a-dire 1'Etat, se partageait.
Avec le temps, la famille du leader occupa le premier plan et, se disant noble, fonda sa
domination sur une base plus étroite. Cependant, comme il s'agissait toujours dune
organisation étatique batie sur une économie de guerre, les chefs militaires se cherchérent
cette fois un leader parmi les membres de la famille dynastique, comme ils en avaient le droit.
De surcroit, 2 mesure que l'organisation de I'Etat se complexifia, des bureaucrates se mélérent
aussi de ces ¢lections et on assista a 1'émergence de cliques mixtes, mi-militaires mi-civiles.

Ce sont évidemment des élections sanglantes, mais il n'en s'agit pas moins
d'authentiques élections, qui sont d'autant plus importantes qu'elles nous montrent
l'impossibilité d'établir un pouvoir absolu. Il est trés difficile pour une dynastie d'établir des
régles de succession dans le cadre d'organisations étatiques fondées sur une économie de
guerre. N'importe quel membre de la dynastie qui combat a la guerre et rassemble autour de
lui des soldats peut prétendre au titre de souverain. Méme pour des hommes d'Etat comme
Nizam al-Mulk, qui mettent l'unité et la stabilit¢ de 1'Etat au-dessus de tout, la marge de

manceuvre est limitée. Un systéme de succession avec des régles précises ne peut se mettre
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en place qu'a condition d'avoir une organisation sociale et étatique s'appuyant sur un systéme
économique stable fondé¢ sur la production.

Méme les changements de dynastie sont purement formels et n'impliquent aucun
changement fondamental. Le fait qu'il y ait une tradition étatique tres forte dans les sociétés
orientales est un phénomeéne qui a a voir avec ces distinctions de rang social liées a I'Etat. En
fait, ce ne sont pas des individus ou des dynasties qui ont un statut sacré, mais I'Etat lui-
méme. C'est le principal facteur derriére le manque de longévité des Etats fondés par des
populations nomades. En I'absence d'une structure économique stable fondée sur Ia
production et d'une aristocratie terrienne 4 méme de contrebalancer le pouvoir, 1'Etat étend
son territoire par la voie de la guerre et de la conquéte et commence ensuite a se rétrécir. Les
désordres internes et les luttes pour le pouvoir rendent son effondrement inévitable.**

Parallélement aux luttes pour le pouvoir, un des problémes qui cotitérent le plus
d'efforts aux sultans seldjoukideslerin fut les révoltes dévastatrices des nomades Turkménes.
Ne parvenant pas toujours a transférer vers les zones frontalicres les larges populations
Turkménes concentrées a Ma ward’ al-Nahr et au Khurasan, les Seldjoukides furent
confrontés a des soulévements trés graves de leur part. Pour les raisons évoquées
précédemment, Ma wara’ al-Nahr et le Khurasan étaient la zone de concentration des
populations nomades turques et le théatre de leur découverte de 1’islam. Tant qu'il y avait un
Etat central fort, il était possible de restreindre les problémes créés par ces Turkménes. Mais
quand 1'Etat central s'affaiblit et fut submergé par ses problémes internes, la concentration des
nomades dans ce territoire devint une source de danger. Bien que I'Etat fit fagonné par la
politique sunnite, dont il était devenu le porte-étendard, les peuplades Turkmeénes étaient

essentiellement influencées par les courants batinis-‘alawites.

8 La longévité de I'Etat ottoman, fondé également par des nomades, s'explique d'une part par les

circonstances historiques qui ont fait que, pour lui, le processus que nous venons de décrire s'est étalé sur une
période plus longue, et, d'autre part, par le fait qu'il soit I'héritier du solide systéme étatique romain. Le meurtre
de tous les membres de sexe male de la dynastie par le nouveau sultan afin de préserver l'unité de I'Etat, légalisé
par Mehmed II (m.1481), a beau nous sembler incompréhensible et épouvantable, il n'en témoigne pas moins
d'une volonté de rompre, flt-ce partiellement, avec les traditions nomadiques. Il s'agit de toute fagcon d'une
pratique établie bien avant d'avoir pris la forme d'une loi. Par ailleurs, afin de protéger la famille dynastique et
empécher 1'émergence d'autres prétendants au trone, les sultans ont cessé d'épouser des femmes nobles et les
dynasties se sont perpétuées grace aux enfants qu'ils ont eus avec des concubines. Toutes ces précautions n'ont
pas suffi a empécher les luttes pour le pouvoir. A cause des raisons dont nous avons fait mention, « le droit d'étre
¢élu par ses pairs » a été préservé plus longtemps, et le systéme fondé sur les princes héritiers n'a pu s'imposer. La
loi autorisant le souverain a tuer ses fréres a servi uniquement a faciliter les choses pour le sultan ayant réussi a
monter au trone. Les Ottomans n'ont pu adopter le principe consistant & faire de I'homme le plus dgé de la
dynastie le prince héritier, comme c'était le cas pour les dynasties européennes, qu'au XVII®siécle.
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Kafesoglu le souligne a son tour : « Le mouvement pour l'expansion du sunnisme,
soutenu énergiquement par le sultan Malik Sah, avait pour but de renforcer spirituellement la
domination des ‘Abbasides et, ce faisant, d'empécher la propagande chiite de préparer le
terrain a une révolution politico-religieuse au sein de l'empire (cette propagande, qui se
répandait partout grace aux efforts des califes fatimides, visait en fait a placer tout 1'Islam sous
la houlette du chef des ‘alawites basé en Egypte). Il faut cependant reconnaitre que, tout en
produisant des résultats fructueux, le travail acharné et I'effort considérable qui ont été fournis
n'ont pu ni empécher I'éclatement d'une révolution qarmati (1090) et la formation par Hasan-i
Sabbah d'un gouvernement batini, ni faire en sorte que les classes dominantes turques
adhérent complétement au sunnisme (...) Cependant, peut-&tre parce qu'elles n'éprouvaient
qu'un intérét superficiel pour les questions religieuses, il ne fut pas possible de débarrasser les
masses oghuz et Turkménes de certaines croyances capables de fusionner avec les doctrines
immuables de I’islam. Cela fut a l'origine de sectes ou ces convictions religieuses étaient
dissimulées sous un vernis islamique, ce dont témoigneront par la suite le mouvement des
babda’ts qui émergea en Anatolie, ainsi que les croyances et conceptions qui regurent un
accueil favorable parmi les Turkménes a 1'époque du Sah Isma‘1l et qui facilitérent la poussée
des Safawides. »*%

Les problémes qui les opposaient aux sédentaires et a I'Etat étaient donc
multidimensionnels et il était désormais inévitable que leur résolution passe presque toujours
par la violence. Les groupes d'Oghuz-Turkménes réunis sous l'autorité de certains chefs
militaires engendraient un véritable chaos, notamment au Khurasan. A I'époque du sultan
Sangar (m.1157, la force des Turkmeénes était devenue telle qu'ils étaient capables de vaincre
l'armée provinciale et de piller les villes de la région.”® Le sultdn Sangar réunit alors une
grande armée et marcha sur les Turkmenes. Ceux-ci dépéchérent un envoyé aupres du sultan
pour clamer leur innocence, s'engageant a lui obéir et a lui céder des biens (on aura noté qu'il
s'agit 1a de la répétition, quasiment a 1'identique, de ce qui se passa entre les Turkmenes et les
Ghaznévides un sie¢cle auparavant). Mais Sangar était déterminé a écraser les Turkmeénes.
Cependant, les Turkménes vainquirent 1'armée seldjoukide et Sangar s'enfuit a Balkh. Les
Turkmeénes le suivirent et battirent de nouveau son armée, d'abord a Balkh, ensuite a Merw.

Sangar fut fait prisonnier lors de la derniére bataille (juillet-aoat 1153).2%

286 KAFESOGLU ibrahim, Biiyiik Selcuklu Imparatoru Sultan Meliksah, op. cit., p. 133.

7 MUNEGGIM BASI, Cdmiu’d-Diivel, op. cit., p. 124.

288 1bid., p. 125. Pour de plus amples informations sur la politique turkémene de Sangar voir BOSWORTH
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Sangar resta entre les mains des Turkménes pendant trois ans avant de réussir a
prendre la fuite. Durant ce temps, les Turkmenes amenérent le sultan avec eux partout ou ils
se rendirent, mettant le Khurdsan sens dessus dessous, pillant et incendiant toutes les villes.**’
Il est intéressant de constater que les Turkménes considéraient toujours Sangar comme leur
sultan. Quand ils le firent prisonnier, ils l'installérent sur un trone et se prosternérent devant
lui. Ils demandérent a ce que la région de Merw leur soit donnée mais le sultan captif s'y
refusa.””’

Pourquoi les Turkmenes n'ont-ils pas tué le sultan pour ensuite élire un leader issu de
leurs propres rangs et fonder une nouvelle dynastie ? C'est la un point qui mérite quelque
réflexion. On peut supposer que, la notion de noblesse ayant été intériorisée par les
Turkménes suite a une importante différenciation de rang social, les begs ordinaires
Turkménes ont hésité a assumer la responsabilité d'un crime aussi grave que le meurtre du
sultan et qu'ils n'ont pas osé¢ fonder une nouvelle dynastie. Leur seule option consistait dés
lors a demander a ce que le souverain, qui était de la méme lignée qu'eux, les reconnaisse et
qu'il leur accorde certains priviléges. L'ironie du sort avait ainsi voulu qu'ils se battent contre
I'Etat qu'ils avaient eux-mémes fondé. Ne pouvant ni mettre 4 mort le sultan ni fonder un
nouvel Etat, ils furent incapables de faire autre chose que ravager et piller les villes, ce qui
revenait a détruire leur propre Etat. Ce qui devait arriver arriva et les Grands Seldjouks,
épuisés par les révoltes sans fin des populations nomades Turkmeénes et par le désordre
afférent, furent éliminés de la scéne de I’histoire par les Khwarezm-Sahs (Harezm-Sahs),

fondateurs d'un autre Etat turc (1194).%"!

10) Les insurrections religieuses a Bagdad a 1'époque des Seldjoukides

A partir de l'imposition par les Biiyides de leur domination sur le califat, la tension
fut permanente & Bagdad entre les différents groupes religieux. Cette situation se prolongea
sous le regne des Seldjoukides. Les rapports entre chiites et sunnites étaient constamment
tendus et, du fait que chacun des deux groupes dominaient certains quartiers, la ville de

Bagdad se trouva de fait divisée entre chiites et sunnites.””> Pour autant, les rapports des

C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) ”, op. cit., p. 151-157.

9 MUNEGGIM BASI, Cdmiu’d-Diivel, op. cit., p.125.

20 Ibid., p.125.

¥ BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) *, op.
cit., p. 181-182.

292 Pour les principaux quartiers de Bagdad a cette époque et leurs habitants voir RENTERGHEM Vanessa
V., Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 408-413.
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sunnites entre eux ¢taient loin d'étre harmonieux. Bagdad était dominée par les hanbalites :
menés par le chérif Abii Ga‘far (m. 1077), un des cousins du calife, ceux-ci rechignaient a se
soumettre aux politiques de Nizam al-Mulk privilégiant 1'a§ arisme et le $afi‘isme. De méme,
les hanafites s'opposaient a la montée en puissance politique de 1'a§‘arisme et du §afi‘isme,
ainsi qu'a la domination qu'ils exercaient sur 1'Etat.>”

A 1'époque d'Alp Arslan, les hanbalites organiseérent de nombreuses manifestations.
La plus importante de celle-ci, qui eut lieu en 1072, visait a faire intendire le commerce du
vin, a faire fermer les lieux dévoués au divertissement et a faire retirer de la circulation les
picces de monnaie dévaluées. Les $afi‘ites prirent part a cette grande manifestation aux cotés
des hanbalites.”* Sous le régne de Malik Sah, il y eut des incidents entre hanbalites et §afi‘ites
pendant environ cinqg mois en 1077. Ibn al-Qusayrt (m. 1120), qui se rendit de Nishapur a
Bagdad sur autorisation de Nizam al-Mulk, s'engagea dans une luttre contre l'intégrisme des
hanbalites (1076). Ibn al-Qusayrt était le fils d'Abu 1-Qasim al-Qusayri (m. 1073), un des
théologiens les plus importants de l'as‘arisme. Les soutiens les plus importants d'Ibn al-
Qusayri dans cette lutte furent Aba Ishaq al-Sirazi (m. 1083), directeur de la Madrasa
Nizamiyya et Abii Sa‘d al-Nisabiirm (m. 1087), qui était un siifi.295 Ibn al-Qusayr1 était bien
sir un adepte de la politique de Nizam al-Mulk, ce qui fait qu'il bénéficiait de la protection de
I'adminstrateur civil (Sihna) des Seldjoukides a Bagdad. La majorité de la population et des
commercants riches comme Abi ‘Abd Allah b. Garada (m. 1083) soutenaient, eux, les

hanbalites menés par Abii Ga‘far.”

Quant au calife al-Muqtadi, coincé au milieu de ces
groupes en confrontation, il était pris entre deux feux : d'un coté il s'attirait les foudres du
peuple, de l'autre il était impuissant a s'imposer aux partisans de Nizam al-Mulk, qui
détenaient le pouvoir politique. Méme le propre vizir du calife Fahr al-Dawla était proche des
partisans de Nizam al-Mulk car, comme indiqué précédemment, son pére Amid al-Dawla était
1'époux d'une des filles de Nizam al-Mulk et bénéficiait d'un soutien populaire considérable.
Le facteur qui transforma la tension entre ces deux groupes en confrontation fut

l'acceptation par Ibn al-QuSayri que chrétiens et juifs convertis soient autorisés a assister aux

sermons (waz) de la Madrasa Nizamiyya en guise de récompense. Les hanbalites s'y

¥ LAOUST Henri, La politique de Gazalr, Paul Geuthner, Paris 1970, p. 48.

P4 Ibid., p. 49.

e RICHARDS D. S., The Annals of The Saljuq Turks, Selections from al-Kamil fi at-Tarikh of ‘Izz al-Din
1bn al-Athir, op. cit., p. 193.

¥ LAOUST Henri, La politique de Gazalr, op. cit., p. 50.
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#7 L'ampleur

opposerent, accusant les partisans d'Ibn al-Qusayr1 de toucher des pots-de-vin.
des réactions fut telle qu'Ibn al-QusayrT ne put prononcer son sermon a la mosquée de Riisafa
que sous la protection de la police du sihina. Immédiatement apres, les hanbalites attaquérent
la Madrasa Nizamiyya et exigérent ouvertement du calife qu'il les soutienne. De leur coté, les
chiites se livrérent a des manifestations en soutien au calife fatimide al-Mustansir (m.
1094).2%

Soucieux de préserver les équilibres en place, le calife accueillit Abai Ga‘far dans son
propre palais afin d'assurer sa sécurité tout en essayant de faire en sorte que les sermons d'Ibn
al-QuSayr1 puissent se poursuivre, flit-ce sous protection policiere. Nizam al-Mulk réagit a
cette politique de 1'équilibre du calife par deux missives, envoyées respectivement au vizir
Fahr al-Dawla et a ‘Amid al-Dawla. Dans ces lettres, Nizam al-Mulk faisait ouvertement
savoir a ses interlocuteurs qu'il n'acceptait pas la domination des hanbalites a Bagdad et
exigeait que I'hégémonie du $afi‘isme et du hanafisme soit reconnue. Le calife demanda alors
a Fahr al-Dawla d'organiser une réunion entre les différentes parties. Abii Ga‘far y confronta
Ibn al-Qusayri, Aba Ishaq al-Sirazi et Aba Sa‘d al-Nisabri et leur fit part avec beaucoup de
véhémence de son opposition a Nizam al-Mulk. Il était cependant pieds et poings liés : bien
que continuant a lui accorder sa protection, le calife n'accepta méme pas la requéte d'Abi
Ga‘far, qui était malade, de finir ses jours auprés de sa soeur et celui-ci rendit I'dme au palais
califal (1077).2%

Les affrontements entre ces deux groupes se poursuivirent apres le départ d'Ibn al-
Qusayrt de Bagdad (1078). Certains ¢léves de la Nizamiyya firent manifester des hanbalites
convertis au $afi‘isme dans les rues de Bagdad. De son c6té, en 1082, un hanbalite prit la téte
d'un groupe qui tenta de démolir la Madrasa Nizamiyya au cri de « cette madrasa qu’a fait
construire I’homme de Tis, qui détruit la religion et corrompt les fidéles ».>° En 1083, al-
Baqri (m. 1083), un as‘arite venu du Maghreb & Bagdad, prononga un sermon dans la
mosquée al-Mansur, qui était celle des hanbalites, ce qui provoqua des incidents®®' au cours

desquels les a$‘arites attaquerent la maison du gadi hanbalite Abt 1-Husayn et pillérent sa

®T Ibid., p. 50.

P8 Ibid., p. 51.

299 1bid., p. 51-52. On sait qu'lbn al-QusayrT échangeait constamment des lettres Nizam al-Mulk durant cette

période et qu'il dénonga aupres de Iui les hanbalites en arguant qu'ils préparaient un soulévement. Voir AL-

SUBKI, Tabagat al-Safi ‘iyyat al-kubrd, op. cit., Vol. IV, p. 235.

300 LAOUST Henri, La politique de Gazali, op. cit., p. 52.

301 RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 79.
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bibliothéque.*”

La tension entre chiites et sunnites donnait également lieu a des confrontations de
temps en temps. En 1080-1081, la police du calife constitua un groupe paramilitaire (fityan)
formé de jeunes. Celui-ci, qui accusait les chiites de soutenir le calife fatimide, se réunissait
constamment dans la mosquée chiite de Barata ce qui, per¢gu évidemment comme une
provocation, ne faisait qu'empirer la tension déja présente. Des bagarres sanglantes eurent lieu
entre chiites et sunnites en 1085 et 1088. Dans les années 1089-1090, il y eut des
affrontements durant des mois tant et si bien que le quartier chiite d'al-Karh finit par étre pillé
par les sunnites : les pertes que subirent les chiites furent considérables.”” Afin d'empécher
une aggravation de la situation, le calife al-Mutadi fit appel & I’amir mazyadite de Hilla,
connu pour sa sympathie envers les chiites. Considérant cela comme une protection accordée
aux chiites, les sunnites firent des manifestations marquées par la violence dans les rues de
Bagdad. Il ne fut pas aisé de mettre fin a ces incidents et de rétablir la sécurité. Les ‘ulama’
sunnites s'efforcérent de calmer la population a la demande du calife et des dirigeants
seldjoukides : Ibn ‘Aqil (m 1119) joua un role important en cela grace aux sermons qu'il
prononga a la mosquée d’al-Mansiir.”**

Pour résumer, suite a la politique déterminée par Nizam al-Mulk, on fit reculer pas a
pas le hanbalisme a Bagdad tout en renforcant 1'a$ arisme et le $afi‘isme. Selon Renterghem, a
I'époque des Seldjoukides, dans six incidents sur huit qui éclatérent suite a des wa z, les wa ‘iz
(sermonnaires) étaient des a§‘arites.’” Cela nous fait penser a une politique de la tension
sciemment mise en place. En effet, les confrontations entre ces deux groupes renforca la
domination des Seldjoukides sur le calife tout en permettant aux ‘ulama’ a$‘arites-3afi ites
d'occuper le devant de la scéne.’”® De méme, ce n'est sans doute pas l'oeuvre du hasard s'il y
eut une augmentation des pressions et agressions visant les chiites a cette époque. Que les
chiites imamites de Bagdad aient manifesté a plusieurs reprises en faveur du calife fatimide
isma‘lien peut étre considéré comme un indice de l'accentuation des pressions et menaces

qu'ils subissaient.

302 RICHARDS D. S., The Annals of The Saljug Turks, Selections from al-Kamil fi at-Tarikh of ‘Izz al-Din
Ibn al-Athir, op. cit., p. 207.

0 Ibid., p. 242.

304 LAOUST Henri, La politique de Gazali, op. cit., p. 53-54. RICHARDS D. S., The Annals of The Saljug
Turks, Selections from al-Kamil fi at-Tarikh of ‘Izz al-Din Ibn al-Athir, op. cit., p. 243.

303 RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 78.
306 A 1'époque des seldjoukides, parmi les wa ‘iz occupant un poste officiel a la Gami® al-Qasr, qui était la
mosquée du calife, huit étaient hanbalites, douze a$‘arites-$afi‘ites et un hanafite. /bid., p. 79.
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DEUXIEME PARTIE
LA GEMELLITE DE L'ETAT ET DE LA RELIGION

Durant la période allant du X® au XII® siécle, divisions et conflits atteignirent leur
paroxysme dans le monde de I’islam tout en étant accompagnés d'efforts non moins intenses
pour résoudre les problémes engendrés par cette situation. La division doctrinale entre
sunnites et chiites qui s'aggravait a la faveur des débats portant sur l'imamat, les révoltes
batinis (hérétiques) qui secouaient la quasi-totalité¢ de l'aire géographique de 1’islam et une
institution califale dont la faiblesse allait grandissant étaient autant de signes montrant qu'une
¢re était désormais arrivée a son terme.

Néanmoins, cette époque ou l'autorité centrale que représentait le califat s'affaiblit et
les crises sociopolitiques connurent un niveau de gravité extrémement élevé fut aussi le
théatre de développements intellectuels aux antipodes de ce tableau chaotique. La période
allant du X° au XII® siécle mérite en effet d'étre considérée comme la période la plus
remarquable de I’islam sur le plan de la pensée, a commencer par la philosophie. L'on pourrait
é¢voquer dans le détail les raisons de ce phénomeéne; nous nous bornerons a indiquer
brievement que l'affaiblissement de 1'autorité califale ouvrit la porte au développement d'idées
originales, notamment dans les régions dont on peut considérer qu'elles constituent la
périphérie de ce centre (comme par exemple al-Andalous a l'est et I'lran a [I'ouest).
Evidemment, Bagdad demeurait un centre intellectuel d'une trés grande importance a cette
époque mais la périphérie avait de plus en plus de poids. L'influence de plus en plus
importante des idées en question provoqua a son tour l'accélération de la tendance a
l'affaiblissement de l'autorité califale (il existe en quelque sorte un rapport de vases
communicants entre ces deux phénomeénes). Avec la domination politique que les Biyides
¢tablirent sur le califat, la capacité du centre a contrdler la périphérie subit une réduction
considérable annonciatrice du commencement de la fin. I1 faut également souligner
l'important phénomene qu'est le dynamisme né du fait que 1’islam s'abreuvait a de nouvelles
sources culturelles et intellectuelles dans les territoires ou il se propageait.

L'affaiblissement du califat, les sanglants conflits sectaires et les insurrections sont

tous les conséquences directes de ce phénomene, avec son lot de réglements de comptes
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internes et conflits intestins. Tant que les forces qui avaient fait un grand bond en avant grace
aux nouvelles valeurs morales crées par la religion musulmane étaient 2 méme de poursuivre
leur 'expansion, il leur était possible de refouler les problémes internes en en remettant la
résolution au lendemain. Il était cependant désormais clair que cette situation ne pouvait
durer. C'est ainsi que fut entreprise toute une série d'efforts prenant la forme d'une véritable
quéte visant a définir la nature de la vie politique et sociale de cette nouvelle ¢re. Tous les
groupes engagés dans cette quéte prétendaient étre les porte-drapeaux de « I’islam véritable »,
leur principale référence étant un hadit dont l'authenticité est sujette a caution. Celui-ci
voudrait que le Prophéte ait dit: « Ma Communauté se fractionnera en soixante-treize
groupes, dont un seul sera sauvé ».'

Tout en légitimant la scission existante, ce hadit fournissait la possibilit¢ d'une
propagande puissante pour imposer l'idée selon laquelle la victoire d'une seule et unique
faction permettrait de remédier a cette division. L'enjeu central des conflits politiques de cette
époque consistait & savoir quelle faction allait réussir a tirer son épingle du jeu et se faire
consacrer représentante de « I’islam véritable ». Bien qu'il arriva parfois que cette scission,
qui s'était mise en place des 1'époque des quatre califes et n'avait des lors fait que s'aggraver,
prenne parfois la forme de réglements de compte sanglants, il s'agissait pour l'essentiel d'un
affrontement idéologique. Cependant, l'effet culminé des soulévements dévastateurs des
batinis (chiites ésotériques), de l'acquisition par le chiisme, dont le pouvoir grandissait
constamment, d'une influence hégémonique sur le califat par le biais des Biiyides et, enfin, de
la proclamation par le mouvement isma‘ilien de son propre califat en Egypte allait
inévitablement transformer la nature de cette lutte.

C'est en cela que le sens dans lequel allait évoluer l'idéologie sunnite constitua un
enjeu vital. La recherche d'une voie alternative modérée s'avérant vaine face au renforcement
du chiisme, cela provoqua a son tour la radicalisation du camp sunnite. L'idéologie qui en
résulta, appelée communément orthodoxie sunnite (ahl al-sunna wa-’l-gama ‘a), ne pouvait
pas ne pas enfanter ses propres acteurs dans tous les domaines, de la sphéere politique a celle
des idées. Il nous faut souligner ici que, lorsque les Turcs parvinrent a se faire une place dans
le monde musulman, cela se traduisit par 1'élargissement de 1'éventail des acteurs en question

et par une modification considérable des équilibres existants. Du reste, un des principaux

! AL-GAZALI, Al-Mungqid min al-dalal (Erreur et délivrance), Traduction frangaise avec une introduction

et des notes par Farid Jabre, Commission Libanaise Pour la Traduction des Chefs-d’ceuvre, Beyrouth 1969, p.
59.
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objectifs de notre travail consiste a étudier les rapports de force de cette nouvelle ére et les
changements d'acteur qui s'y produisirent sous l'angle de la pensée politique. C'est pourquoi
nous nous intéresserons tout d'abord au mouvement isma‘ilien et a la pensée du tasawwuf qui
s'imposerent durant cette période et jouerent un role important dans la formation du nouveau

systeme.
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CHAPITRE 1. L'ISMA‘ILISME EN TANT QUE MOUVEMENT DE RUPTURE

A) L'émergence du mouvement isma‘ilien
1) Court historique des Isma‘iliens

L'isma‘ilisme et les mouvements batinis qui lui étaient de prés ou de loin liés
arrivaient en téte des courants d'opposition les plus importants de 1'ére Seldjoukide.
L'entremélement inextricable entre les mouvements batinis et lI'isma‘ilisme faisant qu'il est
souvent impossible de les distinguer de facon nette, aussi bien les historiens que toute
personne travaillant sur les courants de pensée de cette époque se sont vus obligés d'étudier
ces deux phénoménes de conserve. Les Fatimides, qui fondérent une dynastie en Egypte au
début du X° siécle, entretenaient également des relations avec ces courants, ce qui ne fait
qu'amplifier la complexité de la situation.

Le courant isma‘ilien doit son nom a Isma‘1l, fils ainé du sixiéme des imams chiites
que fut Ga‘far al-Sadiq (m.765). Sa genése est directement liée au débat concernant la
succession de celui-ci en tant qu'imam. Défendant 1'idée que ce titre revenait a Isma‘1l et non a
Misa al-Kazim (m.802), les Isma‘1liens menérent en secret un trés long travail d'organisation
en tant que fraction du chiisme. Bien que certains aient pu prétendre qu’Isma‘il, qui précéda
dans la mort son pére Ga'far al-Sadiq, n'était en fait pas décédé mais se cachait, ce qui motiva
la plupart des Isma‘iliens a s'impliquer dans la création de cette firga (secte) fut la conviction
que, méme si Isma ‘Tl n'était plus, 'imamat devait revenir a ses enfants.”

En plus du débat autour de 1'imamat, il doit y avoir d'autres facteurs ayant présidé a
I'émergence de ce mouvement dont la continuité fut assurée par le fils d'Isma‘1l, Muhammad,
qui succéda a son pere. Mais les informations dont nous disposons sur les Isma‘iliens, qui
mencrent pendant trés longtemps leurs activités dans le plus grand secret, sont limitées.
Farhad Daftary indique qu'a 1'époque du calife ‘abbaside Hariin al-Rasid, Isma‘il b.
Muhammad alla de Médine a Rayy afin de fuir ses ennemis ; de 14, il se rendit a Nishapur, ou
il s'établit.’

Les Isma‘iliens, qui menaient leurs activités dans 'ombre a 1'époque dite dawr al-satr

(période de dissimulation), déclaraient que l'imam - qui, selon leurs croyances était le ga ‘im

2 DAFTARY Farhad, The Isma Tlis: their history and doctrines, Cambridge University Press, Cambridge

1992, p. 94.
Ibid., p.103.
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(celui qui se dresse) ou le mahdr (celui qui est bien guidé) était caché (mastir). C'est la raison
pour laquelle leurs doctrines étaient formulées par des individus appelés hugga (celui qui
témoigne de la justesse de la da ‘wa [mission] ; preuve ou présentation de la preuve) et
propagées par des propagandistes connus sous le nom de da 7 (missionnaire).

A partir de 877-878, Hamdan Qarmat et son beau-frére ‘Abdan menérent des
activités de propagande a Kiifa, ce qui valut aux isma‘Tliens installés aux environs de Kiifa et
Bassorah d'étre désignés par le nom de qarmates. A peu prés au méme moment, des travaux
de propagande se mirent également en branle a Rayy, les Isma‘iliens de cette région étant,
eux, appelés Halafiyya, du nom du da 7 local Halaf.* Le fait que I'un des fréres d'*Abdan
entama également un travail de propagande a la méme époque dans les villes de Nishapur et
de Merw al-Rudh, situées au Khurasan, nous indique que les Isma‘iliens intensifiérent leur
activité de propagande tout en en élargissant le cadre géographique suite a une décision prise
par un centre de commandement.’

L'isma‘ilisme pénétra également le Sijistan (Sistan) au début du X siécle grace a
Muhammad b. Ahmad al-Nasafi (m.942), un da 7 venu du Khurasan,® et l'ensemble des
membres de la tribu de Qufs de Kirman ne tarda guére a épouser ce courant sous l'influence
des da 7s du Khurasan. Ibn Hawsab (également connu sous le nom de Mansir al-Yaman’) et
‘Ali b. al-Fadl se rendirent au Yémen en 881 et parvinrent a y établir un Etat local dans la
région du Gabal Maswar grice a leur coordination des tribus de la région.® Ibn Hawsab
envoya d'abord son neveu al-Haytam a Sind et ensuite Abii ‘Abd Allah al-S1'T au Maghreb
afin qu'ils y portent le message de l'isma Tlisme. Le succés d'‘Abd Allah al-S17T fut tel que,
s'étant assuré le soutien des Kutamas, une tribu berbére dont le territoire était situé a I'ouest de
I'Algérie, il parvint & fonder avec leur aide I’Etat qui allait par la suite former 'embryon de

I’Etat des Fatimides au Maghreb.’

Ibid., p.116-120.

1bid., p.120.

LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 145. Daftary indique qu'Al-Nasafi, qu'il considére
comme un brillant philosophe, a apporté le néoplatonisme dans la pensée isma ‘Tlienne. DAFTARY Farhad, The
Isma Tlis: their history and doctrines, op. cit., p. 120.

7 Le fils de Mansir al-Yaman, Ga‘far b. Mansr al-Yaman (mort au Caire sous le régne d’al-Mu’izz, qui fut
le quatriéme calife fatimide entre 953 et 975) était également une personnnalité importante. Il séjourna au
Yémen, au Maghreb et en Egypte en tant que défenseur de la cause de l'isma Tlisme et rédigea le Kitab al-Kasf,
qui est une des ceuvres les plus importantes de la littérature isma‘ilienne. On peut consulter 'article suivant pour
Ga‘far b. Mansiir al-Yaman et son ouvrage : GILLION Fares, “Une version ismaélienne de hadits imamites.
Nouvelles perspectives sur le traité II du Kitab al-Kasf attribué a Ga‘far b. Mansir al-Yaman (X°s) ”, Arabica,
Tome 59, No 5, Brill, Leiden, 2012, p. 484-509.

5 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 118.

’ Ibid., p. 140-141.
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Agissant de concert avec Hamdan Qarmat et ‘Abdan, Abii Sa‘1d al-Gannabi parvint a
son tour a fonder un Etat en 899 au Bahrayn (le nord-est de I'Arabie). Connu sous le nom de
I’Etat qarmate, celui-ci agrandit son territoire avec la conquéte d'al-Qatif, de ‘Uman et de
Yamama.'® Durant cette période, la direction centrale des Isma ‘Tliens était située d'abord dans
la ville d'al-Ahwaz, ensuite dans la ville de Bassorah et finalement dans la ville syrienne de
Salamiyya.'' En 899, ‘Ubayd Allah al-Mahdi qui, en tant que hugga, dirigeait par délégation
le mouvement a la place de I'imam qui occupait la place de ga im, prétendit que la charge de
l'imamat revenait de droit a ses aieux, et par conséquent a lui-méme.'> Ses revendications
causerent une rupture sérieuse au sein des Isma‘iliens. A commencer par Hamdan Qarmat et
‘Abdan, la plupart des qarmates s'opposérent a ‘Ubayd Allah al-Mahdi et lui retirérent leur
soutien. Cela valut & “‘Abdan de se faire assassiner par un des partisans d'‘Ubayd Allah al-
Mahdi."* Mais par la suite, malgré un désaccord a ce sujet entre Ibn Hawsab et “Al1 b. al-Fadl,
‘Ubayd Allah al-Mahd1’ s'assura de nouveau le soutien de la majorit¢ des Isma‘iliens du
Yémen grace aux efforts d'Tbn Hawsab.'* Cela impliquait également le maintien du soutien
que lui accordaient les da 7s envoyés a Sind et au Maghreb par Ibn Hawsab : parmi ceux-ci, le
soutien d'Abii ‘Abd Allah al-S17 revétait une importance toute particuliére. On observe durant
la méme période que, alors que les Isma‘iliens de 1'ouest de I'Iran agissaient de concert avec
les Qarmates, les da‘7s du Khurasan s'alignérent a leur tour aux cotés d'Ubayd Allah al-

Mahdi."

2) Les Fatimides

En 902, ‘Ubayd Allah al-Mahdi quitta Salamiyya pour se rendre en secret au
Maghreb a l'invitation d'*Abd Allah al-STT”. Aprés la prise de Raqqada par ses forces (910),
‘Ubayd Allah al-Mahdt s'y proclama mahdi, mettant par la méme occasion fin a la dawr al-
satr (période de dissimulation) des Isma‘Tliens, qui durait depuis cent cinquante ans. L'époque
qui s'ensuivit est appelée dawr al-zuhir ou dawr al- kasf (période de manifestation).'

Prétendant que sa lignée descendait de Fatima, la fille du Prophéte, ‘Ubayd Allah al-Mahdt

" Ibid., p. 141-143.

1 OZ Mustafa, ES-SEK‘A Mustafa Muhammed, “Ismailiyye”, Islam Ansiklopedisi, Tiirk Diyanet Vakfi
Yayinlari, Istanbul 2001, Tome 23, p. 129.

12 DAFTARY Farhad, The Isma ‘ilis: their history and doctrines, op. cit., p.125-127.

B Ibid, p.126.

" Ibid, p.131-132.

S Ibid, p.131.

e Ibid., p.134-136.
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avait désigné son califat comme étant celui des Fatimides (Fatimiyyin). 1l est bien connu que
Fatima était a la fois le seul enfant du Prophete a avoir survécu et la femme d'*Alf b. Abi
Talib, qui était le neveu du Prophete. Tant que Fatima était en vie, “All ne prit aucune autre
épouse. ‘Ali, Fatima et leurs enfants al-Hasan et al-Husayn sont désignés par le nom d'ah/ al-
bayt (la famille du Prophéte), et occupent une place quasi sacrée notamment aupres des
chiites.

Les chiites duodécimains (ltna ‘asariyya), qui forment la branche principale des
chiites, font a leur tour remonter les origines de leurs imams a la méme racine, c'est-a-dire a
al-Husayn. Cependant, comme les Isma‘iliens (qui ne reconnaissent pas I'imamat de Musa al-
Kazim, qui succéda a Gafar al-Sadiq comme imam) font remonter leur lignée au fils ainé de
Ga'far al-Sadiq qu'est Isma‘il, il n'y a pas de divergence entre les uns et les autres quant a
l'origine de I'imamat. ‘Ubayd Allah al-Mahd1 a di choisir de baptiser son califat du nom de
Fatimides afin de distinguer radicalement son imamat de celui des chiites duodécimains. Que
référence soit faite a Fatima (plutdt qu'a ‘Ali ou al-Husayn) est par ailleurs remarquable
compte tenu de la tradition arabe qui veut qu'une lignée porte le nom de 'ancétre masculin. Le
fait que ‘Ubayd Allah al-Mahdi se proclame calife et s'attribue les titres d'al-imam al-mahdi
bi-llah (imam correctement guidé par Dieu), et d'Amir al-Mu minin (commandeur des
croyants) signait également les débuts de la dynastie des Fatimides, établie a Ifrigiya
(Tunisie).'” Une des premiéres mesures prises par ‘Ubayd Alldh al-Mahdi, homme
extrémement ambitieux et pragmatique, consista a faire mettre & mort Abi ‘Abd Allah al-S17’
qui lui avait ouvert les portes du Maghreb, ainsi que le frére de ce dernier (911)."®

Les Fatimides devinrent les maitres de tout le territoire de Misr (Egypte) durant la
deuxiéme moitié¢ du X siécle et s'emparérent dans la foulée de la Syrie et de la Palestine. En
revanche la plupart des Isma‘iliens de 1'lrak, du Bahrayn et de I'lran résistérent au califat
fatimide, demeurant fideles a leur doctrine originelle. Les liens entre les Isma‘iliens et ces
régions restérent néanmoins intacts grace a leurs da 7s : la remarque vaut tout particuliérement
pour I'Iran, s'agissant notamment des tribus Daylam du nord de I'Iran, au sein desquelles les

Isma ‘Tliens étaient bien implantés."

17 Ibid., p.136.
8 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 143.
1 OZ Mustafa, ES-SEK‘A Mustafa Muhammed, “Ismailiyye”, op. cit., p. 129.
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3) La pensée et I'organisation de l'isma Tlisme

Nous ne disposons pas d'informations détaillées sur les premieres étapes historiques
de 1'évolution de la pensée de I'lsma‘iliyya. A l'origine, on ne retrouve qu'un seul désaccord
fondamental, qui est relatif a la question de l'appartenance de l'imamat. On observe
néanmoins que, lors des époques ultérieures, les Isma‘iliens développérent leur propre
doctrine, qui connut des variations en fonction de leur dissémination géographique, ce qui
causa des divisions au sein du mouvement.*

Au fondement de la pensée de l'isma‘liyya se trouve la distinction entre ce qui est
zahir (extérieur ou exotérique) et ce qui est batin (intérieur ou ésotérique). Selon cette
approche, les nass (écritures révélées ou écritures sacrées) ont a la fois un sens zahir et un
sens batin. Les haqd iq (vérités) sont cachées au sein du sens bdatin et ne peuvent étre atteintes
que grace au déchiffrage de celui-ci par le moyen du ta ‘wil (interprétation). Le sens zahir est
destiné aux gens du commun (‘awwam) mais l'accés aux vérités secrétes que recele le batin
est réservé a une élite (hawdss) qui ne forme qu'une infime partie de I'humanité. C'est ainsi
que Daftary décrit ce systéme : « Les premiers isma ‘1liens professaient également qu’a chaque
époque le monde ésotérique de la réalité spirituelle ne pouvait étre accessible qu’a 1'¢lite
(hawass) de ’humanité, par opposition a la masse des hommes (‘awwam) qui était a peine
capable de percevoir et de comprendre le zahir, le sens apparent des révélations. C’est ainsi
que, dans I’ére de I’islam, inaugurée par le Prophéte Muhammad, les vérités éternelles de la
religion ne pouvaient étre expliquées qu’a ceux qui avaient été correctement initiés et intégrés
dans la communauté ismaélienne et reconnaissaient 1’autorité de 1’enseignement prodigué par
le wasi du Prophéte Muhammad, a savoir ‘Al1 b. Abi Talib et les imams 1égitimes qui lui
succédérent (puisqu’ils représentaient les seules sources du fa 'wil dans 1ére de I’islam). »*'

Avec le temps, grace a ces orientations présentant des points communs avec les
grandes lignes du chiisme, 1'effort déployé pour comprendre la vérité cachée dans tout ce qui
est batin atteignit de nouvelles dimensions : ainsi l'isma‘1lisme développa-t-il une cosmologie
qui lui était propre. La doctrine isma‘ilienne est également considérée comme une

interprétation éclectique des théories eschatologiques chiites, de la philosophie antique

20
21

DAFTARY Farhad, The Isma ‘ilis : their history and doctrines, op. cit., p. 4.
DAFTARY Farhad, Les ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, Traduit par Zarien Rajan-
Badouraly, Fayard, Paris 2003, p. 91.
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grecque et des idées judéo-chrétiennes et gnostiques.”” Les débuts de I'isma‘Tlisme sont
notamment marqués par l'influence de Pythagore (Fitagiras). A l'instar des pythagoriciens,
les Isma‘1liens étaient persuadés que les chiffres recelaient des mysteres et que, grace a eux, il
¢tait possible de trouver I'explication de maintes et maintes choses. Le chiffre sept avait une
importance toute particuliére a leurs yeux, ce qui les amena par exemple a limiter le nombre
des imams a sept. Cela leur valut également de se faire appeler sab iyya (septimains) a leurs
débuts, ce nom étant dérivé du mot sept en arabe.”> Le chiffre sept constitue également le
principal argument mobilisé par les Isma‘iliens pour expliquer la création de l'univers et les
¢étapes de I'évolution de I'humanité. C'est ainsi que Daftary retrace les grandes lignes de la
théorie isma‘ilienne : « D’apres leur théorie cyclique, les Isma‘iliens croyaient que 1’histoire
religieuse de I’humanité s’était déroulée a sept eres prophétiques (dawrs) de durée variable ;
chacune d’elles était inaugurée par un prophéte énonciateur (natig) du message révélé
divinement, dont la forme exotérique (zahir) contenait une loi religieuse, la Sari‘a. Les natigs
des six premicres €res de I’histoire humaine furent Adam, Noé (Nith), Abraham (Ibrahim),
Moise (Miisa), Jésus (‘Isa) et Muhammad. Ces natigs avaient annoncé les aspects extérieurs
(zahir) de chaque révélation avec ses rituels, ses commandements et ses interdits, sans
expliquer les détails de son sens intérieur (batin). Pour ce faire, a chaque natig succédait un
légataire (wasi), également appelé le silencieux (samif) et plus tard fondement (asds), qui ne
révélait qu’a 1’élite les vérités ésotériques (hagd’iq) contenues dans chaque ére. Les six
premiers wasis de I’histoire humaine furent Seth (Shits), Shem (Sam), Ismaél (Isma il), Aaron
(Harin), Simon Pierre (Sam ‘iin al-Safa’) et ‘Ali b. Abi Talib. Dans chaque ére, & chaque wasi
succédaient a leur tour sept imams, également appélés atimma’ (singulier, mutimm : celui qui
compléte), qui détenaient le sens véritable des écritures et des lois divines sous leurs deux
aspects, le zahir et le batin. Le septiéme imam (ou mutimm) de chaque ére s’¢leverait dans les
degrés de la hiérarchie pour devenir le natik de 1’ére suivante, abroger la sari‘a de 1’ére
précédente et proclamer une nouvelle loi. Ce schéma ne devait changer qu’au cours du
septiéme et dernier dawr de Ihistoire. »**

Selon cette théorie, le septiéme imam était Isma ‘1l b. Muhammad, qui reviendrait sur
Terre en tant que natig et abolirait la sari‘a de I’islam pour mettre en place sa propre sari‘a

comprenant toutes les vérités batinis. Mais tant que son retour n'avait pas eu lieu, tout cela

2 .
Ibid., p. 94.

2 Pour sab‘iyya voir DAFTARY Farhad, The Isma Tlis: their history and doctrines, op. cit., p.104.

24 DAFTARY Farhad, Les ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, op. cit., p. 94.
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devait demeurer secret et ne pouvait &tre révélé a personne sauf ceux qui avaient prété
serment et montré qu'ils étaient dignes de confiance. A cause de cela, le mouvement de
l'isma‘iliyya était dominé par une opacité sans précédent, ce qui donna lieu a une hiérarchie
extrémement rigide. La primauté absolue accordée au secret est la principale raison de la
méfiance que les Isma‘iliens inspirérent a toutes les époques aupres d'autres communautés et
le principal facteur suscitant diverses rumeurs les concernant.

Une des raisons de la place centrale réservée au secret par les Isma‘iliens était la
crainte de répressions potentielles. Il est en effet évident que les idées de l'isma‘ilisme
n'étaient gueére susceptibles de trouver grace aupres des milieux sunnites dominants et il est

> Les chiites

tout aussi indéniable que les Isma‘iliens furent persécutés et opprimés.’
considéraient a leur tour nombre de leurs interprétations comme déviantes et excessives. Une
autre raison de leur golit du secret est liée directement a la nature de leurs propres théories. La
vérité n'est pas a la portée de tout le monde : l'atteindre nécessite de passer par un certain
nombre d'étapes ; on ne saurait donc tout révéler a tout le monde. Comme nous en avons déja
fait mention, ces principes engendrérent une hiérarchie trés stricte au sein du mouvement lui-
méme. Selon Hamid al-din al-Kirmani (m. vers 1021), les titres et les devoirs de ceux qui
occupaient une place au sein de cette hiérarchie étaient les suivants :

1- Natig : étre le porteur d’un message révélé. 2- Asas : utiliser la prérogative du
ta’wil. 3- Imam : détenir la prérogative de commander et diriger les autres. 4- Hugga : émettre
des jugements sur le batin et le zahir. 5- Da 7 al-du ‘at : étre le porte-parole de 1 'imam. 6- Da 't
al-baldg : s’occuper de I'initiation et de I’instruction des adeptes. 7- Da 7 mutlaq : décrire les
limites et le mode de dévotion d'un degré supérieur. 8- Da 7 mahdiid : décrire les limites et le
mode de dévotion d'un degré inférieur. 9- Ma ‘ditnal-mutlaq : obtenir un serment de ceux qui
vont rejoindre 1'ordre. 10- Ma ditnal-mahdiid : attirer ceux qui s'intéressent a l'ordre.*

Les sens zahir et batin des commandements et interdits religieux ont pu susciter des
interprétations extrémes de la part des Isma‘iliens, ce qui leur valut des accusations d'hérésie
et de déviance, notamment de la part des milieux sunnites. Certains allérent méme jusqu'a

prétendre que l'isma‘Tlisme était une création de puissances cherchant a détruire 1’islam et que

» Daftary indique qu'a cause de ces pressions, les meneurs des mouvements conduisaient la plupart du

temps leurs activités en dissimulant leur véritable identité et sous des noms d'emprunt, ce qui fait qu'il y a de
nombreux points relatifs aux débuts du mouvement qui demeurent obscurs. S'agissant de la majorité des noms
mentionnés dans les textes, il n'est possible de savoir ni s'il s'agit de vrais ou faux noms, ni si ces personnes ont
méme existé réellement. Voir DAFTARY Farhad, The Isma Tlis: their history and doctrines, op. cit., p. 108.

26 OZ Mustafa, ES-SEK‘A Mustafa Muhammed, “Ismailiyye”, op. cit., p. 131. Pour Hamid al-din al-
Kirmani voir aussi LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 125.
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ses adeptes dissimulaient leurs véritables intentions derriére des idées philosophiques.*’

C'est un fait qu'une partie des Isma‘iliens privilégient tout particuliérement les sens
batin et n'accordent guere d'importance aux aspects de la religion considérés comme zahir tels
que les cinq pricres et le jeline, allant méme jusqu'a rejeter ces pratiques. C'est d'ailleurs la
raison pour laquelle les Isma Tliens sont également appelés les « batinis-batiniens ».”* Au bout
d'un certain temps, les puissants sunnites se mirent a associer tout mouvement contestataire
avec l'isma ‘1lisme et a en accuser les membres d'étre des batinis. En revanche, les Fatimides
en particulier étaient soucieux de préserver un certain sens de la mesure dans la distinction
entre zahir et batin, ce qui favorisa le développement du figh isma‘ilien. L'ouvrage Da ‘a’im
al-Islam rédigé par Nu'man b. Muhammad (m. 974), qui était un gadi, rapprocha
considérablement le figh isma‘ilien de la doctrine chiite, la distinction entre les deux se
réduisant des lors a des sujets tres limités et d'ordre technique comme le non reconnaissance
de la mut ‘a (mariage temporaire) et des questions relevant de la succession.”

Les Fatimides eurent a leur tour a combattre les extrémismes surgis en leur sein. A
I'ére de leur sixieme calife al-Hakim (996-1021), des da s venus de I'Iran et de Ma Wara™ al-
Nabhr tentérent de réorganiser 1'isma‘Tlisme comme s'il s'agissait d'une nouvelle religion. Le
premier chef de file de ce mouvement était un da 7 du nom d'al-Hasan b. Haydara al-Ahram.
Ce courant, qui fut ensuite mené par Hamza b. “Alj, s'attira des partisans et se renforca de jour
en jour.”” Bien que les Isma‘Tliens combattirent sans relache les adeptes de cette nouvelle
religion connus sous le nom de driizes,’' 'organisation se maintint aprés la mort d'al-Hakim et
les drtuizes poursuivirent leur existence dans les zones montagneuses de la Syrie (actuellement
au Liban).

Les Fatimides apporterent des contributions notables au développement des sciences.
La mosquée al-Azhar qui fut inaugurée en 971 au Caire devint un important centre de
formation pour les religieux isma‘iliens. A la madrasa appelée « Dar al-Hikma » (maison de

la sagesse), également fondée par al-Hakim au Caire en 1005, on enseignait de nombreuses

27 z L. . . . LY SO .
« En répandant ces récits diffamatoires forgés de toutes piéces, les polémistes et les auteurs anti-

isma ‘Tliens créérent progressivement, au cours du IV?/X® siécle, une « légende noire ». L’isma‘ilisme y était

habilement décrit comme hérésie supréme (ilhad) de I’islam, soigneusement montée par quelques imposteurs

non ‘alides ou peut-étre méme par un magicien juif déguisé en musulman qui chercherait a détruire I’islam de

I’intérieur. (...) » DAFTARY Farhad, Les ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, op. cit., p. 33.
Pour batiniyya voir LAOUST Henri, Les schismes dans l’islam, op .cit., p. 453-455.

9 DAFTARY Farhad, The Isma ‘ilis: their history and doctrines, op. cit., p. 250-253.

0 Ibid,, p. 195-196.

! Le mot Driize vient du nom d'al-Darz, un da 7 turc originaire de Boukhara. Darzi veut dire tailleur en

persan. Voir Ibid., p.196. Pour des informations plus détaillées sur les Driizes voir FIRRO Kais M., “The Druze

Faith : Origin, Development and Interpretation”, Arabica, Vol. 58, Brill, Leiden 2011, p. 76-99.
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disciplines, telles que l'astronomie, la médecine, les mathématiques et la philosophie.’* Selon
Ahmet Ocak, cette madrasa abritait plus de 6500 livres (majoritairement des ouvrages de
philosophie) et les dépenses nécessaires a son fonctionnement, y compris les salaires de ceux
qui y travaillaient, étaient entiérement prises en charge par I’Etat.>

I1 est par ailleurs évident que les da 7s isma‘iliens n'étaient pas de simples faiseurs de
propagande. A titre d'exemple, Laoust indique que le grand savant Ibn Sina (980-1037),
connu sous le nom d'Avicenne en Occident, apprit la philosophie et la métaphysique des da s

qui étaient accueillis dans la maison de son pére.**
B) Hasan-i Sabbah et Alamit
1) La division du mouvement isma ‘Tlien

Hasan-i Sabbah se range parmi les figures les plus célébres de 1'ére des Seldjoukides.
Avec le temps, un tel mythe se créa autour de son nom qu'il y a de nombreux soupgons quant
a la véracité de ce qu'on a pu relater ou écrire sur lui. Que le mythe de Hasan-i Sabbah fht
connu jusqu'en Europe médiévale, ou il fut transporté par des voyageurs, est li¢ aux
conséquences de ses entreprises.’”> Ce mythe méle inextricablement des thémes
contradictoires tels que la haine et I'admiration, la peur et la loyauté pouvant aller jusqu'au
sacrifice supréme.

Hasan-i Sabbah est né¢ & Qom. Son pere ‘Ali b. al-Sabbah al-Himyar1 était un chiite
de Kifa originaire du Yémen.*® Une des nombreuses histoires sur Hasan-i Sabbah le fait
naitre a Tus ou il aurait passé son enfance en compagnie d'‘Umar Hayyam et Nizam al-Mulk ;
apreés avoir été de trés bons amis, ces trois personnalités célebres seraient devenues des
ennemis. Il est rigoureusement impossible que cette histoire puisse étre véridique.’’

Hasan-i Sabbah recut une éducation de bon niveau pour son époque et se joignit aux
isma‘iliens apres avoir fait connaissance avec des da‘is a Rayy. Il ne tarda pas a attirer

l'attention du da 7 le plus haut placé de I'lIran, ‘Abd al-Malik b. Attas (1072) dont il fut

32 Ibid., p.189
3 OCAK Ahmet, Sel¢uklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 168-169.
3 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 186-187.
» Pour les opinions de voyageurs comme Marco Polo, des Croisés et de certains chercheurs européens sur
les isma‘1liens, voir DAFTARY Farhad, The Isma ‘lis: their history and doctrines, op. cit., p. 3-31.
3 Daftary se réfere a un livre intitulé Sargudhast-i Sayyidna (Biographie de notre Maitre), dont l'auteur est
inconnu, pour certaines informations concernant la vie d'Hasan-i Sabbah. Voir DAFTARY Farhad, Les
ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, op. cit., p. 97.
37 Pour les origines et les détails de cette 1égende, voir DAFTARY Farhad, The Isma ‘ilis: their history and
doctrines, op. cit., p. 337.
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l'assistant pendant quelque temps avant de se rendre en Egypte (1078).%® Des tensions étant
survenues entre lui et le wazir Badr al-Gamali, Hasan-i Sabbah rentra en Iran trois ans plus
tard et passa environ neuf ans a Ispahan.’” Durant cette période, il fit de nombreux voyages
avec l'objectif de trouver un lieu siir pour en faire un quartier général d'ou il pourrait diriger
son futur mouvement. Il finit par jeter son dévolu sur la forteresse d'Alamiit, située a
proximité de la ville de Rudhbar, dans la région de Daylam (1090).*’

I1 s'agit d'une région montagneuse sur laquelle le pouvoir central avait trés peu de
prise. Par ailleurs, sa population avait toujours eu des affinités avec les courants s'opposant a
la pensée sunnite et Daylam est aussi un des centres les plus importants du chiisme. Il est
évident que ces ¢léments font partie des facteurs qui orientérent le choix de Hasan-i Sabbah.*!
Hasan-i Sabbah s'installa a la forteresse d'Alamiit (grace a la ruse selon certains et grace a sa
capacité de persuasion selon d'autres) et, envoyant les da 7s qu'il y forma aux quatre coins de
I'Iran, créa en peu de temps une puissante force politique.

La caractéristique la plus remarquable de Hasan-i Sabbah est le fait que, non content
de propager son courant par le biais de la propagande, il n'ait pas hésit¢ a faire éliminer
physiquement les personnes dont il estimait qu'elles représentaient un danger pour son
mouvement. Il a ainsi fait commettre de nombreux assassinats par ses hommes de main
appelés fida'is (assassins consacrés). La plupart des victimes étant poignardées, les assassins
avaient peu de chances de s'enfuir et la plupart étaient attrapés et tués : c'est précisément ce
qui leur valait le nom de fida'is. Le mouvement, dont les membres s'appelaient rafig
(camarade) entre eux,"” était désigné par le nom de fida Tyyin. A l'instar de leur maitre, les
fidais font 1'objet de nombreuses légendes. Selon la plus connue de celles-ci, Hasan-i Sabbah
faisait consommer du hachiche (hasis en arabe) a ces hommes pour les conditionner et leur
faire croire a la réalité du simulacre de paradis qu'il avait mis en place a Alamiit, les assassins

\ . , | , 43
acceptant des lors de bon coeur de se sacrifier afin d'accéder a ce faux éden.” L'ordre est

3% HODGSON M. G. S., “The Isma‘ili State”, The Cambridge History of Iran, The Saljuk and Mongol
Period, op. cit., p. 429.
39 Ibid., p. 429. DAFTARY Farhad, Les ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, op. cit.,
p.184.
40 HODGSON M. G. S., “The Isma‘ilt State”, op. cit., p. 430. La forteresse d'Alamiit, qui est située dans les
hauteurs des montagnes d'Elbourz, est appelée « alith amiit » dans la langue de Daylam, ce qui signifie « ce qui a
été enseigné par l'aigle ». Le terme prit par la suite le sens de nid d'aigle. Voir DAFTARY Farhad, The Isma Tlis:
their history and doctrines, op. cit., p.340.
4 DAFTARY Farhad, The Isma ‘ilis: their history and doctrines, op. cit., p. 338-339.
2 Ibid., p. 353.
B Ibid., p. 18-19.
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également connu sous le nom de hasisiyya pour cette raison.**

Pour commencer, il faut préciser que, du fait de l'interdiction islamique concernant
l'alcool, 1'utilisation du haschich était largement répandue a cette époque, au méme titre que
d'autres substances procurant du plaisir. On sait également que de nombreuses communautés
mystiques en faisaient usage afin de se détourner du monde et plonger dans un univers
spirituel.45 Il est possible que les hommes de Hasan-i Sabbah en aient consommé a leur tour,
mais l'accession au statut de fida 7 ne nécessite pas un lavage de cerveau rendu possible par le
recours a des substances hallucinogenes. La compréhension de la vocation de fida 7 ne peut se
faire qu'en tenant compte de 1'idée du da ‘wa et de ce que veut dire mourir pour le da ‘wa, c'est-
a-dire devenir un Sahid (martyr), chez les chiites en général et les Isma‘iliens en particulier.
Pour un isma‘Tlien, se sacrifier pour le da ‘wa et accéder au statut de sahid était le plus grand
honneur qui soit.

Jusqu'en 1094, le leader du mouvement isma ‘1lien d'Iran était Abd al-Malik b. ‘Attas
mais on sait aussi que, des années auparavant, Hasan-i Sabbah s'était déja mis a organiser son
propre ordre de fagon indépendante.*® En 1094, il y eut des événements qui provoquérent des
divisions radicales au sein du mouvement isma‘ilien. Les Fatimides, qui avaient connu de
grandes réussites sous le calife al-Mustansir (1036-94) furent confrontés a une crise d'autorité
grave a la mort de celui-ci. Alors que le successeur désigné d'al-Mustansir était son fils ainé
Nizar, suite a l'effort déployé par le vizir al-Afdal, c'est son frére cadet Ahmad qui monta au

trone et se proclama calife sous le nom d'al-Musta‘li.*’ Nizar, qui s'enfuit a Iskandariyya

4 Le mot « assassin », qu'on trouve dans les langues occidentales dont le frangais, vient du mot arabe fhasis.

On pense que ce mot a dii étre importé dans les langues européennes par les Croisés via la Syrie. Voir
DAFTARY Farhad, The Isma lis: their history and doctrines, op. cit., p.18. Comme l'indique Daftary, ce mot
avait des connotations péjoratives et serait utilisé par la suite dans un sens injurieux de « racaille de bas étage »
et de « hors-la-loi impie ». Voir /bid., p.19.

45 MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, op. cit., p.
86.
4 Daftary indique que Hasan- -1 Sabbah prit la décision de mettre sur pied une organisation indépendante
alors qu'il était encore en Egypte Voyant que le calife était sous l'influence du wazir Badr al-Gamali, Hasan-i
Sabbah s'était aussi rendu compte que les Fatimides étaient peu enclins a aider les Iraniens. Voir DAFTARY
Farhad, Les ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, op. cit., p.185. Il semblerait que les Fatimides
ne considéraient les Isma‘iliens de 1'lran que comme un atout, un moyen leur permettant d'affaiblir les
Seldjoukides ides afin de contrer leurs attaques visant I'Egypte, la Palestine et la Syrie. Il se peut également que
les Fatimides se montraient prudents vis-a-dis de ceux venus de I'Iran car les idées les plus radicales étaient
colportées par des personnes d'origine iranienne, comme en atteste I'exemple des driizes. Hasan-i Sabbah était
aussi doté de traits de caractere propices a en faire un leader. Daftary cite l'opinion suivante de Hodgson le
concernant : « sa personnalité, d’une force inébranlable, doit avoir ét¢ pour les autres ismaéliens d’une
exemplarité déterminante. » Ibid., p. 101.

4 HODGSON M. G. S., “The Isma‘ili State”, op. cit., p. 437. DAFTARY Farhad, The Isma ilis: their
history and doctrines, op. cit., p .348.
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(Alexandrie), fut attrapé et mis & mort dans le lieu ot il était détenu (1095).*®

Hasan-i Sabbah refusa de reconnaitre le califat d'al-Musta’lt en soutenant que le
poste revenait a Nizar, ce qui fait que le mouvement isma‘ilien se divisa en deux grandes
branches appelées Musta liyya et Nizariyya.*” Selon la 1égende, durant son séjour en Egypte,
Hasan-i Sabbah demanda au calife al-Mustansir qui serait son successeur et s'entendit dire que
ce serait Nizar’" : c'est pour cette raison qu'il aurait refusé¢ de reconnaitre al-Musta‘li comme
calife. Il est cependant évident que la vraie raison de la scission est le fait que le mouvement
des isma‘iliens de I'Iran avait évolué au point d'avoir ses caractéristiques propres. Rompre les
liens qu'ils entretenaient avec les fatimides allait leur permettre a la fois de dégager 1'horizon
de leur mouvement et de mettre davantage en avant leur identité perse. De fait, on observe
que, alors que jusque-la on avait surtout utilise 1'arabe dans les correspondances et documents
internes du mouvement, ce dernier céda la place en grande partie au persan.’' De plus, la
rupture avec les fatimides offrait aussi 1'avantage d'amoindrir la crédibilité des théses selon
lesquelles les isma‘iliens de I'Iran n'étaient qu'un instrument aux mains de puissances

étrangeres.

2) Le mouvement révolutionnaire de Hasan-i Sabbah

I1 existe aussi des analyses selon lesquelles 1'organisation mise en place par Hasan-i
Sabbah était a facettes multiples et que son véritable objectif était de renverser le régime

2 Et en effet, le

politique en place en provoquant un soulévement a I’échelle de tout 1'Iran.
mouvement de Hasan-i Sabbah présente tous les aspects d'une organisation révolutionnaire,
avec la primauté accordée au secret, la mise en place de centres d'opération dans des places
fortifiées, les campagnes de propagande et les attentats politiques. 1 est tout a fait évident que
cette organisation a des qualités qui la distinguent de tous les autres courants d'opposition qui
la précédent.

Apres 1094, les Isma‘iliens de I'Iran (de méme qu'un groupe moins nombreux situé

notamment en Syrie) furent connus sous le nom de nizarites. Les idées de Hasan-i Sabbah,

48 Ibid., p. 437.

B DAFTARY Farhad, The Isma ‘ilis: their history and doctrines, op. cit., p. 348-349.

30 OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 215.

! Daftary définit les isma‘iliens de I'Iran comme la premiére communauté musulmane a avoir utilisé le
persan dans toutes ses correspondances relatives a la religion. Il s'agit d'un constat quelque peu exagéré : le
persan se hissait petit a petit au niveau de 'arabe depuis 1'époque des Samanides et nous pouvons constater que, a
partir de 1'ére des Ghaznevides, son poids s'accentue méme dans les textes religieux. Voir DAFTARY Farhad,
Les ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, op. cit., p.187.

32 Ibid., p.186.
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appelées al da‘wa al-gadida (prédication nouvelle) consistent en une reformulation de
l'ancienne doctrine chiite du ta‘lim, ce qui fait que ce mouvement regut également le nom de
ta limiyya.”

Une des distinctions les plus importantes des nizarites est leur point de vue sur al-
Hasan et al-Husayn, les enfants d'All et Fatima Selon eux, l'imamat d'al-Hasan est
privisoire,”* le seul véritable imam étant al-Husayn. Il s'agit 1a d'une différence trés
importante, a la fois par rapport aux chiites duodécimains et la pensée isma‘ilienne en général.
Le refus d'Hasan-i Sabbah de reconnaitre 1'imamat d'al-Hasan est en parfaite conformité avec
ses idées révolutionnaires. Qu'al-Hasan ait renoncé de son plein gré a toute prétention a
I’imamat pour reconnaitre le califat de Mu‘awiya sans la moindre résistance est un fait qui a
toujours été difficile a expliquer pour les chiites, qui ont néanmoins évité de débattre de
I’imamat d'al-Hasan et ont essay¢ d'expliquer cet événement de maniere a le présenter sous un
jour positif. A cet égard, le fait que les nizarites considérent qu'al-Hasan n'est pas le véritable
imam est un développement d'une grande radicalité a tout point de vue. Cette posture radicale
revét une double importance : c'est la premicre fois que les chiites considérent et questionnent
leur propre histoire d'une fagon plus objective ; cela implique le refus de tout héritage de
soumission ou de réconciliation : en d'autres termes, il s'agit d'une attaque frontale contre le
systeme.

C'est al-Sahrastani (m. 1153) qui baptisa la nouvelle formulation proposée par
Hasan-i Sabbah du nom d'al da ‘wa al- gadida, par opposition avec la pensée d'al da ‘wa al-
gadima™ de lisma‘lisme fatimide. C'est aussi grice a al-Sahrastani que nous avons
connaissance de l'existence de 1'ouvrage d'Hasan-i Sabbah intitulé Chahar fasl (al-Fusil al-
arba‘a en arabe - Quatre Chapitres), qui ne nous est pas parvenu. Al- Sahrastani cite la
traduction arabe de I'ccuvre d'Hasan-i Sabbah dans ses propres livres.”® C'est ainsi que Daftary
décrit les révisions apportées a la pensée isma ‘lienne par Hasan-i Sabbah :

« Les chiites avaient souligné des I’origine la nécessité d’un guide spirituel ou imam
pour diriger ’humanité sur le droit chemin. Ces guides, avaient-ils toujours soutenu, devaient
étre désignés par ordre divin et non par choix humain, ainsi que le faisaient les musulmans

sunnites. Selon les chiites, seuls les imams ‘alides purs et infaillibles qui appartenaient aux ahl/

53 DAFTARY Farhad, The Isma ‘ilis : their history and doctrines, op. cit., p. 368.
o Ibid, p. 349.
53 Ibid., p.325.
36 Ibid., p. 368.
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al-bayt et possédaient une connaissance religieuse particuliere (ou ‘7/m) étaient en droit
d’occuper les fonctions spirituelles de tels guides ou enseignants. Hasan-i Sabbah reformula
cette doctrine chiite dans une série de quatre propositions. Il démontrait d’abord I’incapacité
de la raison humaine (‘aql/) a permettre a elle seule a I’homme de comprendre les vérités
religieuses et de connaitre Dieu ; il soulignait ensuite la nécessité d’un maitre unique autorisé
(mu ‘allim-i sadiq) pour servir de guide spirituel aux hommes, par opposition a la multitude de
savants (‘ulama’) acceptés comme guides par les musulmans sunnites. Dans une troisiéme
proposition, Hasan établissait le fondement logique pour expliquer I’autorité d’un maitre
digne de confiance qui ne serait que ’imam isma‘ilien de 1’époque. Dans une quatriéme
proposition articulée sur le principe de la dialectique, il démontrait que cet imam n’avait nul
besoin de prouver son autorité ou son droit a I’imamat par autres preuves que sa personne ou
son existence méme. En somme, Hasan démontrait que c’est en vertu de son existence méme
que le véritable imam comblait le besoin des hommes (d’accéder a cette direction autorisée),
ce que la raison corroborait également. »°’

Le titre de Hasan-i Sabbah en tant que dirigeant de son ordre était hugga °%; il était
également appelé sayyid-na (notre maitre) par ses partisans.’” Nous savons que les idées de
Hasan-i Sabbah trouvérent un large écho a son époque. La raison pour laquelle il fut pris
autant au sérieux a moins a voir avec la nouveauté de ses propos qu'avec le fait que son
mouvement rencontra un accueil extraordinaire au sein des couches populaires. Par ailleurs,
une des plus hautes autorités religieuses de I'époque, a savoir al-Gazali, rédigea une réfutation
des theéses d'Hasan-i Sabbah intitulée al-Mustazhiri, qui représente une réponse idéologique

adressée aux isma‘liens par les autorités sunnites.

3) Le combat des Seldjoukides contre l'ordre de Hasan-i Sabbah

Hasan-i Sabbah devint en peu de temps une force politique considérable depuis sa
base d'Alamiit. On sait du reste que, avant méme de s'étre installé dans sa forteresse, il fut
repéré par Nizam al-Mulk, qui le fit mettre sous surveillance.®® C'est précisément la raison
pour laquelle Hasan-i Sabbah se mit a la recherche d'un lieu plus sir et finit par choisir la
région de Daylam.

L'influence grandissante de Hasan-i Sabbah incita les Seldjoukides a envoyer une

> DAFTARY Farhad, Les ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, op. cit., p.196-197.

> HODGSON M. G. S., “The Isma‘ili State”, op. cit., p. 438.
39 DAFTARY Farhad, The Isma ‘ilis: their history and doctrines, op. cit., p.367.
0 Ibid., p. 339.
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armée sur lui en 1091. Malgré un long siege, celle-ci ne parvint pas a s'emparer d'Alamut et
les troupes finirent par battre en retraite suite a la mort de leur commandant. Dans la foulée de
ce qui représentait pour lui un succes tout a fait remarquable, le mouvement nizart gagna trés
rapidement du terrain au Kohistan, s'assurant 'adhésion de la majorité¢ de la population. Il
s'ensuivit des soulévements a répétition dans cette région.’!

Suite a la tournure de plus en plus sérieuse que prenaient les événements, on envoya
simultanément deux armées, une vers Alamiit, forteresse située a l'ouest et une sur le
Kohistan, région de l'est. Grace a l'arrivée de renforts de Qazvin, Hasan-i Sabbah parvint a
débloquer le siege de sa forteresse et a vaincre l'armée seldjoukide. L'opération militaire
menée a l'est fut quant a elle interrompue a cause de la mort de Malik Sah (1092).°* On sait
que Malik Sah envoya & Hasan-i Sabbah une lettre ou il énumérait les méfaits commis par
celui-ci et l'appelait a l'ordre et a I'obéissance. Selon une rumeur, a la réception de cette
missive, Hasan-i Sabbah ordonna a deux de ses hommes de se suicider, ce qu'ils firent
immédiatement, aprés quoi il s'adressa en ces termes aux envoyés de Malik Sah : « Allez dire
au sultan que ceci est ma réponse et que j'ai vingt mille autres hommes comme ceux-1a sous
mes ordres ».”

A T'opposé de cette rumeur, qui donne surtout l'impression d'étre une histoire
inventée de toutes pieces avec une part d'exagération considérable, d'autres sources indiquent
que Hasan-i Sabbah aurait répondu a Malik Sah par une lettre ou il s'exprimait sur un ton
extrémement courtois. Dans cette trés longue missive, Hasan-i Sabbah commence par
souligner que sa présence a la forteresse d'Alamit n'est pas motivée par le désir de se révolter
contre le sultan mais par le souci de se protéger contre ses ennemis. Il relate ensuite 1’histoire
de sa vie, indiquant qu'il est d'origine $afi‘ite et qu'il fut personnellement témoin des maux
commis par les ‘Abbasides lors de son séjour a Bagdad avant de faire la connaissance d'un
véritable calife en la personne d'al-Mustansir en Egypte, expliquant, versets du Coran &
l'appui, que Malik Sah lui-méme devrait faire allégeance au calife égyptien. Hasan-i Sabbah
désigne Nizam al-Mulk et les ‘Abbasides comme les véritables ennemis du Sultan en arguant
d'une part des méfaits commis par les ‘Abbasides au cours de leur histoire et du
comportement de Nizam al-Mulk vis-a-vis d'al-Kundur1 d'autre part. Hasan-i Sabbah s'efforce

de prouver le bien-fondé de ses arguments quant a la question du califat en rappelant a Malik

ol HODGSON M. G. S., “The Isma‘ili State”, op. cit., p. 432.
62 Ibid, p. 432.
63 OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 224.

100



Sah la lutte qu'il mena lui-méme contre son oncle Qawurd avant de conclure en affirmant qu'il
viendrait se présenter en personne devant le sultan pour l'assurer de sa loyauté des qu'il se
serait débarrassé de ses ennemis.®*

Bien que le consensus parmi les historiens turcs et les autres voudrait qu'il s'agisse
d'une lettre apocryphe,” il est permis de supposer qu'elle a bel et bien été rédigée par Hasan-i
Sabbah. D'abord, les informations le concernant qui y sont contenues sont en grande partie
véridiques, certaines sources indiquant notamment que, bien que Hasan-i Sabbah soit né dans
une famille chiite, son pere était proche des $afi‘ites et ¢leva son fils selon les préceptes de
cette doctrine juridique.66 Ensuite, dans ce courrier, Hasan-i Sabbah cherche a impressionner
Malik Sah avec sa vaste culture historique afin de semer la zizanie dans le camp ennemi, ce
qui est une stratégie tout a fait plausible de la part d'un leader politique ayant son
tempérament.

I1 est par ailleurs fort probable que Hasan-i Sabbah ait été au courant des différends
entre Malik Sah et Nizam al-Mulk et qu'il cherchait ainsi a discréditer celui-ci aux yeux du
sultan. Car Hasan-i Sabbah était tout a fait conscient que, pour lui, le vrai danger venait de
Nizam al-Mulk®’ qui était le véritable représentant de I'idéologie sunnite et qui déployait plus
d'efforts que quiconque pour la faire triompher. De méme que Nizam al-Mulk s'était trés tot
rendu compte du risque que représentait Hasan-i Sabbah, ce dernier savait pertinemment qui
était le véritable représentant du systéme qu'il combattait.® De fait, bien que les adeptes de
l'ordre de Hasan-i Sabbah aient poursuivi leur combat jusqu'a l'effondrement de 1'Etat
Seldjoukide, il est tout a fait remarquable que, de tous les assassinats politiques qu'ils
commirent, pas un ne visait la personne du sultan ou un membre de la famille dynastique.®

Malgré que l'affaiblissement et la disparition des Seldjoukides soient surtout dus a
leurs propres contradictions internes et aux luttes dynastiques pour le pouvoir, il est évident
que le mouvement de Hasan-i Sabbah contribua également a la dissolution de leur Etat.
Toutefois, I'héritage historique de ce mouvement est surtout a chercher dans les périodes

postérieures a l'ére seldjoukide et a l'invasion mongole. En effet, bien que la forteresse

6 Ibid., p. 225.
8 Ibid., p. 224-225.
6 Ibid, p.213.
67 DAFTARY Farhad, Les ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, op. cit., p.100.
o8 Il semblerait que la premiere fois que les isma‘Tliens commirent un meurtre, la victime en fut un mu ‘addin
(muezzin) d'Ispahan qui avait refusé de se joindre a eux. Le meurtrier fut alors mis & mort et son cadavre trainé
dans les rues de la ville sur ordre de Nizam al-Mulk en personne. Voir OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini
Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 228.

1bid., p. 225-226.
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d'Alamiit ait été prise et rasée par les Mongols, les Isma‘iliens de I'Iran jouérent un rdle trés

important dans la reconstruction de la culture iranienne.

C) Les particularités du mouvement isma ilien et ses conséquences historiques

Les Isma‘iliens se distinguent notamment par leurs caractéristiques politiques du
milieu chiite dont ils sont issus. Jusqu'a leur émergence, les chiites menaient en général leurs
combats politiques en mettant en avant leur identité d'opposants. Méme s'il leur arriva de
fonder des dynasties et de créer des Etats a l'instar des Biiyides, voire d'atteindre un niveau de
puissance leur permettant de placer le califat sous leur tutelle, ils demeurérent toujours une
composante du monde musulman. La contestation des chiites restait évidemment entiere et,
sur le plan idéologique, ils ne reconnaissaient pas le califat en place mais cela ne changeait
rien au fait qu'ils faisaient partie du systeme.

En revanche, au bout de cent cinquante ans d'existence, les Isma‘iliens se mirent,
eux, en quéte de moyens pour instaurer un pouvoir alternatif.”® Aprés avoir fondé de petits
Etats, d'abord au Yémen et immédiatement aprés au Maghreb, ils se manifestérent de nouveau
sous le nom de Fatimides et proclamérent leur califat en Egypte. Fait sans précédent dans le
monde musulman, il y avait désormais trois califes, I'un a Bagdad, 1'un au Caire et I’autre a
Cordoue.

Il faut souligner que cette situation représentait notamment une perte de prestige
considérable pour le calife de Bagdad, pour qui cette situation était intolérable. Mais le fait est
qu'il n'était désormais plus confronté a une opposition dépourvue d'organisation mais a un
véritable Etat avec son armée, sa bureaucratie et ses établissements éducatifs. Qui plus est, il
s'agissait d'un Etat fondé en Egypte, pays dont la population n'était pas a majorité chiite. La
seule réaction du califat de Bagdad face a ce nouvel Etat consista & ne pas le reconnaitre et a
lui jeter l'anathéme. Bagdad était impuissant a venir politiquement a bout de cette nouvelle
entité étatique, et son califat était de toute fagon placé sous tutelle. Non contents de repousser

les limites de leur territoire vers la Syrie et la Palestine, les Fatimides parvinrent, eux, a

70 L'influence de la politique des ‘Abbasides vis-a-vis des chiites est aussi un facteur dans la quéte d'un

pouvoir alternatif de la part des isma‘iliens. Le calife al-Mutawakkil (m.861) inaugura une politique anti-chiite
sans pitié faite de persécution, de brimades et d'oppression. Ces pratiques humiliantes et discriminatoires visant
les chiites, qui avaient permis aux ‘Abbasides d'arriver au pouvoir, allérent jusqu'a faire détruire le mausolée
d'""Al1 b. Abi Talib situé a Nadjaf et celui d'al-Husayn b. ‘AT’ situé a Karbala. Non seulement ces attaques contre
leurs lieux les plus sacrés décuplérent la haine que cette politique avait suscitée chez les chiites, cela les poussa
également a se radicaliser politiquement et a agir dorénavant dans l'ombre. Pour la politique anti-chiite d’al-
Mutawakkil voir LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 111-114.
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répandre leur influence jusqu'en Iran et en Inde par l'intermédiaire de da 7s qui leur étaient
dévoués, leur influence se faisant méme sentir a Bagdad.

Du fait de présenter la possibilité d'un pouvoir alternatif face a la domination sunnite,
l'exemple des Fatimides a non seulement une importance toute particuliére mais il annonce de
surcroit le début d'une nouvelle ¢re pour tous les chiites ainsi que les autres mouvements
d'opposition. Les Isma‘iliens profitérent a leur tour de la situation tumultueuse dans laquelle
se trouvait le monde de I’islam pour forger leur propre alternative politique. Ceci a
indéniablement aggravé le désordre en question et fait monter d'un cran le conflit entre chiites
et sunnites. Il ne faut cependant pas oublier que les Fatimides et les mouvements isma ‘1liens
en général représentent les conséquences et non les causes de ce désordre profond.

Pour mieux saisir les particularités des mouvements isma iliens, il est nécessaire
d'avoir une bonne compréhension de leurs fondements sociaux. Lorsqu'on étudie le cas des
Isma‘iliens, on est d'emblée frappée par la capacité de ce mouvement a tisser des liens avec la
base sociale de divers courants d'opposition dont les origines remontent jusqu'aux premicres
années de I’islam. Ce socle social a pour premiére composante le chiisme - sans pour autant
s'y limiter. Par exemple, les Isma‘iliens s'appropricrent I'héritage des Harigites au Yémen et
en Arabie, créant ainsi un mouvement susceptible d'accueillir tous les opposants quelle que
soit leur obédience d'origine. De méme, au Maghreb, ils s'appuyeérent sur les nomades
berberes plutdt que les paysans sunnites : les Berbéres échappant en grande partie a l'influence
de l'autorité centrale, il était en effet plus facile pour les Isma‘iliens de répandre leurs idées au
sein de ce groupe social.

Quant a I'Iran, ce pays avait été un important centre pour les courants d'opposition
depuis I'époque des Umayyades. En effet, étant 1'héritier d'une civilisation trés ancienne et
possédant un systéme de croyance d'une grande richesse, I'Iran fut d'emblée rétif a I’islam
sunnite et constitua toujours un terreau favorable aux mouvements d'opposition. L'arrivée
des Turcs, d'abord en tant que soldats, ensuite sous forme de dynastie et finalement sous
forme de masses populaires provoqua des changements politiques, sociaux et culturels
radicaux sur ces terres millénaires mais, pour autant, I'lran ne perdit ni son importance ni
l'influence qu'il exercait sur les autres. Les Isma‘Tliens eux-mémes avaient noué des liens avec
I'Iran dés les premiéres phases de la mise en place de leur organisation. Il y avait une
concentration chiite trés importante a Rayy, Ispahan et Qom ; de méme, le Khurasan et
notamment Daylam revétaient une importance particuliére pour les chiites. Les da 7s n'eurent

guere de difficultés a répandre l'influence isma‘ilienne au Sijistan, & Kirman, au Kohistan et a
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Ma Wara’ al-Nahr en passant par ces régions.

I1 est tout a fait clair que 1'expansion des Isma‘iliens de I'Iran épouse parfaitement le
cours de I’histoire et que ceux-ci s'étaient fixé un certain nombre de buts stratégiques.”’ De
méme, leur capacité d'organisation politique leur permit d'atteindre en peu de temps une
situation de domination telle en Iran que méme leurs adversaires considéraient qu'ils étaient
invincibles. Il est tout a fait clair que les Isma‘iliens surent parfaitement bien analyser la
réalit¢ de I’Iran et mirent fin aux liens qu'ils entretenaient avec les Fatimides a la premicre
occasion. La lutte politique des Isma‘iliens de I'Iran en fit également les représentants d'un
proto-nationalisme perse.”> Selon Daftary, les pillages auxquels les nomades turcs se livraient
en Iran leur attira la haine de la population. Cela est vrai, mais on sait aussi que la principale
cible de cette haine était la domination exercée par les Seldjoukides du fait qu'il s'agisse de
puissants représentant le sunnisme et que nombreux furent les endroits ou les nomades
turkémens prirent part aux mouvements batinis. Ce qui montre que, méme si les Isma‘iliens
de I'Iran mettaient en avant la culture perse dans leur propagande, ils s'efforcaient d'atteindre
tous les peuples vivant sur le territoire iranien. Il ne faut pas non plus oublier que les nomades
turkémens subissaient réguliérement des pressions de la part de 1'Etat central. Il est également
important de tenir compte du fait que la population des campagnes iraniennes n'était pas
composée exclusivement de paysans sédentaires. Des tribus nomades ou semi-nomades de
toutes les origines ethniques vivaient sur les hautes montagnes et les hauts plateaux. Il est
évident que les Isma‘iliens, établis sur des montagnes escarpées et dans des lieux difficiles
d'acces pour des armées réguliéres nouerent d'abord des contacts avec ces tribus avant de se
rapprocher des paysans sédentaires.

L'importance pour I'Iran de 1'ordre fondé par Hasan-i Sabbah réside dans le fait qu'il
ait préparé le terrain pour un futur pouvoir chiite. Daftary fait d'ailleurs commencer ce
processus par Hasan-i Sabbah lui-méme, estimant que 'organisation centrée sur Alamut était
un Etat. Bien qu'ils soient parvenus a dominer de nombreuses régions de I'Iran, on ne peut
considérer les Isma Tliens comme un Etat au vrai sens du terme. Il est par contre certain qu'ils

furent les pionniers d'un Etat chiite a venir du fait d'en avoir créé les fondements a la fois sur

n Une des premicres initiatives de Hasan-i Sabbah consista a établir des liens avec le mouvement des

Hurramdins de l'Azerbaidjan. Les Hurramdins, qui formaient un mouvement d'opposition trés solidement
enraciné se distinguaient par leur position anti-arabe. Voir DAFTARY Farhad, Les ismaéliens dans les sociétés
musulmanes médiévales, op. cit., p.102. Pour hurramiyya voir aussi LAOUST Henri, Les schismes dans I’islam,
op. cit., p. 95-98.

7 DAFTARY Farhad, Les ismaéliens dans les sociétés musulmanes médiévales, op. cit., p.186.
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le plan des idées et celui de l'action. Méme s'ils ont toujours ét¢ minoritaires au sein des
chiites, en tant que représentants les plus radicaux de cet ordre, le role historique des
Isma‘liens consista de toute fagon a éroder les obstacles qui se dressaient devant un pouvoir

chiite potentiel.
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CHAPITRE 2. LE TASAWWUF : LA LAME DE FOND

A) Unrenouveau éthique
1) Le sens et la teneur du tasawwuf

Comme dans toutes les religions, il existe des interprétations mystiques de 1’islam.
Le soufisme ou le fasawwuf est l'interprétation mystique de la religion musulmane. « La
«mystique musulmane» désigne le mouvement spécial appelé en islam tasawwuf, et que 1’on
pourrait définir comme une méthode systématique d’union intime, expérimentale, avec
Dieu. »”°

Ceux qui appliquent les principes de ces courants dans le cadre de leur vie regoivent
le nom de sifi ou mutasawwif, le mot tasawwuf étant du reste dérivé de sifi. Selon une
opinion répandue, c'est du fait de porter des habits de laine (siftan) que les premiers
mystiques musulmans furent appelés des siifis.”* Dans son article consacré aux idées d'Tbn
Taymiyya sur le sifisme (soufisme), A. Qais évoque d'autres possibilités ayant des
significations plus valorisantes - et qui ont peut-étre été écartées volontairement a cause de
cela - concernant les origines du mot sifi. Selon lui, il se peut que ce terme soit dérivé
d'expressions telles que « les Gens du banc (ahl al-suffa) », « le rang (saff) avancé se tenant
devant Dieu » et « 1’élite (safwa) de la création de Dieu ».”

L'on peut considérer le tasawwuf comme l'interprétation philosophique de 1’islam,
bien qu'il ne se réduise pas a cette seule dimension. En plus d'étre porteur d'idées
philosophiques d'une grande profondeur, le tasawwuf a également la particularité d'étre un
courant ayant jou¢ un role trés important dans 1'évolution artistique de la pensée islamique,
notamment pour ce qui est de la poésie.”® L'on peut cependant affirmer que l'aspect le plus
remarquable du fasawwuf est probablement sa tentative d'expliquer la place que I'étre humain
occupe dans la vie par des valeurs morales (ahlak), la véritable source de la morale étant non

pas la peur du chatiment ou l'espoir de la récompense mais l'affection (mahabba) et 1'amour

» ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystiqgue musulmane, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris 1961, p.
13.
74 KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, Edinburgh University Press, Edinburgh 2007, p.
6. Voir aussi ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 13. TRIMINGHAM J. Spencer,
The Sufi Orders in Islam, Oxford University Press, London 1971, p.1.
» QAIS Assef, “Le Soufisme et les soufis selon Ibn Taymiyya”, Bulletin d'études orientales, Vol. 60,
Institut Frangais du Proche-Orient (IFPO), Beyrouth-Damas 2011, p. 91-121.
7 SUNAR Cavit, A4na Hatlaryla Islam Tasavvufu Tarihi, Ankara Universitesi Basimevi, Ankara 1978,
p-10.
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(‘i5q) divins.”” Les définitions du fasawwuf sont innombrables, toutes les personnalités qui se
proclament mutasawwifs et qui ont contribué a I'évolution de cette tradition en ayant proposé
une. Par exemple, Muhyt 1-din al-"Arabi (1165-1240), considéré comme une des sommités du
tasawwuf et appelé al- sayh al-akbar (le Grand Maitre) le définit comme le fait de « se forger
une morale qui est celle-la méme de Dieu ».”®

Il est par conséquent quasiment impossible de donner une définition unique du
tasawwuf, d'autant que 'on rencontre différentes interprétations en fonction des lieux et des
époques au fur et a mesure de I'évolution de cette tradition. Malgré toutes ces difficultés, nous
essaierons d'en exposer les grandes lignes. Comme nous venons d'en faire mention, le
principal trait saillant du fasawwuf est la place de premier plan qu'y occupent les valeurs
éthiques. Il est a souligner que cela a a voir avec la réaction des mutasawwifs vis-a-vis du
formalisme de la conception dominante de la religion. D'une maniére générale, les
mutasawwifs ne sont pas opposés aux rituels religieux ; ils soutiennent en revanche que le
formalisme empéche les étres humains de voir la vérité et mettent l'accent sur ce qui est de
l'ordre de I'essentiel. Cela méne inévitablement a la question de savoir ce qu'est « la vérité »
ou « l'essentiel » et fait émerger le deuxieme élément constitutif du tasawwuf qu'est la
recherche de la hagiga (réalité, nature, vérité transcendantale, [pl.haga ‘iq]).

Tandis que le mode de vie des adeptes du mouvement était entierement fagonné par
ses principes reposant sur les valeurs morales, les notions centrales que sont isq et mahabba
(I’amour de Dieu) engendrérent a la fois des oeuvres littéraires d'une grande qualité et des
rituels religieux divergeant de la conception traditionnelle de l’islam, tels que le sama’
(oratorio spirituel, audition extatique) " et le dikr (remémoration).*® Quant a la recherche de

la hagiga,®" aspect le plus significatif du rasawwuf, elle constitue la dynamique centrale de

77 Ibid., p.10.

8 Ibid., p.7.

7 Pour dikr et sama’ voir MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique
musulmane, op. cit., p.85.

80 Des rituels tels que le sama’ et le dikr permettent a 1'étre humain en état de transe de rejoindre 1'étre
véritable, c'est-a-dire Dieu. Cet état de transe est atteint grace aux oscillations rythmiques du corps humain. C'est
la raison pour laquelle les rituels du tasawwuf se font souvent avec un accompagnement musical, cette rencontre
entre dévotion et musique étant, d'une maniére générale, trés éloignée de la conception traditionnelle de I’islam.
Pour les rituels du fasawwuf voir; TRIMINGHAM J. Spencer, The Sufi Orders in Islam, op. cit., p.194-217.
Massignon souligne les ressemblances entre le dikr et les techniques de yoga de I'hindouisme. Voir
MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, op. cit., p.42.

il Hagqgiqa (pl.haqa’ig) est le terme central du fasawwuf. C'est la raison pour laquelle on utilise fréquemment
le terme d'al-haqq (la vérité supréme, le réel) dans la terminologie du tasawwuf pour désigner Dieu. Voir
ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p.140. Voir aussi TRIMINGHAM . Spencer,
The Sufi Orders in Islam, op. cit., p.1.
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son évolution philosophique. Le tasawwuf atteignit de véritables sommets dans le domaine de
la pensée, notamment grace a un certain nombre de mutasawwifs qui occupent une place a
part dans son histoire. Il est en effet permis d'affirmer que la philosophie du tasawwuf enrichit
considérablement la pensée musulmane tout en en enfreignant les limites. Les mutasawwifs
subirent par conséquent des pressions de la part des représentants officiels de I’islam pendant
trés longtemps et eurent du mal a exprimer librement leurs idées. Le sort réservé a certains
d'entre eux fut particuliérement atroce : al-Hallag (858-922) fut écorché a Bagdad pour avoir
dit ana I-haqq (je suis Dieu - la Vérité) ; il en fut de méme pour al-Suhrawardi (m.1191) a
Alep. Le fait que I'un comme l'autre, ainsi que de nombreux autres pionniers du tasawwuf
aient été accusés d'apostasie montre a quel point la philosophie du tasawwuf forgait les limites

traditionnelles de ’islam.*?

2) La naissance de la tradition du tasawwuf et les premiers sifis

Certains des sahabas (compagnons du Prophéte) peuvent étre vus comme les
premiers sifis du monde de I’islam. Bien que n'ayant pas été considérés comme tels a leur
propre époque,”” ils constituérent en effet des modéles a suivre pour les siffis par leur mode
de vie, leur attachement aux principes moraux et leur ibada (dévotion). Parmi ceux-ci, les
sahabas dont on cite le plus souvent le nom sont Abii 1-Darda’ (m.652) et Abii Darr al-Gifari
(m.652-3).% Les sifis trouvérent méme une source d'inspiration dans la période d'avant la
révélation ou le Prophete se recueillait des jours durant sur le mont Hira’ en priant Dieu, car
lui aussi était engagé corps et ame dans une quéte ot il cherchait a atteindre Dieu.®

Des figures annonciatrices du fasawwuf désignées par des noms tels que nasik
(serviteur de Dieu), fagir (pauvre, darwis en persan) ou zahid (celui qui a renoncé au monde)
ne peuvent étre qualifiées elles-mémes de siifis. Abti HasSim (m.778) de Kiifa est la premiére
personne a avoir recu le titre de sifi.*® Cependant, celui dont le nom est cité en premier dans
I’histoire du fasawwuf est Hasan al-Basri (642-728).87 Selon lui, le monde ici-bas est
éphémere : le seul souci de I'étre humain doit étre 1'au-dela et les comptes qu'il aura a rendre

lors du Jugement dernier.®® « Quant a sa doctrine ascétique et mystique proprement dite, elle

52 ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit.,p. 80-81.
83 SUNAR Cavit, Ana Hatlarwyla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit., p.10-11.

i ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 23.

5 SUNAR Cavit, Ana Hatlarwyla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit., p.10.

86 Ibid., p.11.

87 KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, op. cit., p.1.

8 Voir SUNAR Cavit, Ana Hatlariyla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit ., p.14.
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prend comme point de départ le mépris du monde : «Sois avec ce monde-ci, comme si tu n’y
avais jamais été, et avec I’ Autre comme si tu ne devais plus le quitter » ; « O homme, vends ta
vie présente pour ta vie future, et tu les gagneras toutes les deux ; ne vends pas ta vie future
pour ta vie présente, tu les perdrais toutes les deux. »»* Hasan al-Basri insiste
particulierement sur des notions telles que hal (états psycho-spirituels [pl.ahwal]) et nafs
(I'ego, I’ame charnelle) qui occupent une place importante dans le tasawwuf. Il affirme que le
plus grand ennemi de 1'étre humain n'est autre que son propre nafs et que quiconque mene une
lutte constante contre celui-ci sera jugé avec clémence dans I'au-dela.”

« L’influence de Hasan Basr1 sur le tasawwuf a été trés grande. Les confréries
religieuses islamiques ont fait de Iui leur fondateur, et les compagnonnages des corps de
métiers leur septiéme Sayh (représente le maitre spirituel). Un certain nombre de hadit
incorporés dans les recueils officiels, et qui ont maintenant force de loi, remontent & lui. »”'
Méme si certains de ses principes fondamentaux commencent a prendre forme durant cette
époque, le tasawwuf ne dispose pas encore d'un systeme philosophique a proprement parler,
ce qui fait que cette période initiale est connue sous le nom de période de zuhd (période de
I’ascétisme ou du renoncement). Durant cette époque, les sifis se distinguerent moins par
leurs réflexions philosophiques que par leur dévotion et leur sens de 1'éthique, c'est-a-dire par
leur mode de vie.”

L'examen des premieres manifestations du fasawwuf montre que le mécontentement
suscité par la situation socio-politique de cette époque joua un role de premicre importance
dans la naissance de ce mouvement. Le fait que le pouvoir umayyade ait enfermé 1’islam dans
le systeme du palais au point de le dénaturer d'une part, et 'opposition destructrice pratiquée
par les harigites d'autre part provoquaient en effet une véritable crise sociale accompagnée
d'une grande colére populaire. D'une certaine maniere, les pionniers du fasawwuf furent des
dissidents pratiquant une forme de résistance passive. Les premiers siifis n'acceptaient pas
I’islam officiel mais ils ne se livrérent pas non plus a une forme d'opposition destructrice a
l'instar des Harigites. Leur volonté de pratiquer la retraite et de vivre leur religion uniquement

par amour de la religion peut par conséquent étre vue comme une forme de désobéissance

8 ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 23.

% SUNAR Cavit, Ana Hatlaryla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit ., p. 15. Voir aussi ANAWATI G.C,
GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit ., p.25.

o ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 26.

92 KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, op. cit., p. 6-7.
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civile.”?

3) La transformation du mouvement du tasawwuf en école

Aprés Hasan al-Basri, le tasawwuf, qui avait pour point d'origine Bassorah (Basra),
poursuivit son évolution dans deux centres principaux d'ou il allait se répandre : il s'agit de
Bagdad et du Khurasan. Au Khurasan, ce fut d'abord la ville de Balkh qui occupa le premier
plan avant que le centre de gravité du mouvement se déplace vers Nishapur.”* Cette période
ou le tasawwuf se transforma en une école centrée sur Bagdad et Nishapur peut aussi étre
considérée comme un moment ou le mouvement chercha a se légitimer aux yeux de la société
et des autorités sunnites. Tous les travaux produits a cette époque avaient pour but de prouver
que le tasawwuf était une pensée d'origine islamique sunnite sans contradiction avec la doxa
sunnite. Il s'agit d’'une certaine manic¢re d'une période ou, au sein du fasawwuf, la raison
I'emporte sur les émotions et le coeur. A I'opposé des siifis apparus dans le sillage d'al-Hallag
(858-922), qui ne se souciaient d'aucune doctrine religieuse, on chercha ainsi a développer
une forme de tasawwuf sans contradiction aucune avec les interprétations sunnites de
’islam.” Les bases de 1'école de Bagdad furent jetées par Harit b. Asad al-Muhasibi (m.857),
le surnom d'al-MuhdsibT signifiant « celui qui s’exerce a I’examen de conscience. » ° La
principale caractéristique d'al-Muhasibi est sa parfaite maitrise de la signification des
principes zahiris (exotériques) de la religion et la profondeur de ses analyses
psychologiques.”” La formation d'une école de tasawwuf connut ensuite une grande avancée
grace 2 Gunayd b. Muhammad (m. 910).”® Les grandes figures a venir du tasawwuf furent
toutes des disciples ou des épigones de Gunayd. Abii Sa‘id al-Harraz (m. 892 ou 899), Abii I-
Husayn al-Nur1 (m. 907), Ahmad b. "Ata’ (m. 922) et Sahl b. ‘Abd Allah al-TustarT (m. 896)
sont les autres personnalités ayant contribu¢ a la fondation de 1'école de tasawwuf de Bagdad.
La caractéristique la plus remarquable de ces personnalités est qu'elles font toutes partie des

élites les mieux éduquées de Bagdad.”

» Karamustafa considére le port d'habits de laine par les premiers sifis comme une forme de protestation

éthique et politique. Voir Ibid., p.6.

o OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p.119.

 Ibid, p. 117.

% SUNAR Cavit, Ana Hatlaryla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit., p. 25.

7 Ibid., p. 25.

z: Pour Gunayd voir KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, op. cit., p. 15-19.
1bid., p. 21.
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En fait, la personnalité la plus importante de cette époque n'est autre que Mansur al-
Hallag.'”™ Lui aussi est un éléve de Gunayd mais occupe une place privilégiée au sein du
tasawwuf aussi bien par ses idées que par ses prises de position personnelles, ce qui
correspond aussi a une expression des discussions et divisions internes de ce mouvement.

La formation de I'école de Nishapur s'est faite presque simultanément avec celle de
Bagdad. Issu d'une famille noble de Balkh, Ibrahim b. Adham (m.777/8) est la premiére
personnalité notable du fasawwuf au Khurasan.'”' Ce sont les efforts d'Abd Bakr al-Wasiti
(m.932), un proche de Gunayd, qui permirent le développement du tasawwuf au Khurasan et
le mouvement se transforma en école a Nishapur, essentiellement grace a Abli Nasr al-Sarrag
(m.988)."* Le Kitab al-Luma (Livre des lueurs) d'al-Sarrag, le Qi al-qulib (La nourriture
des cceurs) d'Abu Talib al-Makkt (m.996), 'al-Ta ‘arruf li-madhab ahl al-tasawwuf (Doctrine
propre a I’école des tenants du soufisme) d'al-Kalabadi (m.990), le Risala d'al-Qusayri
(m.1074), le Kasfal-mahgub li-arbab al-quliib (Le dévoilement de ce qui est caché, pour les
gens de cceur) de Hugwirl (m.1071-1077) et les travaux de Abii ‘Abd al-Rahman al-Sulami1
(m.1022) sont les principales ceuvres ou l'on cherche a concilier idéologie sunnite et
tasawwuf.'"

Quant a Abu Yazid al-Bistami (m. 874-5), l'autre grand penseur sifi vivant au
Khurasan, tout comme al-Hallag, il doit étre considéré comme une personnalité complétement

indépendante.'"*

Parmi les adeptes les plus importants de 1'école de Nishapur se trouvent al-
Gazali (m.1111), un des noms emblématiques de ce siécle. La relation que Gazali entretient
avec le fasawwuf a de multiples dimensions (sociales, politiques, personnelles). Comme nous
allons longuement revenir sur lui dans le cadre de ce travail, nous dirons pour l'instant
brievement ceci a son propos : considéré comme le plus grand savant religieux de son temps,
Gazali est en quelque sorte celui a qui revient le mot de la fin quand il s'agit de se prononcer
sur les problématiques majeures de 1'époque, ce qui est un privilége qu'il a acquis grace a sa

formidable capacité de synthése philosophique et I'é¢tendue de son savoir en maticre de

100 Pour Hallag voir /bid., p. 25-26.
" ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 30-31.
12 OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 119.
1% KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, op. cit., p. 84-85.
104 Pour al-Bistami voir /bid., p. 4. C'est ainsi que Bistami relate sa propre évolution spirituelle : « Douze
ans, j’ai été le forgeron de mon moi, et cinq ans le miroir de mon ceeur ; un an durant, j’ai épié entre mon moi et
mon ceeur ; j’ai découvert alors une ceinture d’infidélité (zunnar) qui me ceignait au dehors, et j’ai mis douze ans
a la couper ; puis je me suis découvert une ceinture intérieure que j’ai mis cing ans a couper ; enfin j’ai eu une
illumination, j’ai considéré la création, j’ai vu qu’elle était devenue un cadavre, — j’ai dit sur elle quatre takbirs
(i.e. je I’ai enterrée, elle n’a plus existé pour moi) ! » ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op.
cit., p.32.
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religion. Son autorité étant reconnue de tous, il était extrémement difficile pour quiconque
appartenant aux milieux sunnites de contester une affirmation de Gazali une fois que celui-ci
s'était prononcé. De fait, les écrits de Gazali portant sur le tasawwuf, a commencer par son
opus magnum /lhya’ ‘ulum al-din (Revivification des sciences de la religion), mirent en
grande partie fin aux débats concernant la conformité du tasawwuf a I’islam.'”> Ayant acquis
une grande légitimité grice a Gazali, le mouvement du tasawwuf fut progressivement reconnu
par les autorités et, avec le temps, les farigas’”® s'imposérent comme une forme d'organisation

essentielle pour le fonctionnement de la société.
B) L'étre humain qui cherche Dieu en lui-méme
1) La philosophie du tasawwuf

Comme souligné précédemment, la dynamique centrale de la philosophie sifi est la
quéte de la hagiga. Selon les mutasawwifs, la vérité ne peut étre connue que grace a la science
des choses invisibles (ilm al-batin ; [la connaissance de I’intérieur ou la connaissance
ésotérique]) et non celle des choses visibles (la connaissance de I’extérieur ou la connaissance
exotérique [ilm al-zahir ; comme le hadit (la tradition) et le figh (la jurisprudence)]). C'est
précisément la raison pour laquelle la philosophie du fasawwuf est aussi connue sous le nom
&ilm al-batin.""’

Le tasawwuf n'est pas sans avoir des points communs avec la philosophie
existentialiste : I'un comme l'autre s'efforcent de répondre a la question de savoir pourquoi

I'étre humain existe et cherchent a exprimer le positionnement de I'étre humain dans la vie par

N , . . , . . 108
le recours a des valeurs éthiques et pas uniquement par des déductions rationnelles.

195 Pour les idées de Gazali concernant le tasawwuf voir LAOUST Henri, La politique de Gazali, op. cit., p.

121-133. Voir aussi Voir KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, op. cit., p. 106-108.
ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit ., p. 46-52. SUNAR Cavit, Ana Hatlariyla Islam
Tasavvufu Tarihi, op. cit., p. 52-56.

106 Nous hésitons & employer le terme de tariga pour les XI° et XII® siécles car 'ouvrage de Renterghem,
qu'elle rédigea aprés avoir passé méticuleusement en revue toutes les sources écrites disponibles, nous apprend
que ce terme n'était pas encore employé a cette époque, du moins pour ce qui est de Bagdad. En revanche,
Renterghem montre que les notions fondamentales de 'organisation des tariga que sont Sayh (maitre), Sayh al-
Suyuh (maitre des maitres), sahib, murid ou talmid (éléve) étaient déja bien implantées et que les institutions
propres au tasawwuf telles que les ribats, hanqahs et zawiyas étaient largement répandues. Voir
RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 99-126. Par
contre, dans Sufism: The Formative Period, Karamustafa utilise de temps en temps le terme de tariga a partir de
la transformation en école du tasawwuf au X° siécle.

107 SUNAR Cavit, Ana Hatlaryla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit., p. 7.

108 MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, op. cit., p.
50. La ressemblance entre la notion d'al- insan al- Kamil ("'Homme parfait) de la philosophie du fasawwuf et le
concept nietzschéen du surhomme est par ailleurs tout a fait remarquable.
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L'objectif principal du tasawwuf est de rejoindre Dieu, ce qui nécessite que 1'étre
humain s'interroge lui-méme et se pose des questions sur ses désirs et sa raison d'étre. Si
I'homme parvient a connaitre son propre nafs, il atteindra aussi la connaissance de Dieu.'” Il
ne suffit pas de parler de Dieu : I'important est de Le rejoindre.''® Pour ce faire, il ne suffit pas
simplement de « savoir », encore faut-il « étre » en connaissance de cause, c'est-a-dire
atteindre la pleine conscience de I'étre. C'est ce qui fait que la relation entre Dieu et 1'étre
humain telle que définie par la philosophie du tasawwuf est a mille lieues des conceptions
islamiques officielles en la matiére. « Etre musulman, c’est avant tout s’abandonner & Dieu,
s’en remettre a Lui, obéir a sa Loi, non avoir avec Lui une vie d’amour. Et ce que le Coran
n’exprime pas, il faudra le compléter par le comportement méme du Prophéte, par ses dires et
ses gestes, c’est-a-dire par la Sunna. Coran et Sunna, voila les deux critéres suprémes de la
vie musulmane. »'"!

Dans la conception islamique traditionnelle, le rapport entre 'homme et Dieu est
celui entre le Créateur et sa créature et il nécessite la soumission absolue de 1'étre humain a
Dieu. Le statut des étres humains auprés de Dieu est celui d'esclaves. La philosophie du
tasawwuf se fonde avant tout sur un refus de cet état de choses. Dans le cadre de celle-ci, le
rapport entre Dieu et I'étre humain est exprimé avant tout en termes d'amour divin.''
Rejoindre Dieu, c'est rejoindre le bien-aimé. Les poeémes de la littérature sifi utilisent
fréquemment la métaphore de I'amour unissant deux personnes pour désigner 1'amour spirituel
que 1'on éprouve pour Dieu. De méme, un des thémes de cette poésie est que 1'amour vécu
dans la vraie vie est un moyen pour atteindre 'amour divin et le véritable bien-aimé qu'est
Dieu.

L'expression la plus haute de la relation entre Dieu et 'homme est le fait que tous les
étres, dont évidemment les humains, sont un reflet ou un attribut de Dieu : on appelle cela la
philosophie de wahdat al-wugiid (monisme de I’étre, I’unicité de 1’étre). Dieu est la nature en
personne. Si Dieu est I'étre véritable, unique et sans pareil et que tous les étres sont ses
attributs, cela veut dire que I'étre humain fait lui aussi partie de Dieu, et qu'il est donc Dieu en

ersonne, car 1a ou il y a un étre absolu il ne peut y avoir de division.''® En disant and I-ha
p y peut'y qq

109 SUNAR Cavit, Ana Hatlarwyla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit., p. 8.

110 .
Ibid., p. 8.
111 MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, op. cit.,
p.16.
1 ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 62-66.
e SUNAR Cavit, Ana Hatlarwyla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit., p. 68.
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(je suis Dieu-la Vérité) al-Hallag n'a fait qu'exprimer cette philosophie.

L"‘alam (I’univers) est Dieu ou Dieu est | ‘@lam. Par conséquent, la wugiid (existence,
étre, constant) est une et unique et elle consiste en une nir (lumiére), qui est a l'origine de
tout, jusque et y compris les maux qui ne sont autres qu'une forme de niir qui s'est stratifiée et
rigidifiée. Le stade du batin est celui du tanzih (transcendantalisme) ; quant au stade du zuhiir,
il oblige a passer par le tasbhih (l'anthropomorphisme). Dieu posséde tous les attributs du
tanzih et du tasbih. L'accés a la vérité nécessite donc de tenir compte simultanément de ces
deux dimensions qui, prises séparément, nous enferment dans des limites. Chercher a prouver
que les attributs de la créature sont ceux du Créateur reléve du kufr (1’infidélité) et l'inverse
reléve du sirk (le fait de s’associer a Dieu). On ne peut faire la démonstration des attributs du
Créateur que pour le seul Créateur ; tout le reste de ce qui existe se réduit a des choses qui
n'ont été confiées a I'nomme que pour une durée provisoire. Et le fait de connaitre cette vérité
permet a 1'étre humain d'atteindre la tawhid (I’unification).'"*

L'homme est l'associé de I'étre supréme ; il est par conséquent doté de la capacité de
connaitre la vérité, qu'il doit atteindre alors qu'il est encore de ce monde. L'homme est en tout
et tout est en I'homme. Lorsqu'il atteint le stade ou il ne fait plus qu'un avec son essence
véritable, cela veut aussi dire qu'il ne fait plus qu'un avec Dieu, qu'il a rejoint Dieu. L'homme
n'est pas un étre opposé a Dieu, c'est un étre qui lui est associé. Connaitre Dieu, c'est se
connaitre soi-méme ; se chercher soi-méme, c'est chercher Dieu. Pour cette raison, 1'étre
humain doit s'unir avec son véritable nafs : cela doit constituer le seul et unique but qu'il
poursuit en ce monde.'"

Dans la philosophie du tasawwuf, la notion d'al- insan al-kamil (I’homme parfait)
désigne 1'objectif ultime qui sera atteint par I'homme qui est a la recherche de lui-méme.
« L’homme seul (I’homme parfait, non I’homme animal) le manifeste synthétiquement, et la
conscience qu’a Dieu de Lui-méme atteint son sommet en cet Homme Parfait. Se réalise alors
en lui I’objet de la création, qui est le désir qu’a Dieu de se connaitre. Dans le processus de
descente de Dieu par rapport & notre connaissance, le Logos est la premiére Epiphanie de
Dieu. (...) L’Homme Parfait est le Miroir qui refléte avec exactitude les perfections de
Dieu. »''°

Apres l'exposition de ces points centraux, la pensée du tasawwuf se penche sur les

U4 Ibid., p. 94.

U5 Ibid., p. 95-96.

He ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 58-59.
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moyens permettant de rejoindre la vérité et de se faire al-insan al-kamil, développant ainsi un
langage, une hiérarchie et des rituels qui lui sont propres. L'ensemble des moyens permettant
a lI'homme d'atteindre la vérité est appelé tarig, (plturuk [la voie, 1’ordre, confrérie
religieuse]) : c'est pour cela que les ordres siifis furent par la suite appelés des tarigas.

Tout le long de sa quéte de la vérité, I'étre humain passe par des manazils (arréts) et
atteint progressivement un magam aprés l'autre (pl.magamat [degrés]).'"” Le hal (pl.ahwal
[états]) éprouvé a chaque magam est différent. Chose plus importante encore, tous ces
processus ne sont vécus qu'a travers I’expérience intérieure de l'individu. Il est néanmoins
indispensable que ces expériences soient partagées avec autrui. Les adeptes plus expérimentés
transmettent leurs acquis aux autres, ce qui fait que chaque fariga est amenée a mettre en
place sa propre hiérarchie et ses propres rituels. Au sommet de cette hiérarchie se trouve le
Sayh (pl.suyih [le maitre]). Le murid (€léve) cherche a cheminer sur sa propre voie en suivant
les instructions du sayh et des autres membres expérimentés (Sayh al-ta‘lim ou mursid
[directeur spirituel]) de I'ordre. Ce processus implique des activités a la fois intellectuelles,
psychologiques et physiques. L'éléve sera par exemple chargé d'accomplir des taches
physiquement éprouvantes afin qu'il arrive a vaincre son ego ou subira des brimades vexantes
visant a l'inciter a une soumission absolue. Cette étape initiale est difficile et usante. Le murid
passe le plus clair de son temps a se plier aux préceptes de la Sari ‘a, qui est la partie visible de
la religion et qu'il essaie de saisir grace a 1' ‘ag/ (intellect). Quant a la fariga qui représente la
part cachée de la religion, le processus qui y est vécu est celui d'une kasf (illumination)
intuitive et spirituelle. Tout le travail accompli par le murid (qui recoit un igaza (diplome
d’initiation) de la part de son sayh chaque fois qu'il arrive au terme d'une étape) a pour but de
le préparer a vivre ce processus.

Durant I'étape de la kasf spirituelle, I'adepte vit des expériences personnelles par des
moyens tels que le repentir (tawba), le renoncement (zuhd) ou encore I’abandon a Dieu
(tawakkul).""® Ensuite vient le travail d'approfondissement de I’amour de Dieu (mahabba) '"’
par le biais du dikr (remémoration). Le dikr est un rituel qui se pratique a la fois
individuellement et collectivement. Alors que, dans le premier cas, il peut se faire aussi bien a

voix haute qu'a voix basse, dans le deuxiéme, il se pratique toujours a voix haute. Il arrive

"7 KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, op. cit., p. 19.
1 ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p.147-161.
U9 Ibid., p.161-163.
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aussi parfois que le sama (oratorio spirituel) soit intégré au dikr.

L'un des magams les plus importants du tasawwuf est la ma rifa (connaissance

. .. . 121
intuitive et savoureuse de Dieu)

ou I'homme sait ce qu'est Dieu et connait Dieu. Quant au
magam le plus élevé qu'est celui de la hagigat, c'est celui ou 1'individu est initié¢ a la totalité
des sirrs (secrets, mysteéres, arcanes), atteint la hagigat al-haqd ik (degré unique et universel
de toutes les réalités) et ne fait plus qu'un avec Dieu.'”* Sunar exprime cela de la fagon
suivante : la Sari‘a est la mere, le tasawwuf est le pere, la ma rifa est le fils, quant a la haqiqa,
c'est le fils du fils.'*?

Pour le sifi, 1'un des stades les plus essentiels est celle ou il fait I'expérience du hal
(état psycho-spirituel) du wagd. 1l est vraiment difficile de donner une définition précise du
wagd (qui est généralement vécu lors d'une des étapes du dikr individuel ou collectif). On
utilise généralement le terme d'extase comme synonyme du wagd, mais ce mot n'en recouvre

124
Pour

pas tous les sens. L. Gardet désigne le wagd par la périphrase « rencontre de Dieu ».
le dire de facon succincte, lorsqu'il est en état de wagd, 1'étre humain vit la plus élevée de
toutes ses expériences personnelles, cesse d'une certaine maniere d'étre lui-méme (perte de la
personnalité dans un état d’hypnose) et s'unit a Dieu. Il s'agit d'un véritable paroxysme

émotionnel.

2) Les sources de la philosophie du tasawwuf

Les principaux points de référence de la pensée du tasawwuf sont certains versets
coraniques ainsi que certains fadits. C'est a partir de ces fondements que les sifis ont bati et
développé leur systéme de pensée, le point le plus important étant la distinction entre le zahir
et le batin. Dans cette optique, les vérités (haga ig) ne peuvent étre connues qu'a partir de la
seule apparence extérieure des étres. Pour atteindre la vérité, il est également nécessaire de
connaitre le batin, ce qui n'est possible que grace au galb (le cceur, I’organe ésotérique). Selon
G.C Anawati, certains des versets du Coran qui sont a 'origine de la pensée du tasawwuf sont
les suivants :

« Voici par exemple une série de textes qui rappellent a ’homme sa vocation : «

Quel souvenir pour qui a 1a un cceur et sait préter attention » (50,36) ; nécessité de batir en son

20 Pour dikr Ibid., p.187-235.

21 Ibid., p.129-137.

122 SUNAR Cavit, Ana Hatlariyla Islam TasavvufuTarihi, op. cit., p. 109-110.
2 Ibid., p. 110.

24 ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 175.
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cceur un édifice « fondé sur la piété envers Dieu et non sur une terre qui croulera » (9, 110-
112 ». La vie de ce monde est comme 1’eau qui passe, la récolte qui seche (6,99 ; 10,25 ;
13,18 ; 18,43 ; 57,19). Au sacrifice rituel du Pélerinage, « ce n’est pas le sang ni la chair des
victimes, c’est la piété qui monte jusqu’a Dieu » (22,38). Une parole d’affection qui pardonne
vaut mieux qu’une parole qui blesse (2, 265).

Maints passages insistent sur la séparation des bons et des mauvais. Un abime sépare
le sort des cceurs sincéres et le sort des hypocrites (2, 263, 266, 267 ; 68, 17), ceux qui
s’appuient sur Dieu, et ceux qui comptent sur eux-mémes (39, 30 ; 18, 31-40). Les premiers
sont comme la graine qui pousse (48, 29), I’épi qui fructifie (2, 263), I’arbre qui grandit (14,
29) ; les seconds, comme des captifs, des muets, des sourds (16, 77-78) ; 11, 26), des égarés
qui suivent un mirage, des nageurs pris « dans une vague ténébreuse » (24, 39-40), des
passants emportés par un vent glacial (3, 113), leur maison est aussi fragile que la toile de
I’araignée (29, 40). Et, au dernier Jour, ces ames vides de bonnes actions demanderont en vain
aux autres : « Attendez-nous, que nous empruntions de votre lumiere » (57, 13).

Le Coran rappelle sans cesse au croyant le dogme de la résurrection : Dieu qui vivifie
la terre stérile avec 1’eau (16, 67 ; 41, 39) et produit du feu avec du bois vert (36, 80), saura
bien ramener les dmes a leurs corps comme des oiseaux apprivoisés (2, 262).

I1 s’agit la de conseils d’asceése plus que de mystique. Mais il est des traits coraniques
qui peuvent mettre sur la voie d’une vie intérieure, et qui nourriront, comme autant de
symboles vécus, la méditation de maints sufis. Les cycles des prophétes en donnent
d’abondants exemples. Ainsi : Dieu sonde les pensées secrétes de Muhammad (33, 37) ;
description de la chute de Satan ; de la rivalité des anges désireux de servir Marie au temple,
paroles de I’Annonciation ; contestations d’Abraham et de Noé avec Dieu ; discussion de
Moise avec son guide ; le ravissement nocturne (isr@’) de Muhammad a Jérusalem ; lumiére
de Dieu ressemblant au luminaire mystérieux ou brile une lampe ; Dieu, lumiére de lumiére
(24, 35-38).

Enfin, un certain nombre d’allégories typiques, qui seront fréquentes sous la plume
des mystiques, ont leur source, elles aussi, dans le Coran : le feu et la clarté de Dieu (28, 28 ;
24, 35) ; les voiles de lumiere et de ténébres posés sur le cceur (41, 4 ; 39, 8) ; ’oiseau
symbole de la résurrection (ou plutot de I’immortalité¢) de I’ame (2, 262 ; 3, 43 ; 67, 19) ; ’eau
du ciel (50, 9, etc.) ; ’arbre représentant la vocation de I’homme et son destin (28, 30 ; 14, 29

; 36, 80) ; la coupe, le vin, la salutation, qui symbolisent la cérémonie d’intronisation spéciale
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des saints privilégiés en paradis (56, 18, 25 ; 76, 21), etc. w12

Certains des fadits qui servent de sources a la pensée du fasawwuf sont les suivants :

« « Dieu était et rien d'autre n'existait que Lui ».'*® « Il est des moments ou je suis
avec Dieu ». « Celui qui me voit voit Dieu ». « Celui qui connait son nafs connait aussi son
Dieu » ».'*’

Comme tout courant de pensée, le tasawwuf a évidemment été influencé par les
traditions philosophiques qui le précéderent, ce dont un examen attentif permet de se rendre
compte. C'est avant tout la ressemblance que la dialectique du zahir et du bdtin présente avec
la pensée isma‘ilienne qui attire l'attention. Cela dit, de méme qu'il est possible de soutenir
que le tasawwuf a subi l'influence de la pensée isma‘ilienne, l'inverse est également valable.
En effet, les deux courants se sont développés a la méme période et dans le méme cadre
géographique'*® et ont aussi en commun des composantes telles que le gnosticisme et le
néoplatonisme. Ils furent aussi tous deux imprégnés par les idées d'al-Farabt (870-950) et
d'Tbn Sina (980-1037), qui définissent Dieu comme un étre absolu transcendant toutes les
formes possibles d'existence et de non-existence. Les influences éventuelles du chiisme sur le
tasawwuf sont sujettes a caution. Apres avoir affirmé que 1'on trouve les prémisses de toute la
pensée sufi dans certains propos d'°Al1 b. Ab1 Talib, Sunar ajoute que “Alf est le chef spirituel
de toutes les tarigas.’”’ Massignon et Trimingham évoquent également cette question de
l'influence du chiisme."*

L'influence du christianisme oriental sur le tasawwuf est également évoquée de
manicre fréquente. On sait que Du I- Nin al-Misr1 (796-861) importa l'influence du
mysticisme chrétien et de la pensée grecque dans le fasawwuf a une époque ou celui-ci en
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¢tait encore a ses balbutiements. ~ Par ailleurs, compte tenu du grand nombre de moines qui

125 ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 175. Pour les versets coraniques ou

l'on trouve les termes propres a la pensée du tasawwuf voir MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du
lexique technique de la mystique musulmane, op. cit., p. 28-29.

126 AL-TIRMIDI, Talatat musannafat lil-Hakim al-Tirmidi : Kitab sirat al-awliya’ Gawab al-masa’il allati
sa alahu ahl Sarahs ‘anha Gawab kitab min al-Rayy, al-Nasharat al-Islamiyah, Beyrouth, 1992, p. 39.

127 SUNAR Cavit, Ana Hatlariyla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit., p. 9. Voir aussi MASSIGNON Louis,
Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, op. cit., p. 124-125.

128 Pour le syncrétisme entre les pensées qarmatienne et isma‘ilienne et les croyances archaiques du Moyen
Orient et I'impact qu'il eut sur la pensée du tasawwuf voir MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du lexique
technique de la mystique musulmane, op. cit ., p. 55-63.

129 SUNAR Cavit, Ana Hatlarwyla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit., p.12.

130 MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, op. cit., p.
46-50. Voir aussi TRIMINGHAM J. Spencer, The Sufi Orders in Islam, op. cit., p. 133-137.

B ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p. 27. Trimingham souligne également
l'influence du christianisme oriental et du néoplatonisme sur la genése du mouvement du fasawwuf ; Voir
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vivaient dans les monastéres ou les déserts et passaient leur vie a faire pénitence, il est
¢galement possible que leurs pratiques aient influencé les sufis. L. Gardet fait une
comparaison entre le dikr et le rituel appelé « priere de Jésus » des chrétiens d'Orient en
soulignant leurs points communs (sans pour autant négliger de signaler leurs divergences).'*>
Un des points sur lequel les spécialistes de la question insistent tout particulierement
est l'influence des cultures iranienne et indienne sur le fasawwuf. C'est notamment la
propagation du tasawwuf au Khurasan qui l'a rendu perméable a l'apport des croyances et
cultures archaiques. Il ne faut pas oublier que 1'un des plus grands penseurs sifis que fut al-
Hallag était issu d'une famille zoroastrienne.'** Il semble donc logique que le zoroastrisme et
le mazdakisme aient pu avoir des répercussions sur la philosophie du tasawwuf. Les cultures
anciennes de I'Iran ont en effet exercé une influence sur tous les courants qui ont été en
contact avec elles. De plus, en tant que lieu de passage, la terre d'Iran est le théatre des
¢changes culturels les plus denses qui soient, et les éléments du fasawwuf qui portent
I'empreinte de I'hindouisme et du bouddhisme ont a voir avec cette particularité iranienne.
Dans le méme ordre d'idées, on peut aussi supposer que le fasawwuf a été influencé par tous

les courants philosophiques et religieux présents dans la région depuis 1’ Antiquité.
C) Le développement des courants de tasawwuf a 1'époque des Seldjoukides
1) La propagation sociale et la diffusion du tasawwuf

Il y eut au Khurasan un courant de soufisme qui a trouvé un large écho et a débouché
sur la formation d'une école du tasawwuf avant 1'ére des Seldjoukides. L'intérét des siifis pour
le Khurasan et le Turkestan remonte en effet & une période bien plus ancienne. Apres la
conquéte de 1'Iran par les armées musulmanes, de nombreux siifis dévoués corps et ame a la
cause de la religion menérent des activités, notamment au Khurasan et au Turkestan, afin de
répandre I’islam au sein des populations locales. Il est possible d'affirmer que leur motivation
principale était I'idée du gihad (effort, lutte, combat). Ces terres dont les portes venaient tout
juste de s'ouvrir a I’islam offraient une formidable possibilité a ces sifis a la fois sur le plan
physique (gihad mineur) et en termes de lutte contre le nafs, c'est-a-dire de gihad -i akbar

(gihdad majeur). Avec le temps, ceux-ci se regrouperent sous forme de zawiya (cellule),

TRIMINGHAM J. Spencer, The Sufi Orders in Islam, op. cit., p. 2. Voir aussi MASSIGNON Louis, Essai sur
les origines du lexique technique de la mystique musulmane, op. cit ., p. 51-55.
132 ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit ., p. 235-242.
133 Pour les origines perses, grecques, gnostiques, manichéennes, paiennes et mazdéennes de la terminologie
du tasawwuf” voir MASSIGNON Louis, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane,
op. cit ., p. 32-33.
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ribar"* et hankahs (couvent) et poursuivirent leur mission depuis ces centres.

Parallelement au role essentiel qu'ils jouaient dans la conversion des populations
locales d'obédiences diverses, les siifis subissaient a leur tour l'influence de ces croyances
archaiques. Tout en leur offrant la possibilit¢ de se mouvoir librement au sein de ces
populations, l'approche extrémement flexible des sifis, qui ne se souciaient gueére des
interprétations rigides de I’islam, les exposait a un grand risque : celui d'entrer dans 1'orbite de
courants en lutte avec les autorités officielles. Le Khurasan était en effet un important centre,
aussi bien pour les courants chiites-alévites que pour les courants batinis (ésotériques-
hérétiques). Avec la montée en puissance du mouvement isma ‘Tlien, ce risque atteignit son
degré maximal et les Seldjoukides concentrérent leurs efforts sur I'élimination de ce danger.'”
Nous pouvons par conséquent constater a ce stade une politique de soutien ouverte de la part
de 1'Etat vis-a-vis des courants sifis. Omid Safi indique que les Seldjoukides menaient une
politique issue d'une synthése entre thélogie as‘arite, droit Safi‘te et soufisme, qui était
conduite par Nizam al-Mulk.'*®

On sait également que les Seldjoukides protégeaient les siifis et que cela devint avec
le temps une politique systématique de leur Etat. Désignés par des noms tels qu’abdal
(substitut), wali (ami de Dieu, pl.awliya’), pir (vieille personne, ancien), fagir (pauvre),
darwis, ‘arif (celui qui connait Dieu, le gnostique, pl. ‘arifiin) ou baba (pére), les siifis
jouissaient d'un grand respect populaire et constituaient par ailleurs le pilier central de 1'unité
et de la solidarité sociales."”’

Les siifis étaient aussi tenus en haute estime, aussi bien par les sultans seldjoukides
que par des dirigeants tels que Nizam al-Mulk qui fixaient les politiques de I'Etat. Il est
¢galement frappant de constater la mise en place de relations de Sayh et murid entre sultans et
siifis. On sait par exemple que Malik Sah faisait partic des murids d'Ahmad al-Gazali
(m.1126) qui, a la différence de son frére ainé Muhammad al-Gazali, fut d'emblée partie

prenante du tasawwuf.>® Cependant, il est évident qu'un homme épris des plaisirs terrestres

134 Les ribats étaient en fait des batiments situés le long des frontiéres et utilisés comme garnison militaire.

Les sitfis qui, a leurs débuts, prenaient part aux opérations militaires, logeaient dans ces batiments qui, avec le
temps, ne furent plus habités que par eux. Zawiya, ribat et hankah sont tous des termes utilisés pour des
batiments de ce type. Renterghem fournit des informations trés détaillées notamment sur les ribdats de Bagdad.
Voir RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 115-
122.

133 TRIMINGHAM J. Spencer, The Sufi Orders in Islam, op. cit., p. 8.

136 SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 46.

B7 " OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 121.

P8 ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p.52. Voir aussi TRIMINGHAM J.
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tel que Malik Sah ne pouvait entretenir que des liens ténus avec la pensée et la philosophie du
tasawwuf. 1l est tout aussi clair que les rapports entre un sultan et un sifi avaient forcément
des significations différentes de la relation habituelle entre un Sayh et son murid. Cette
relation de Sayh et de murid avait avant tout une signification symbolique. Grace a elle, le
sultan renforgait sa 1égitimité sociale tandis que les sifis accédaient a des moyens plus
importants pour répandre leur influence au sein de la société.

Cela dit, il ne fait aucun doute qu'il ne s'agit pas non plus d'une relation
unidimensionnelle. Nous pouvons aussi supposer que, pour des raisons humaines
élémentaires, Malik Sah souhaitait bénéficier de la protection spirituelle d'un Sayh. Comme
tout un chacun, un sultan peut aussi connaitre un sentiment de vide ou de faim spirituels, ce
qui fait évidemment partie des raisons pour lesquelles les individus étaient attirés par le
tasawwuf. 11 ne serait donc pas erroné d'affirmer que Malik Sah puisait une force morale
auprés d'Ahmad al-Gazali. Dans le cadre des croyances archaiques, les personnes agées et
expérimentées jouaient aussi aupres de leur société un role de chef spirituel qui les apparentait
aux sifis. Nous pouvons supposer que la place privilégiée accordée a de telles personnalités
chez les anciennes peuplades turques a également pu étre un facteur dans 1'établissement d'une
relation de maitre a disciple entre Malik Sah et Ahmad al-Gazali. Il est possible d'observer des
relations de cette nature dés les premicres périodes des Seldjoukides. L'on raconte que Sultan
Tugril avait aussi beaucoup de respect pour les sifis. Un jour, alors qu'il était en compagnie
de son vizir, il apercut trois darwiss (Baba Tahir, Baba Ga‘far et Sayh Hamza) sur le bord du
chemin et alla leur baiser les mains. L'un des darwiss lui prodigua des conseils pour qu'il
puisse &tre un souverain juste : le sultan les écouta en pleurant. L'on raconte également qu'il
conserva le haut d'un broc cassé que ce darwiss lui avait donné avec d'autres affaires dont il
pensait qu'elles lui portaient bonheur et qu'il le mettait & son doigt comme une bague lorsqu'il

partait faire la guerre."” Toujours est-il que, quelle qu'en soit la raison, que le sultan qui régne

Spencer, The Sufi Orders in Islam, op. cit., p.52-53. Selon Karamustafa, Ahmad al-Gazali fut le premier a
explorer le théme de l'amour (‘isq) dans le cadre de la pensée du tasawwuf. Voir KARAMUSTAFA A. T.,
Sufism: The Formative Period, op. cit., p. 124. Alors que Gazali essayait de réintérpréter le tasawwuf sur la base
de l'idéologie sunnite, son frére Ahmad faisait preuve de davantage d'attachement pour le coté spirituel du
tasawwuf, ce qui a pu faire dire a des commentateurs que certains discours d'Ahmad n'étaient pas conformes a la
§ari‘a. Ahmad al-Gazall accordait plus d'importance a l'amour qu'a I'intelligence.Tandis que Gazali conseillait a
son frére d'étre plus fidéle a la Sari‘a, Ahmad lui disait que « c'est avoir davantage de ma rifa (connaissance)
concernant la kagiga qu'il faut. » Gazali avait malgré tout de I'estime pour son frére ; I'on raconte méme que,
parlant de lui, il aurait dit 2 son entourage « moi, j'ai cherché ; lui, il a trouvé. » AL-QAZWINI, al-tadwin fi
ahbar Qazwin, Ed. ‘Aziz Allah al-Utaridi, Dar al-kutub al-‘ilmiyyat, Beyrouth, Vol. IV, p. 98.

¥ RAWANDI Muhammad Ibn ‘Ali, Rahat al sudir , Ed. Muhammad Iqbal, Luzac, London 1921, p. 98-
99.Voir aussi KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, op. cit., p. 152-153. 1l semblerait que
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sur un Etat d'une telle envergure devienne le murid d'un siifi est le signe d'un changement de
situation qui voit un souverain, qui ne veut méme pas partager son pouvoir avec le calife, se
réfugier sous les ailes d'un sifi dans le monde de la spiritualité a l'instar d'un individu
ordinaire. Cela avait autant a voir avec le prestige désormais inattaquable acquis par le
tasawwuf qu'avec le souci de faire en sorte que la forme de croyance destinée a étre présentée
comme idéale a la société (une fois qu'elle serait rendue conforme a 1'idéologie officielle, bien
entendu) soit représentée au plus haut niveau de I'Etat.

Nizam al-Mulk tenait également les siifis en haute estime. On ignore si, comme
Malik Sah, lui aussi avait un maitre spirituel mais le grand respect qu'il éprouvait pour al-
Farmadi (m.1084) est bien connu, a tel point que, comme nous l'avons évoqué dans la
premiére partie de notre travail, il se mettait debout lorsque celui-ci venait le voir."*" Al-
Farmadt était trés franc avec Nizam al-Mulk et, lorsqu'il avait des critiques a formuler a son
égard, le faisait sans le moindre détour : c'est ce comportement qui lui valut le respect du
grand vizir."*' Il ne serait pas non plus erroné d'affirmer que Nizam al-Mulk fut le principal
architecte de la politique concernant les sifis. Il puisa dans son propre trésor pour leur faire
construire des zawiyas et des ribats : on relate qu'il lui arriva de dépenser 8000 dinars en une
seule fois pour subvenir aux besoins des sifis.'** Bien que ces dépenses firent parfois l'objet
de critiques, Nizam al-Mulk ne dévia pas d'un iota de cette politique.

Karamustafa attire également l'attention sur l'importance d'Abu Sa‘id Abt 1- Hayr
(m.1049), qui joua un rdle trés important dans la propagation du tasawwuf au Khurasan, ainsi
que de ses successeurs, pour la carriére politique de Nizam al-Mulk et le succes politique que
les Seldjoukides connurent dans la région.'* Ahmad-i Gam (m. 1141), qui était également un

144
De ces deux

sufi important, continua de soutenir les Seldjoukides a I'époque de Sangar.
sitfis, qui furent parmi les soutiens les plus importants des Seldjoukides, I'un était Safi‘te (Aba
Sa‘id) et l'autre hanafite (Ahmad-i Gam), ce qui est intéressant du fait d'étre en résonance

avec la politique religieuse seldjoukide qui faisait la part belle au $afi‘isme et au hanafisme.

dans les sociétés qui venaient juste d'adhérer a I’islam, les sirfis étaient vus comme les porteurs de nombreuses
traces du temps d'avant et considérés comme des personnes capables de karamat (prodiges, miracles). L'histoire
que nous venons de citer montre qu'un objet trés simple appartenant a un sifi pouvait se voir attribuer des
significations tout a fait particulicres.

140 Pour al-Farmadi voir KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, op. cit., p. 124.

14 Bien que n'ayant écrit aucun livre, les idées d'al-Farmadi influencérent aussi 1'lmam al-Gazali. Selon
Ocak, al-Farmadi joua le role d'un pont entre Qusayri et 'lmam al-Gazali. Voir OCAK Ahmet, Sel¢uklularin
Dini Siyaseti (1040-1092), op, cit,, p. 131.

142 IBN AL-GAWZI, Al-Muntazam fi tarth al-mulitk wa-al-umam, op. cit., Vol. 16, p. 117.

143 KARAMUSTAFA A. T., Sufism: The Formative Period, op. cit., p. 143-145.

1 Ibid., p. 145-148.
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Omid Safi se livre a un examen en profondeur de la relation entre les Seldjoukides et
le soufisme. Aprés avoir étudi¢é Baba Tahir, Abéi Sa‘id Abi I- Hayr et Ahmad-i Gam et
indiqué la maniére dont ceux-ci légitiment le pouvoir seljdoukide,'* Safi se penche sur ‘Ayn
al-Qudat al-Hamadani (m.1131)."*® Selon Safi, al-Hamadani est un siffi dissident, ce qui est
remarquable compte tenu du fait que celui-ci est a§‘arite-3afi‘te.'*’ Les observations de Safi
concernant ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani sont d'une grande importance car l'attitude du pouvoir
vis-a-vis de ce dernier permet de mesurer les limites de son acceptation du fasawwuf. Plus
remarquable encore, ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani s'est engagé sur la voie du tasawwuf grace a
l'influence des deux figures les plus importantes de 1'époque, a savoir al-Gazali et son frére
Ahmad al-Gazali. Al-Hamadani a lu les livres d'al-Gazali et il a assisté aux réunions d'Ahmad
al-Gazali.'*® Qui plus est, ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani considérait Ahmad al-Gazali comme
son Sayh, comme le souverain de la pensée et de la voie qui étaient les siennes (sultan al-
tariga)."* Son sort fut cependant trés différent de celui de ces deux fréres : ‘Ayn al-Qudat a
en effet été tué sur ordre de Dargazini, vizir de Sultan Mahmud (m.1131), alors qu'il n'avait
que trente-quatre ans.

Un point qui doit étre vigoureusement souligné est qu'‘Ayn al-Qudat al-Hamadan1
s'est opposé a ses propres maitres, c'est-a-dire les fréres Gazali, ce qui est trés rare dans le
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domaine du soufisme.’ Bien qu'entré en soufisme grice aux fréres Gazali, ‘Ayn al-Qudat al-

Hamadani connut le méme destin qu'al-Hallag."”' Etablissant une comparaison entre bu al-
Gazali et ‘Ayn al-Qudat, Safi fait l'observation suivante : « Gazali était le porte-parole du
régime seldjoukide, ‘Ayn al-Qudat a été assassiné par ce régime. Gazali était a I'échelon le
plus élevé de la madrasa Nizamiyya, ‘Ayn al-Qudat a été tué en face de cette madrasa. Gazali
¢tait sous la protection du plus puissant vizir de I'époque, Nizam al-Mulk, ‘Ayn al-Qudat a
été¢ victime du vizir le plus puissant de son temps, Dargazini. Alors que les oeuvres et les

écrits de Gazali furent étudiés des décennies durant dans toutes les terres de 1'islam jusqu'au

Maghreb, les oeuvres d' Ayn al-Qudat ne furent connues que dans les milieux privilégiés. »'>*

143 SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 131-155.
16 Ibid., p. 158-200.

W Ibid., p. 158.

S Ibid., p. 162.

9 Ibid., p. 162.

B0 Ibid., p. 163.

BU Ibid., p. 158-159.

2 Ibid., p. 171-172.
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‘Ayn al-Qudat al-Hamadan1 expose ses idées dans des ouvrages tels que Tambidat,
Zubdat al-haqa’iq, Nama-ha, Sakwa ’l'éarih, Lawa’ih.">> Pour commencer, il s'oppose a
l'institutionnalisation de l'orthodoxie sunnite par les Seldjoukides et qualifie ouvertement les

détenteurs du pouvoir de padsahan-i fasig (empereurs scélérats).'™

Qui plus est, tout en ayant
des partisans qui le soutiennent au palais, il ne sera jamais proche du pouvoir.'”> Son
attachement aux fondements du fasawwuf fait qu'il est ouvert a la philosophie et a la
science."® Par exemple, al-HamadanT ne s'arroge pas le droit de juger des courants de pensée
déclarés hérétiques a 1'époque tel que 1'isma‘ilisme et se livre méme a une autocritique a cause
de l'attitude qu'il avait adopté a ce sujet par le passé.””’ Tout cela nous montre pourquoi al-
Hamadan1 était considéré comme un danger par le pouvoir, ce qui finit par lui cofiter la vie.
Ses idées n'en constituent pas moins une des voies du tasawwuf, qui fut poursuivie pas
certains de ses successeurs tel qu'al- Suhrawardi (m.1191)."®

Le point essentiel a souligner a ce sujet est le fait que les madrasas Nizamiyya dont
la mise en place fut initiée par lui formerent un espace de réconciliation entre le tasawwuf et

l'idéologie sunnite. Nous y reviendrons en détail dans le chapitre que nous avons consacré a

ces madrasas.

2) La politique Seldjoukide en matiére de tasawwuf

L'approche de Nizam al-Mulk et des Seldjoukides a l'égard du tasawwuf est
directement liée aux développements politiques de leur époque. Leur principal objectif est
d'empécher les sitfis, jusque-l1a ostracisés par les autorités sunnites (on parle de la présence
d’ascétes dans les noms ‘abbassides dés le VIII® siécle), d'entrer dans l'orbite des courants
chiite-alévite et batinis. Par ailleurs, les dirigeants seldjoukides avaient pris conscience de
l'importance du role joué par les siifis dans I’islamisation de la région et misaient sur le fait
que, ayant d'une maniere ou l'autre adopté l'islam, les masses populaires en viendraient

. < . . 159 z
progressivement a en accepter la version officielle. ™ Nous constatons donc que 1’Etat

55 Ibid., p. 164.

B4 Ibid., p. 182.

35 Ibid., p. 186-195.

36 Ibid., p. 169-170.

BT Ibid., p. 170-171.

138 Pour plus d'information sur al- Suhrawardi voir CORBIN Henry, Les motifs zoroastriens dans la

philosophie de Sohrawardi, Courrier, Téhéran 1946.

%% OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op, cit., p. 146-147. Nizam al-Mulk nourrissait

aussi personnellement un grand intérét pour les sifis : il arrivait méme qu'il soit ému aux larmes par leur mode

de vie et certaines de leurs initiatives. Voir AL-SUBKI, Tabagqat al-Safi iyyat al-kubrd, op. cit., Vol. IV, p. 319.
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seldjoukide sut bien analyser la société de 1'époque et prendre en compte les inclinations des
masses. Il n'est pas difficile de constater rétrospectivement que la politique que les
Seldjoukides mirent en ceuvre était pertinente a bien des égards.'®

Nous avons déja eu l'occasion d'évoquer le fait que les courants mystiques tendent
notamment a se développer lors de périodes de grand désordre social. Cela constitua a son
tour un facteur qui facilita 'évolution du mouvement du tasawwuf. Les XI° et XII® siécles,
époque ou I'Etat seldjoukide se mettait en place, forment une période ou les conflits sectaires
atteignirent leur paroxysme. La lutte entre sunnites et chiites ; la concurrence que se livraient
partout des forces locales qui profitaient du vide créé¢ par la réduction au néant du pouvoir
politique de l'institution califale pour essayer de fonder leur propre dynastie ; le fait que
certains groupes d'opposants étaient constamment en état d'insurrection : tout cela nuisait
considérablement a la cohésion sociale. Les gens ordinaires aspiraient a l'avénement d'un Etat
fort capable d'assurer la paix et la sécurité¢ au sein de la société. Les masses voyaient par
ailleurs d'un mauvais ceil I'instrumentalisation a outrance de la religion par la politique. Tirant
leurs références et leur 1égitimité des sources religieuses, les autorités n'étaient en revanche
guere enclines a revoir leur attitude en la matiére. A l'instar de la population, les mouvements
d'opposition étaient révoltés par l'instrumentalisation de la religion par 1'Etat a des fins
politiques car eux aussi cherchaient a fonder leur 1égitimité sur des références religieuses. Par
conséquent, il est possible d'interpréter l'intérét dont le peuple fit preuve vis-a-vis du
tasawwuf lors de son émergence comme un mouvement de protestation des masses usées par
le chaos politique et les guerres incessantes. Il s'agit d'une réaction aussi bien contre le
pouvoir que l'opposition qui aspirait a le remplacer, qui prend la forme d'une dépolitisation
massive. En d'autres termes, nous pouvons aussi interpréter le tasawwuf comme une tentative
visant a libérer la religion en l'affranchissant de la monopolisation a laquelle elle était soumise
aussi bien par I'Etat que par I'opposition.

Dans ce contexte dominé par une polarisation politique extréme, tandis qu'une part
importante du peuple soutenait le pouvoir étatique qu'elle considérait comme légitime et que
la radicalisation de milieux plus marginaux en faisait des ennemis aux yeux de I'Etat, les

soucis des masses formant l'essentiel de la population et prises entre deux feux se bornaient

160 A .. . . I3 \ .
La méme politique fut aussi appliquée avec succes par 'Empire ottoman. De nombreux mouvements de

tasawwuf, & commencer par la Begtassiyya, jouerent un role important dans l'intégration au systéme des
populations chrétiennes de I'Anatolie ainsi que des Turkmeénes alévites. Voir TRIMINGHAM J. Spencer, The
Sufi Orders in Islam, op. cit., p.232.
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aux besoins ¢lémentaires que sont la subsistance et la sécurité. De méme, les gens ordinaires
voulaient pouvoir vivre leur croyance a 1'écart des querelles politiques.

Le tasawwuf était un véritable cadeau du ciel pour les secteurs apolitiques de la
société, y compris pour les individus qui choisissaient d'étre apolitiques en connaissance de
cause, pour la bonne et simple raison qu'il ne s'était jamais impliqué dans la controverse
concernant I'imamat, raison principale des divisions au sein du monde musulman. Pour le
tasawwuf, la question centrale n'était pas l'identité de celui qui arriverait au pouvoir et la
manicre dont il y parviendrait mais la définition par 1'individu de son propre étre. En fait,
méme cela représente un danger gravissime pour l'idéologie dominante sunnite car le fait de
ne pas débattre du pouvoir séculier ne signifie pas pour autant qu'on reconnait l'autorité de
celui-ci. Et en effet, de nombreux penseurs siifis se firent les représentants d'une forme de

16111 est aisé de

résistance passive ou il ne s'agit ni de se révolter ni de courber I'échine.
deviner qu'une telle posture ait pu géner une autorité sunnite de plus en plus fragile, tout en
favorisant le renforcement des courants d'opposition.

La politique de 1'Etat seldjoukide consistant a dissoudre le tasawwuf dans l'idéologie
sunnite, portée par des savants tels qu'al-Sarrag, al-Qusayri, al-Sulami et en particulier Gazali,
est extrémement rationnelle et pragmatique. Un de ses aspects les plus importants, ce sont les
efforts déployés pour implanter cette politique dont les meneurs sont des savants as$ arites-
safi‘tes dans le centre du califat qu'est Bagdad. Renterghem nous prodigue des informations
aussi détaillées que précieuses sur les sifis qui vivent a Bagdad, ville dominée par les
Seldjoukides. Elle relate que, des trente-et-un siifis formés au figh qu'elle a pu identifier, seuls
cing sont hanbalites, les autres étant tous $afi‘tes. Ce groupe ne compte pas un seul sifi
hanafite parmi ses membres. En partant de ce constat, Renterghem attire l'attention sur le lien

12 Renterghem met également l'accent sur

entre dirigeants seldjoukides et sifis Safi‘tes.
l'augmentation du nombre de sifis étrangers venus s'installer & Bagdad a partir de la seconde

moitié du XII°® siécle, dont ‘Abd al-Qadir al-Gilani (m. 1165) et Abii 1-Nagib al- Suhrawardi :

1ol Le comportement adopté a ce sujet par Hasan al- BasrT constitua une maniére de ligne directrice pour le

tasawwuf. Privilégiant ['unité de la umma (communauté) par-dessus tout, jamais Hasan al- BasrT n'organisa ni
prit part & un mouvement insurrectionnel. Mais il n'hésitait pas non plus a critiquer ouvertement les mauvaises
politiques des Umayyades. « [QJuant aux Omayyades, Hasan exhorte solennellement les habitants de Basrah a
leur rester soumis, tout en constatant sans ambages que Mu‘awiya a commis cinq fautes graves au détriment de
la communauté: « livré I’administration a des parvenus, ses créatures : accaparé 1’autorité sans maswarah, sans
consultation des Compagnons ni des gens de bien ; rendu le khalifat héréditaire, d’électif qu’il était : en le
léguant a son fils [Yazid], un ivrogne, qui se vétait de soie, et jouait de la guitare ; 1égitimé Ziyad [batard de son
pére ] ; fait tuer Hogr (Ibn "Adi) et ses compagnons , qui le maudirent deux fois ». » MASSIGNON Louis, Essai
sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, op. cit., p.159-160.

1oz RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 105.
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ceux-ci viennent majoritairement de I'lran et notamment du Khirasan et de Gibal.'®

La politique de I'Etat seldjoukide consiste pour l'essentiel & restreindre la flexibilité
de la philosophie siifi de maniere a privilégier le zahir au détriment du bdatin et a mettre le
pacifisme du tasawwuf au service de la perpétuation du pouvoir. Comme évoqué
précédemment, la distinction entre batin et zahir occupe une place centrale dans la théorie
isma‘1lienne. Le pouvoir en place était tout a fait conscient de I'importance de l'interprétation
du batin dans la propagation du courant isma‘ilien et c'est un fait avéré que 1'orthodoxie
sunnite n'appréciait guere cette interprétation. C'est méme la volont¢ de forger un
argumentaire afin de contrer ces interprétations qui fut un des facteurs importants dans le
développement de la science du kalam. Les autorités et le pouvoir sunnites, extrémement
rétifs vis-a-vis des interprétations batinis propres au mouvement isma‘ilien, surent faire
preuve d'un certain degré de tolérance envers les interprétations batinis du fasawwuf. De cela
un des signes est le fait que 1'on ait considéré les interprétations batinis du fasawwuf comme
une « quéte de la vérité. » Ainsi 1'école sunnite a-t-elle probablement (et peut-étre par pure
réflexe) cherché a faire obstacle a l'expansion du courant isma‘ilien en opposant a ses

interprétations batinis la conception sifi du batin.

3) La grande réconciliation et la transformation

Suite a la mise en place de ces politiques, le fasawwuf, qui était un courant né au sein
de I'élite, connut une formidable expansion et, paradoxe supréme, ce mouvement qui avait été
soutenu et organisé en vue de dépolitiser les masses se transforma en un des principaux
acteurs de la sphére politique car, avec le temps, les tarigas étaient devenues le vecteur
principal de l'organisation sociale.'®* Il aurait été impensable que des structures ayant un tel
degré d'organisation et de force sociale n'aient pas leur pendant politique, d'autant que les
tarigas avaient facilement accés aux endroits qui étaient hors de la portée de 1'Etat a cause de

: r 165
facteurs tels que la guerre ou d'autres formes de conflit armé.

163 Ibid., p. 114. Pour de plus amples renseignements sur les sifis ayant vécu a Bagdad a 1'époque

seldjoukide voir /bid., p. 109-114.

' D'une maniére générale, la forme d'organisation la plus répandue dans les sociétés du Moyen-Orient est
de type tribal. Le tasawwuf, qui ne s'adressait au début qu'aux élites citadines, parvint a s'infiltrer dans les
structures tribales grace a ses tarigas. Le rapport entre tribus et farigas et son impact sur les problémes sociaux
est un sujet d'étude a part entiere, qui nécessiterait notamment de s'interroger quant a savoir si les structures
tribales ont été renforcées ou affaiblies par les liens qu'elles nouérent avec les farigas.

165 11 est possible de dire que, lors des deux grandes invasions mongoles que vécut le monde de I’islam, ce
sont essentiellement les farigas qui empéchérent la désintégration du tissu social.
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Cette situation nécessita la refonte de 1'ensemble des structures socio-politiques, mais
cela eut pour conséquence un éloignement radical du tasawwuf des aspirations et dynamiques
de 1'époque de sa genese. Comme souligné précédemment, I'organisation du tasawwuf s'était
faite a partir d'une prise de distance aussi bien vis-a-vis du pouvoir (celui des Umayyades ou
des ‘Abbasides par exemple) que vis-a-vis de courants d'opposition tels que les batinis. La
principale raison pour laquelle le tasawwuf se tenait a I'écart de ces forces était la réaction
engendrée par les formations politiques qui instrumentalisaient la religion et imposaient
l'obéissance absolue. Cette réaction avait également pour but d'éviter aux masses populaires
de se faire entrainer dans le chaos et la guerre. Or, avec le temps, le tasawwuf, né d'une
réaction contre la politisation, reprit & son compte les instruments politiques, a la fois du
pouvoir en place et de l'opposition qui aspirait a s'emparer du pouvoir, et commenga a se
politiser lui-méme. Ayant a 'origine pour but de libérer aussi bien la religion que l'individu de
I'emprise du pouvoir et de toutes les structures s'apparentant au pouvoir, le fasawwuf finit par
intérioriser I'obéissance et la soumission sur la base de la relation entre sayh et murid, tombant
ainsi lui-méme dans le piege de la politisation de la religion. La question de savoir comment
une philosophie centrée sur l'individu en arriva la est un sujet d'étude a part entiére. Nous
nous contenterons donc de souligner le fait que I'expansion des tarigas et leur transformation
en principale charpente de la société changea le fonctionnement de la politique tout entiére.

Alors qu'auparavant soit le pouvoir entretenait une relation directe avec le peuple soit
il mettait en place son autorité grice aux servants de l'appareil d'Etat, allant du plus petit
fonctionnaire jusqu'au plus grand vizir, il existait désormais d'autres acteurs qui établissaient
des liens entre le peuple et le pouvoir. L'on pourrait considérer et évaluer un par un les aspects
aussi bien positifs que négatifs de ce phénomene. En l'occurrence, le point sur lequel nous
souhaitons mettre l'accent est le changement qualitatif du pouvoir. Il ne nous est pas possible
de savoir si ceux qui voulaient établir un contréle sur le mouvement du tasawwuf et en faire
une entité en harmonie avec I'Etat avaient prévu une telle conséquence. Nous pouvons
cependant constater que, étant donné le fait que la politique prend forme a partir de rapports
de force, les organisations du fasawwuf devinrent a leur tour des acteurs politiques grace au
pouvoir qu'elles avaient acquis. A mesure que I'Etat cherchait a établir un contrdle sur ces
structures, elles-mémes acquirent plus d'influence sur et au sein de I'Etat. Celui-ci était
désormais obligé de prendre en compte ces organisations au moment de mettre en place ses
politiques et de convaincre en priorité le leadership de ces structures d'y adhérer, et ensuite

seulement le reste de la société.
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D'un autre co6té, I'on peut aussi avancer que les organisations participant du tasawwuf
protégérent le peuple contre l'oppression de I'Etat et eurent pour fonction de d'empécher la
dissolution du tissu social (surtout durant les périodes de guerre et d'invasion) en maintenant
l'intégrité de la société. En d'autres termes, nous avons affaire 1a a une réalité a facettes
multiples. En revanche, ce que 'on peut dire est que, lorsqu'on considére le mouvement du
tasawwuf la lumiére des facteurs qui le firent naitre et de sa philosophie originelle et qu'on le
compare avec la version du tasawwuf dont nous sommes en train de parler, 1'on ne peut que
constater une transformation considérable. Est-ce que, comme le dit Anawati, les efforts
déployés afin de réconcilier le sifisme et 1'idéologie sunnite par les représentants de celle-ci, a
commencer par Gazali, ont abouti a un triomphe du sifisme'®® ou bien est-ce Sunar qui a
raison lorsqu'il affirme que toute cette entreprise de réconciliation, que personnifie Gazali,
équivaut a rompre les liens entre tasawwuf et philosophie, faisant ainsi en sorte que le

tasawwuf cesse d'étre le tasawwuf ?'°” Tout cela mériterait d'étre débattu.

1 ANAWATI G.C, GARDET Lois, Mystique musulmane, op. cit., p.41-53.

17 SUNAR Cavit, Ana Hatlaryla Islam Tasavvufu Tarihi, op. cit., p. 55. Sunar indique que, aprés Ibn al-
‘arabi, la production de pensée originale dans le cadre du tasawwuf prit fin et céda la place a la répétition du
méme. Voir Ibid., p. 13.
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CHAPITRE 3. LA REFONTE SUNNITE
A)  L'Etat et la religion

1) Les origines du probleme de I'imamat

Il est difficile, méme de nos jours, de retracer avec certitude les étapes de la
transformation de la société musulmane en Etat. La « Charte de Médine » en est une des bases
les plus importantes. Mis en place dans le but de réunir les muhdagirin (émigrés) venus de la
Mecque (higra) et les tribus indigénes de Médine (ansar) autour d'un nouveau contrat social,
un des aspects les plus importants de ce pacte était le fait d'inclure les tribus juives de Médine
dans ce nouveau systéme social. La « Charte de Médine » a toujours été un texte fondamental,
s'agissant aussi bien des relations des musulmans entre eux que leurs relations avec des tribus
ayant des croyances différentes de la leur. Il n'est cependant guere possible de la considérer
comme une constitution fondatrice d'un Etat. La « Charte de Médine », dont I'objectif était de
réunir les tribus au sein d'une union de type confédéral, doit plutdt étre vue comme
l'expression de la part des adeptes d'une nouvelle croyance de leur volonté de batir une vie
commune. Il est indéniable qu'il s'agit d'un document autant politique que social, annongant
aux ennemis de I'éveil de I’islam (2 commencer par ceux qui se trouvent a la Mecque) la
formation d'une union politique. Il n'en est pas moins difficile de considérer ce document

comme la charte fondatrice d'un Etat.'®®

Pour commencer, jusque-1a, il n'y avait jamais eu de
tradition étatique chez les Arabes ; les tribus installées dans des villes comme la Mecque et
vivant de commerce avaient fondé des unions confédérales tout comme les musulmans. Donc,
si tradition il y avait c'était celle de I'union politique mecquoise. Les tribus arabes bédouines,
elles, étaient des organisations fondées sur la liberté tribale, loin de toute espéce d'unité. Par
conséquent, I'on peut parler tout au plus d'une union politique de type cité-Etat, mais méme
une telle définition est souvent loin de refléter la réalité. Car, pour qu'une structure puisse étre
qualifiée d'Etat, elle doit répondre a certains critéres : la présence d'une armée réguliére
professionnelle est par exemple un élément essentiel. De méme, un Etat doit avoir des lois,
pouvoir prélever des impdts et disposer d'une bureaucratie. Eu égard a tous ces critéres, ni la
confédération mecquoise ni son équivalent médinois ne peuvent étre considérés comme des

formations de type étatique. De telles structures confédérales ne sont qu'un premier pas —

108 Pour la « Charte de Médine » voir WATT W. Montgomery, La pensée politique de !’islam, Traduit par

Sabine Reungoat, Presses Universitaires de France, Paris 1995, p. 3-14.
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certes important — vers la formation d'un appareil d'Etat.

Comme, contrairement a celle de Médine, la confédération mecquoise était en méme
temps l'expression d'une union religieuse, il est possible d'affirmer qu'il y eut un
enchevétrement entre religion et politique des la genese de I’islam. Le dirigeant et meneur de
cette union est le Prophéte en personne, qui constitue de plus par sa personne méme une
valeur sacrée de la communauté des croyants. Il était par conséquent inévitable que le Coran
fat le plus important réservoir de références pour l'organisation de la vie socio-politique de
cette nouvelle union. Il est cependant difficile de trouver une indication dans le Coran selon
laquelle cette nouvelle société doit s'organiser sous forme d'un Etat. Nous savons en revanche
qu'on faisait fonctionner le mécanisme de la Sira@ (consultation) au moment de prendre des
décisions importantes et qu'on veillait a ce que ces décisions soient prises dans le cadre d'un
maglis (réunion, assemblée). Un détail important a noter a ce sujet est le fait que chaque
croyant assistait a ces réunions en individu libre et non en tant que membre de telle ou telle
tribu. Autrement dit, tout en fondant une suprastructure de type confédération tribale
conforme a la tradition, cette nouvelle formation sociale s'efforcait d'affranchir les individus
de tout lien traditionnel. Et celui qui s'en souciait le plus n'était autre que le Prophéte lui-
méme.'?”

Tant que le Prophéte était en vie, il n'y avait aucun risque que la communauté
musulmane soit confrontée a un probléme de leadership. Mais 1'absence de tout préparatif
concernant la forme que prendrait la direction de la communauté une fois le Prophéte disparu
fit que sa mort provoqua un véritable choc. Pour les croyants, ce ne fut pas facile d'accepter la
réalité de sa disparition. Les meneurs de la communauté prirent trés rapidement la mesure de
la situation et, convaincus de l'absolue nécessité d'élire immédiatement un successeur,
laissérent méme la famille du Prophéte s'occuper toute seule de son enterrement, tant le
désordre était grand. Les sahabas (compagnons du Prophéte; sing. sahib) qui se rassemblérent
au cours de la célebre réunion dite sagifa Bani Sa ‘ida, ou yawm al-saqifa (le mot saqifa
désigne en arabe un espace communautaire couvert propre a la palabre) déciderent d'un
commun accord d'élire Abii Bakr a la téte de la communauté musulmane.

Ce fut le point de départ d'un probléme li¢ a la question de l'imamat. C'est
précisément ce probléme qui est a l'origine de la division de la sociét¢ musulmane entre

chiites et sunnites. Cela incita le chiisme a se constituer en tant que mouvement d'opposition

19 EVKURAN Mehmet, Siinni Paradigmayr Anlamak (2005), 3 éme éd., Ankara Okulu Yayinlari, Ankara
2015, p. 62.

131



sur des bases théologiques et politiques.'”® Selon le chiisme, 1'imamat revenait de droit a ‘Alf.
Qui plus est, cette responsabilité lui avait été confiée par le Prophéte dans un nass (dans le
vocabulaire technique des usii/ al-figh, ce terme désigne un texte dont la présence dans le
Coran ou les hadits peut étre alléguée pour justifier un précepte). Mais personne ne tint
compte de tout cela et le choix du nouveau leader fut effectué sans méme attendre qu'*Alf et
les autres proches du Prophéte se joignent a la réunion.

Quant aux wulama du camp de l'ahl al-sunna, pour défendre le choix du calife et
contrer cet argument de nass, ils firent appel, eux aussi, a la notion de nass. Selon eux,
comme le Prophéte le chargeait de le remplacer comme imam lorsqu'il était trop malade pour
pouvoir mener la pri¢re lui-méme, cela constituait la preuve majeure de la 1égitimité du califat
d'Abt Bakr. De nos jours, il est devenu presque impossible de faire la lumicre sur la
controverse relative au nass car, alors qu'au début, les débats sur la question de la succession
du Prophéte étaient plutot a caractere théologique, ils devinrent rapidement politiques, cela
engendrant une réinterprétation théologique de I’histoire.'”" Ce qui fait qu'il est extrémement
difficile de déméler le vrai du faux : comme il n'y a pas eu de compte rendu (ou s'il y en a eu,
les documents ont été détruits par la suite), il est impossible de faire la preuve de la légitimité
des prétentions respectives des deux camps. Tout ce que nous savons, c'est qu' Al et une
partie des sahdabas protestérent contre les modalités de 1'¢élection et le choix du moment pour
sa tenue mais que, aprés avoir refusé d'en reconnaitre la 1égitimité pendant un certain temps,
ils se résignérent a accepter cette situation pour éviter que la communauté se divise, a
condition toutefois de pouvoir maintenir leur désaccord de principe.

Selon nous, le point essentiel n'est pas de déterminer qui, d'Abii Bakr ou ‘Ali,

méritait le plus le poste de calife mais plutot le débat sur la question de savoir si le calife

170 « 1l est bien connu que la chiisme considéra le partage du pouvoir qui eut lieu aux premiers temps de

I’islam comme une fagon de s'écarter du droit chemin tracé par la religion et qu'elle développa un discours autour
des thémes de 'oppression, de 'usurpation et de 1'injustice en avangant que le principe de 1'imamat, contenu dans
le message divin et énoncé par le Prophete, fut censuré et mis sous le boisseau dés cette époque. Selon ce
discours, la plupart des musulmans sont restés passifs face a cette injustice quand ils n'y ont pas pris activement
part. La doctrine de l'imamat est portée par une posture de contestation particuliére ou politique et théologie sont
réunies de fagon mystérieuse et romantique au sein d'un méme discours. Ce discours véhicule un message selon
lequel la plupart des musulmans se sont fourvoyés et qu'ils suivent un chemin pavé d'erreurs depuis les débuts de
I’islam. » EVKURAN Mehmet, «Zaman, Biling ve Tarih Algis1 Uzerine-Teolojik Agidan Bir Incelemey, Milel
ve Nihal, Vol. 4, N° 3, Istanbul 2007, p. 60.

e C'est ainsi que Makram Abbés décrit ce processus de théologisation de I’histoire : « Cette dynamique de
la théologisation de I’histoire est a I’ccuvre dans la littérature de I’imamat qui non seulement développe, comme
dans la plupart des religions, une idée du salut et de la fin de I’histoire, mais fonde aussi un felos lié,
paradoxalement, aux jugements portant sur le passé dont elle transforme les événements en figure
paradigmatique servant pour les temps & venir. » AL-MAWARDI, De [’éthique du prince et du gouvernement de
I'Etat, op. cit., p. 51.
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devait étre issu de la tribu de Qurays ou non. Le destin de la société islamique a surtout été
fagonné par cette question et les initiatives qui y sont liées. En fait, ce n'est pas l'identité du
calife qui a été déterminée a al-sagifa. C'était une élection ou il s'agissait surtout de choisir
entre le nouvel ordre et l'ordre ancien et ce fut l'aristocratie tribale arabe représentée par
Qurays, c'est-a-dire l'ordre ancien, qui l'emporta. On convainquit la société d'accepter
I'hégémonie de Qurays en se référant a un hadit selon lequelle le Prophéte aurait dit que « les
chefs doivent étre issus de Qurays ».'’* Il se peut que ce hadit ait été fabriqué de toutes piéces
pour légitimer le califat d'Abdi Bakr ou qu'on ait considéré de bonne foi que les autres tribus
ne feraient allégeance qu'a un dirigeant issu de Qurays. Toujours est-il que c'est I'ancienne
tradition tribale qui remporta 1'¢lection, et ce sans que les chiites émettent la moindre
contestation quant a l'authenticité du hadit en question. La raison en est que cela aurait eu
pour conséquence de les priver eux-mémes de cet atout car ‘All était également issu de
Qurays$. La manicre dont l'aristocratie tribale mecquoise mit minutieusement en place une
politique visant a contrer la grande force morale de I’islam et son considérable potentiel de
transformation sociale, parvenant a imposer progressivement son influence a tous les milieux
et a légitimer avec beaucoup de subtilité sa propre domination, est un fait dont lI'importance
doit étre soulignée.

L'aristocratie mecquoise commenca par exclure ‘Ali, personnalité prestigieuse tres
attachée aux principes moraux de 1’islam. Ensuite, en faisant en sorte que le califat reste aux
mains de Qurays, elle barra le chemin aux ansars (auxiliaires, habitants de Médine), qui
formaient un des piliers de la société musulmane. Sa‘d b. ‘Ubada, un des ansars de la réunion
d'al-saqifa s'était aussi porté candidat au califat. Jusqu'au jour de sa mort, il refusera de
reconnaitre l'autorité du calife, quel que soit 1'occupant de ce poste. L'attitude de Sa‘d montre
que, contrairement a ce que 1'on a pu dire, 1'élection qui eut lieu a al-sagifa ne fut pas le fruit
d'un accord sans faille. L'argument selon lequel le califat d'un membre de 'ansar ne serait pas
accepté par les autres tribus rivales faisant également partie de l'ansar, ce qui aurait pour
conséquence de raviver les conflits tribaux d'autrefois a di étre formulé a posteriori pour
justifier cette situation. Le fait que, afin de barrer le chemin de 'ansar, 'Abu Bakr et “‘Umar
aient d'emblée déclaré qu'ils étaient de la tribu des premiers musulmans et du Prophéte mais
que les ansars resteraient a leur coté en tant qu'auxiliaires montre que certaines valeurs

fondamentales n'avaient pas laiss¢é une empreinte suffisamment forte sur la société

172 ABBES Makram, Islam et politique a I’dge classique, Puf, Paris 2009, p. 139.
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musulmane.'”

L'on ne peut pas dire que la contribution de l'ansar a l'acquisition par 1’islam
d'une large assise sociale ait été appréciée a sa juste valeur. La tendance générale consiste a
dire qu'en se rendant dans leur ville, le Prophéte fit un grand honneur aux habitants de Médine
et que ceux-ci considérérent par ailleurs sa venue et ce qui s'ensuivit comme un phénomeéne
parfaitement naturel. Or, 1'accueil que les Médinois réserverent au Prophéte et la protection
qu'ils lui accordérent se firent au prix de grands sacrifices et de bouleversements allant jusqu'a
la guerre ouverte. Leur comportement est par ailleurs une manifestation de I'esprit de la
nouvelle société qui vient de naitre. Le Prophéte s'était efforcé de mettre en place des liens
fraternels dépassant les liens tribaux entre l'ansar et les muhdagirin. Grace a ces liens, qui
constituerent le principal moteur de la société¢ et renforceérent la solidarité en son sein, le
Prophéte parvint a faire en sorte que certains hommes polygames de 1'ansar divorcent d'une
de leurs femmes pour épouser une « sceur » sans mari d'entre les muhdagiriin. Ce n'est qu'en
prenant conscience des sacrifices et du dévouement dont I'ansar fit preuve lors de la fondation
de cette nouvelle société qu'on peut a la fois comprendre le dépit ressenti par Sa‘d b. “Ubada,
et saisir les raisons pour lesquelles la révolution islamique se trouva en proie a une vacillation
morale avant de capituler devant l'ordre ancien.

Or, l'accession d'un ansar au poste de calife aurait eu une signification symbolique
considérable. Un tel choix aurait représenté une occasion en or pour une religion aspirant a
créer une nouvelle société fondée sur 1'égalité de tous. Qui plus est, lorsqu'on posa la question
a ‘Umar avant sa mort, celui-ci avait déclaré que, plutot que la sienne, il aurait proposé la
candidature d'un esclave affranchi du nom de Salim au poste de calife si celui-ci n'était pas
déja décédé.'” Si un ansar ou un ancien esclave s'était vu élire leader, cela aurait pu briser
tous les espoirs des représentants de l'ordre ancien et permettre a la nouvelle religion de se
développer avec comme fondement les principes moraux qu'elle s'était donnés comme repéres
idéaux.

C'est donc l'aristocratie tribale mecquoise qui eut le dessus a al-sagifa. C'est sans
doute la pression psychologique engendrée par cette situation qui incita ‘Umar a dire qu'il
proposerait la candidature d'un esclave au poste de calife plutot que la sienne. Méme ‘Umar,

qui joua un role capital dans 1'élection d'Abui Bakr comme calife et qui fut le pére de la thése

173 EVKURAN Mehmet , Siinni Paradigmay: Anlamak, op. cit., p. 47.

74 IBN AL-ATIR, al-Kamil fi at-Tarikh, Dar-al Kutb al-‘ilmiyya, Beyrouth 1987, Vol. I, p. 459. Le simple
fait que ‘Umar ait pu entretenir 1'idée que Salim, 'esclave qu'il avait affranchi, aurait pu étre calife a sa place s'il
était encore en vie est en soi une réfutation de la soi-disant obligation pour le calife d'étre issu de Qurays.
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selon lequel le chef spirituel devait étre issu de Quray$ semble étre conscient du piege dans
lequel lui-méme et ses compagnons étaient pris mais il était désormais difficile de revenir en
arriere. Personne n'a pu s'extraire de cette lutte pour le pouvoir doublée d'un cercle vicieux,
‘All lui-méme n'y faisant pas exception. Comme pour se venger, toutes les composantes de
l'ordre ancien étaient passées a 1'offensive.

Cette querelle intestine et les luttes pour le pouvoir qu'elle engendra donnérent lieu
au premier grand trauma de la société musulmane. Les mésententes et disputes déja existantes
n'ont des lors fait que s'aggraver. Tandis que la domination de I’islam continuait de repousser
les limites de son territoire & coups de conquétes, les scissions qui se produisirent en son sein
acquirent des bases socio-culturelles et I'écart qui en résulta ne fit que s'élargir avec le temps.
La conséquence la plus frappante de celui-ci consiste en deux interprétations différentes de
I’histoire et deux formations politico-culturelles opposées l'une a l'autre. « Une comparaison
en profondeur entre les deux grands madhabs de l'islam (formant également ses deux
principales orthodoxies, qui existent encore aujourd'hui) permettra par la méme occasion de
porter un regard différent sur 1'histoire musulmane. Ces madhabs étant tous deux le fruit de
facteurs politico-culturels, ils parvinrent a satisfaire de maniere substantielle les besoins
identitaires des masses et développerent chacun une endurance a échelle historique tout en
résistant I'un a l'autre. L'idée sunnite du califat et la doctrine chiite de 1'imamat eurent chacune
a prononcer des jugements selon un certain point de vue bien précis sur certains événements
qui se sont produits a tel ou tel moment de l'histoire. Les événements en question étant eux-
mémes de nature politique, ces jugements prirent ipso facto la forme d'une prise de position
politique. D'un autre c6té, du fait d'avancer, en partant d'événements isolés, des explications
sur la nature de la société et le caractére des activités sociales dans lesquelles s'engage I'étre
humain en renvoyant a des principes d'ordre général, ces madhabs formulérent aussi en creux
une conception de l'histoire qui leur était propre. (...) Tous les madhabs de la tradition
intellectuelle islamique ayant réussi a batir un systéeme de pensée conséquent et & avoir une
envergure sociologique (dans le sens d'avoir un territoire et une masse de partisans efficients
et d'avoir réussi a acquérir une dimension historique) sont porteurs d'un noyau dur social et
politique. La théologie développée par ces formations camoufle ce noyau dur et les pare d'une
aura d'intemporalité. Pour mener a bien une recherche sur la perception de 1'histoire dans les
sociétés musulmanes, il est nécessaire de placer la théologie des madhabs sous le microscope

de la philosophie politique et d'analyser les messages perceptuels que véhiculent les
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principaux messages de la théologie. »' "

Tandis que le chiisme rappelait inlassablement les injustices originelles, jusqu'a
donner l'impression qu'il était resté figé dans cette période historique, le sunnisme se fixa
comme mission d'oublier et de faire oublier les conflits et d'en effacer la mémoire en jouant
de différentes techniques théologiques, comme le reléve avec pertinence Evkuran.'’
L'interprétation sunnite de [I’histoire confirme et légitime I'ordre existant : elle est
extrémement réaliste et pragmatique. Quant au chiisme, il est contre 'ordre existant et adopte
une posture d'opposant face a lui.'’”’ Cependant, aussi bien le sunnisme que le chiisme
s'abstiennent de débattre du caractére de I'ordre existant. Il est une vérité essentielle, voilée
aussi bien par le fatalisme (ou réalisme) sunnite que la réaction utopiste chiite, a savoir
l'existence d'une volonté¢ visant a étouffer dans I’ceuf la transformation socio-culturelle
réalisée par I’islam. Preuve en est le fait qu'aucun des deux camps ne s'oppose a l'obligation
que le calife soit issu de Qurays. Qui plus est, le chiisme attribue un sens sacré au califat et
insiste pour que ce poste reste le monopole des descendants du Prophéte qui sont les seuls a
posséder les capacités et qualités requises pour é&tre le représentant de la religion

178 1|

musulmane, expression la plus extréme de ce postulat étant la notion « d’imam

wm 179
ma ‘sim »."

Quant au sunnisme, il se développa dés sa genése comme une idéologie du juste
milieu. Le sunnisme n'a pas été fagonné par des principes mais par l'influence de 'opposition

180 . . P , ;o ey
et du comportement d'autres groupes, —~ son principal souci étant de préserver et légitimer

173 EVKURAN Mehmet, “Zaman, Biling ve Tarih Algist Uzerine-Teolojik Agidan Bir inceleme”, op. cit., p.

59-60.
76 Ibid., p.45.
77 Ibid., p.60.

178 Les chiites ont une tendance prononcée a l'idéalisation et a la sacralisation de certains individus. Comme

le reléve M. Abbeés, pour eux ‘Alf est la « figure de I’homme impeccable et seul étre susceptible de revendiquer
I’héritage prophétique, qui aurait dii succéder directement au Prophéte et prendre en charge la direction de la
communauté. » ABBES Makram, Islam et politique a I’dge classique, op. cit., p.128. Voir aussi LAOUST
Henri, Les schismes dans l’islam, op. cit., p. 418.

179 Il faut préciser qu'en contrepartie, le chiisme fit preuve d'une remarquable capacité a nouer des liens avec
les anciens groupes culturels et cultuels présents sur les terres non-arabes de l'aire géographique de ’islam, a
commencer par |'Iran.

180 11 s'agit principalement des chiites et des Harigites. Nous n'avons pas consacrée une partie a part entiére
aux Harigites mais cela a davantage a voir avec les limites de notre travail que leur importance, qui est non
négligeable. En fait, malgré son caractére destructeur, 'opposition harigite a au moins la mérite de nous donner
une idée et nous fournir des renseignements sur les problémes socio-politiques auxquels fut confrontée la société
islamique. Il est possible, sociologiquement parlant, de définir cette opposition comme celle des tribus arabes
bédouines exclues par la hiérarchie tribale traditionnelle et soucieuses de préserver leur ancien statut. Du fait de
rester fidéles a la tradition bédouine, il fut impossible aux Harigites de se pérenniser et de mettre en place un
systéme qui leur soit propre. Bien que réactionnelle et destructrice, leur opposition n'en était pas pour autant
infondée. Pour de plus amples informations sur les Harigites, voir WATT W. Montgomery, The Formative
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l'ordre existant, ce qui fait qu'il fut toujours proche des puissants. L'inclusivité du sunnisme a
moins a voir avec des principes qu'avec le pragmatisme et le réalisme qui le caractérisent.
Ainsi a-t-il pu mettre a profit les possibilités et la liberté que donne la domination pour attirer

vers lui toute une série de formations différentes.

2) La transformation de la communauté musulmane en Etat, les ulama’ et le pouvoir

L'appropriation de [I'héritage d'anciennes civilisations durant ce processus de
formation de 1'Etat eut aussi pour conséquence de changer le caractére économique, politique
et culturel de la société. L'armée se professionnalisa et une culture palatiale se mit en place ;
I'économie fut dés lors fondée moins sur le commerce que sur les revenus générés par
l'agriculture et c'est cette structure économique qui servit de socle au systéme des impots.
L'Etat avait une structure fédérative relativement distendue : les provinces étaient dirigées par
des gouverneurs nommés par I'Etat mais il n'y avait pas encore de direction centrale au vrai
sens du terme. La fédération était a cette époque I'équivalent d'un modéle d'Etat central. La
fondation d'une véritable structure fédérative (c'est-a-dire centrale) ne fut possible que grace a
la généralisation du systéme iranien d'imp6t foncier (igta ‘), notamment par les Blyides et
ensuite par les Seldjoukides.

Durant I'époque des Umayyades et des ‘Abbasides, le califat se transforma en
dynastie : ce n'était plus un poste auquel on accédait grace a une élection mais un titre
héréditaire. De surcroit, les ‘Abbasides adoptérent la notion de halifat Allah (calife de Dieu) a
laquelle on avait soigneusement évité de recourir méme aux premiers temps de l'institution

califale.'®!

Une telle désignation, parant le califat d'une aura de sacralité, reflétait I'idée propre
aux traditions étatiques anciennes selon laquelle le souverain est I'¢lu de Dieu. Par
conséquent, on n'avait plus affaire a la direction d'une communauté¢ de croyants mais a un
systéme autocratique qui, le cas échéant, n'hésitait pas a recourir a la force pour imposer

I'obéissance a une instance sacrée a tout un chacun.

Period of Islamic Thought, Edinburgh University Press, Edinburgh 1973, p. 9-38. LAOUST Henri, Les schismes
dans l’islam, op. cit., p. 36-48.

181 Les premiers califes insistérent sur le fait qu'ils ne pouvaient rien dire de nouveau au nom de la religion et
utilisérent le titre de halifat rasil Allah (calife du Prophéte de Dieu) afin de signifier qu'ils étaient les successeurs
du Prophéte chargés de préserver son héritage. On relate que, interpelé par le titre de halifat Allah, Abi Bakr s'y
opposa en disant « Je ne suis pas le halifat Allah mais le halifat rasil Allah. » Voir IBN HALDOUN,
Mugqaddimah, Ed. Al ’Abdal-Wahid Wafi, Dar al-Nahdah, Le Caire 2003, Vol. 2, p. 579.
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Face a tous ces développements, la réaction des wulama’, qui représentaient les tétes
pensantes de la société, prenait la plupart du temps la forme d'une valse-hésitation. Quant au
peuple, d'un c6té il était €bloui par la richesse engrangée par les conquétes des Umayyades et
‘Abbasides, considérée de surcroit comme un signe du triomphe de I’islam, de l'autre,
l'autocratisation grandissante du systéme étatique se reflétait dans la société sous forme de
corruption morale. Avec l'adhésion de nouvelles populations a cette nouvelle religion, non
seulement la communauté des croyants s'élargit mais les habitants de chaque nouveau
territoire conquis se mirent a apporter leur propres traditions culturelles, cultuelles et
intellectuelles dans le monde de I’islam. Il n'était désormais plus possible de parler d'une
croyance a l'état pur : il était en effet inévitable que I’islam subisse l'influence d'autres
systémes de pensée, a commencer par la philosophie.

Les ‘ulamd’ parvinrent a maintenir peu ou prou leur distance vis-a-vis de 1'Etat,
notamment a 1'époque des Umayyades, dont le pouvoir fut approuvé et lavé de tout soupgon
non pas par les ulamd’ de leur temps mais les successeurs de ceux-ci. Du reste, la raison qui
poussa dans un premier temps les ulama’ a étre distants a 1'égard du pouvoir politique a
moins a voir avec une question de fond qu'avec une question de forme. Le fait de définir la
question de 1'imamat comme le probléme central de I’islam et d'enfermer celui-ci dans le strict
cadre de l'appartenance a Qurays, suite a une décision unanime de surcroit, allait t6t ou tard
finir par rapprocher les ulama’ du pouvoir en réduisant petit a petit la distance qui les en
séparait.'®*

Les ‘ulama’ parvinrent a préserver leur indépendance institutionnelle mais comme la
théologie (ilm al-kalam) qu'ils développérent était centrée sur le pouvoir et la puissance et
qu'elle n'était finalement qu'une servante du droit (figh), qui l'avait reléguée au deuxiéme

183
plan,

tous les efforts des ‘ulama’ se concentrérent sur la définition des qualités que devait
posséder le calife et les modalités de son élection. Les ulama’ freinérent les exceés du pouvoir
et essayerent de préserver leur indépendance, parfois au prix de grands sacrifices, mais ils

oubliérent que leur devoir véritable était de réfléchir plutét que de croire. Incapables

182 Ibn Taymiyya (m. 1328) rapporte un hadit selon lequel soixante ans de régne d'un souverain tyrannique

est préférable a une seule nuit sans souverain, nous fournissant par 1a le parfait exemple du rapprochement
grandissant entre le pouvoir et les wulama’. Voir IBN TAYMIYYA, al-Siyasa al-sar‘yya, Dar al-Kutub al-
’Arabi, Le Caire 1955, p.173.

183 Makdisi voit I’islam comme une nomocratie (société dans laquelle des lois suprémes définissent la forme
du gouvernement) et souligne que la prépondérance du figh est due au fait qu'il est le reflet le plus abouti de cette
originalité de I’islam. Voir MAKDISI George, The Rise of Colleges, Edinburgh University Press, Edinburgh
1981, p. 8.
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d'analyser les changements survenus dans le contexte historique qui était le leur, les ‘ulama’
s'efforceérent d'orienter 1'ordre en place dans la direction d'exemples historiques positifs mais,
méme lorsqu'ils parvinrent a analyser et a interpréter les nouvelles circonstances, c'est-a-dire a
commencer a penser (comme attesté par I'exemple de Guwayni sur qui nous reviendrons
longuement), ils mirent une fois de plus cet acquis au service de la 1égitimation du pouvoir.

Avec le temps, les divisions qui, au départ, avaient des bases sociologiques et étaient
issues de soucis politiques furent (la lourde pression exercée par le pouvoir aidant) tirées vers
le terrain juridique : les fighs de madhab furent les pionniers de ce processus.'™ Le
mouvement (ou pensée) de la mu‘tazila joua un rdle primordiale dans la formation de ces
madhabs. Le courant des mu‘tazilites, désignés comme des innovateurs dans l'univers de la
pensée islamique, est un courant important qui influenca aussi bien le sunnisme que le
chiisme. Le mu‘tazilisme qui, en accordant une place privilégiée a l'intelligence, permit a la
théologie musulmane d'intégrer le processus de la réflexion, ouvrit tout a la discussion et a la
réflexion, de la volonté humaine aux attributs de Dieu et jusqu'au Coran lui-méme. Les cing
principes du mu‘tazilisme tels qu'énumérés par Laoust sont les suivants : unité de Dieu
comportant la négation des attributs ; justice divine impliquant I’existence, en I’homme, du
libre arbitre ; promesse et menace divines assorties de 1’éternité¢ des peines de l’enfer ;
position intermédiaire du musulman coupable d’une faute grave et commandement du bien
pouvant aller jusqu’a la révolte armée contre les imams injustes.'®

Parvenant a maintenir sa distance vis-a-vis du pouvoir et des autres madhabs, le
mu ‘tazilisme devint une force considérable en peu de temps et s'activa de plus belle. S'il avait
pu maintenir cette position, il aurait peut-étre exercé une influence radicale sur la pensée de
I’islam, mais les relations qu'il noua avec le pouvoir et I'événement dit de milhna (épreuve,
examen) qui en résulta occasionnérent une perte de prestige pour le mouvement. Faisant
I'objet d'un intérét prononcé de la part des ‘Abbasides sous al-Ma'miin (m. 833), les
mu ‘tazilites furent impuissants a préserver leur distance a 1'égard du pouvoir, en conséquence
de quoi, pour la premicre fois dans I’histoire de 1’islam, un madhab devint le madhab officiel
de I'Etat. Partout, les ‘@lims les plus éminents de I'époque subirent tous des interrogatoires et
on essaya de leur faire admettre de force la validité du postulat selon lequel le Coran est une

création de Dieu (Il I’a créé, halg al-Coran). Les traditionnistes (ahl al-hadit) qui s'y

184 Pour les étapes de I'évolution historique des madhabs voir MAKDISI George, The Rise of Colleges, op.

cit., p. 1-9.
185 LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 450-451.
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refusérent en maintenant que le Coran était gadim awwal (pré-éternel) furent démis de leurs
fonctions et subirent interrogatoires, pressions et tortures. Méme si la plupart des ‘alims
finirent par céder a la pression et accepter la these officielle, comme indiqué par Makdisi,
Ahmad b. Hanbal (m. 855) ouvrit la voie de la victoire des traditionnistes grace a sa résistance
héroique.'™ Les effets de la mihna qui, bien qu'avec moins de violence, fut reconduite sous al-
Mu ‘tasim, se firent sentir jusqu'en 850-851 mais les traditionnistes finirent par emporter cette
bataille.

La thése selon laquelle le Coran fut créé par Dieu est évidemment importante. Selon
le postulat que défendaient les traditionnistes, le Coran est gadim awwal (pré-éternel) et I'étre
humain ne peut en aucun cas changer le cours de son destin. Dieu a méme décidé des le départ
qui serait mu ‘min (croyant) et qui serait kafir (ingrat). Selon les mu tazilites, le Coran est une
création divine : Dieu a indiqué la voie a suivre et la distinction entre le bien et le mal au
moment de créer son livre mais il a aussi doté I'étre humain d'une intelligence et d'une volonté
propres. L'homme trouvera la juste voie grace a son libre arbitre et déterminera lui-méme son
propre destin.

Les traditionnistes déduisirent trés probablement de cette thése qu'il ouvrait la porte a
la possibilité de modifier le Coran et considérerent que cela nuirait a la religion. Cela donna
d'ailleurs lieu au débat le plus céleébre de 1'époque mais la réduction du mu‘tazilisme a un
postulat unique et le fait que le califat prenne partie dans ce débat ne pouvait pas ne pas avoir
des conséquences néfastes, et tout d'abord pour les mutazilites : c'est effectivement ce qui
arriva. Nous ne savons pas quelles furent les raisons exactes qui pousscrent al-Ma'miin a faire
du mu tazilisme le madhab officiel de 'Etat. Car l'incident de la mikna fit gagner énormément
de prestige aux traditionnistes. Il se peut que des fighs de madhab occuperent le devant de la
scéne grace a la vaillante résistance d'’Ahmad b. Hanbal : toujours est-il que les rationalistes
(ahl al-ra’y),"*" trés influencés par le mu‘tazilisme, se rangérent aux cotés des traditionnistes.

L'influence exercée sur eux par le mu‘tazilisme fut telle que les rationalistes eurent
du mal a s'en défaire. Les kalamistes de 'ahl al-sunna se mirent a faire un usage intensif de

disciplines telles que la logique et la philosophie. L'on développa une méthodologie de

186 Pour la mihna et la lutte entre mu‘tazilites et traditionnistes, voir MAKDISI George, The Rise of

Colleges, op. cit., p. 7-9.

187 Il n'existe pas de consensus parmi les spécialistes quant a savoir quels sont les fighs de madhab qui font
partie de I'ahl al-ra’y mais la tendance générale est de considérer que ce sont ceux fondés par Abt Hanifa, Malik
et al-Safi‘, et non par les épigones d'’Ahmad b. Hanbal. La mikna eut pour effet a la fois d'éloigner ces madhabs
des mu‘tazilites et de les rapprocher des traditionnistes et, a terme, d'en faire les représentants d'un camp qui
allait recevoir le nom d'akl al-sunna.
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raisonnement, l'on s'opposa a la thése selon laquelle le Coran était une création divine et,
partant, I'on mit l'accent sur les limites de la volont¢ humaine. Tout en rejetant le
mu ‘tazilisme, al-AS§‘ar1 (m. 935) n'en développa pas moins une nouvelle théologie marquée
par son influence.'®® Selon cette théologie, la volonté de Dieu, qui est supérieure a toute autre
volonté, recrée 'univers a chaque instant. Cependant, les actes de 1'étre humain sont le fruit du
hasard ( ‘arad, accident) et dépendent de la puissance créatrice qu'est Dieu. Il est donc vain de
chercher une causalité derriere les événements et les phénomeénes. Si quelque chose se
produit, c'est que Dieu en a décidé ainsi. Par conséquent, les actes divins sont arbitraires.
L'homme peut déterminer quels seront ses propres actes, mais ceux-ci seront subordonnés au
hasard : au bout du compte, ne peut se produire que ce qui a été décidé par la volonté
divine.'"

C'est comme si la théologie as‘arite cherchait a dire la chose suivante a I'étre humain
: « réfléchis, agis, mais accepte aussi ton destin tel qu'il fut écrit. » Elle n'en représente pas
moins une étape trés importante par rapport a la plupart des traditionnistes qui préféraient
croire plutdt que de réfléchir. Ce sont surtout la plupart des ‘ulama’ liés a al-Safi‘T sur le plan
du figh qui firent leur et développerent la théologie as‘arite. Cela dit, des personnalités
malikites telles qu'al-Baqillant (m. 1013) y apportérent aussi leur contribution. Ce dernier est
considéré comme un des savants a avoir le plus développé le kalam en tant que discipline.
Leur appropriation commune de la théologie a$‘arite et leur opposition au chiisme a
probablement di favoriser un rapprochement entre les madhabs de 1'ahl al-sunna. A l'instar
d'Ibn Qutayba (m. 899), al-Bagqillani craignait de réfuter les arguments contre des sectes et des
groupes, en particulier les chiites. Pour lui et les ‘ulama’ ayant adopté 1'approche de 1'ahl al-
sunna, le chiisme représentait un danger grave du fait de menacer le pouvoir et l'ordre établi.
De fait, les travaux d'al-Bagqillant visent a défendre la vérité sunnite contre la pensée batini, se
caractérisent par un ton essentiellement polémique que 1'on retrouve également chez les autres
défenseurs de l'orthodoxie sunnite et, pour ce qui est de leur aspect théorique, ne se
concentrent guére sur la société et le pouvoir.'”

C'est ainsi que la théologie as arite devint un des bastions les plus importants pour

188 La description dans Tabagqat al-Safi ‘iyyat de la lutte des ‘ulama’ as‘arites-Safites contre le mu‘tazilisme

montre aussi la maniére dont ils furent influencés par celui-ci. Voir AL-SUBKI, Tabaqat al-Safi ‘iyyat al-kubra,

op. cit., Vol. 2, p. 37-Vol 111, p. 202, 374, 391, 418.

189 Pour la théologie as‘arite, voir LAOUST Henri, Les schismes dans [islam, op. cit., p. 405-407.

EVKURAN Mehmet, “Zaman, Biling ve Tarih Algis1 Uzerine-Teolojik Agidan Bir Inceleme”, op. cit., p. 54-60.

190 LAMBTON Ann K.S., State and Government in Medieval Islam, Routledge Curzon, London 2013, p. 93.
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'ahl al-sunna dans leur opération défensive contre le mu‘tazilisme et la pensée chiite. Un des
aspects les plus importants de ce phénomene est le fait que les ‘ulama’ sunnites aient formulé
leurs réfutations des courants de pensée philosophiques, avec en téte le mu‘tazilisme, en
faisaint usage des méthodes de la philosophie et de la science. Il est par ailleurs évident que

'ahl al-sunna fit un grand bond en avant grace a la théologie a$arfte.

3) Le droit politique, héritage de Mawardi et de Guwayni

Comme le souligne Makram Abbes, grace a l'effort considérable déployé par Abu
Hanifa (699-760), Malik (715-795), al-Safi‘T (767-820) et Ahmad b. Hanbal (780-855), les
quatre  grandes écoles de jurisprudence produisirent une quantité¢ considérable de textes
relatifs aux pratiques €conomiques et financiéres (commerce, héritage, propriété, etc.),
rituelles (pri¢res, jeline, pelerinage, etc.) et sociales (mariage, divorce, famille, etc.) et
établirent des normes pour tous ces sujets.””’ Nous pouvons dés lors affirmer que ces quatre
fighs de madhab jouérent un rdle de pionniers a partir du IX® siécle. Nous ne pouvons
toutefois guere avancer que ces écoles firent directement preuve d'un quelconque intérét vis-a-
vis du domaine politique, exception faite de questions religieuses relatives a l'organisation et a
la direction de I'Etat, présentées a certains califes par Malik au VIII® et par Ahmad b. Hanbal
au IX° siécle.'”?

Pour des raisons évidentes, ce fut plutdt les courants d'opposition qui mirent les
problémes ayant a voir avec l'organisation et la direction de I'Etat a l'ordre du jour. A partir du
milieu du VII® siécle, immédiatement aprés la guerre civile, des questions telles que la
légitimité du califat, les qualités que doit posséder le chef de I'Etat et les conditions requises
pour que celui-ci puisse détenir le pouvoir firent I'objet d'un débat entre théologiens chiites et
mu ‘tazilites et, a partir du VIII® siécle, 1'on commenga de traiter la problématique de la

direction de I'Etat sous la rubrique de l'imamat.'”

La focalisation sur ces problémes des
‘ulama’ sunnites correspond au besoin qu'ils avaient de répondre a certaines critiques. Cela
dit, bien que les réponses formulées ait généré une littérature sur la question de 1'imamat, on
ne peut pas dire que les ouvrages produits dans ce cadre aient suffi a constituer une

discipline.'**

o1 ABBES Makram, Islam et politique a ’dge classique, op. cit., p. 126.

Y2 Ibid., p. 126.

3 Ibid., p.126-127.

194 M. Abbes cite comme exemples le Tathit al-imama wa tartib al-hilafa (L’établissement de ’imamat et

I’ordre du califat) d'al-Asbahani et le Kitab al- ‘Utmaniyya (La Défense des partisans d 'Utman) d'al-Gahiz. Ibid.,
142



La formation d'un droit politique relatif a la question de l'imamat se fit lors de
périodes ou le califat perdait progressivement de sa puissance. On observe notamment un pic
dans des travaux de cet ordre apres 945, date a laquelle Bagdad et par conséquent le calife se
retrouvérent sous domination bilyide. Jusqu'a I'époque des Biiyides, il n'y avait pas de

.. . . .., 195
distinction notable entre pouvoir et autorité.

En s'autoproclamant amir al-umara (prince
des princes), le souverain biiyide Mu‘izz al-Dawla (m. 967) fit d'une pierre deux coups : tout
en préservant habilement l'autorité¢ du calife (fit-elle désormais purement symbolique), il
s'octroyait a lui-méme une 1égitimité en tant que commandant en chef, c'est-a-dire celui qui
détient de facto les prérogatives du chef de I'Etat. Cette situation mit pour la premiére fois a
l'ordre du jour la question du partage de I'autorité, le droit islamique (figh) ne faisant pas non
plus de distinction entre pouvoir et autorité et ne reconnaissant que l'autorité du calife. Ce
dernier disposait d'une autorité d'ordre religieux et moral, considérée comme la plus grande
qui soit, mais parmi ses prérogatives se trouvait aussi celle de gouverner politiquement le
pays. Le calife nommait qui il voulait comme vizir, lui cédant ainsi volontairement une partie
de son autorité mais il s'agissait d'une compétence purement exécutive. L'exécutif n'était de ce
fait qu'une composante ou extension de l'autorité califale.

La situation de pouvoir a deux tétes qui se présentait a Bagdad était indéniablement
un sérieux probléme : ceux qui détenaient réellement le pouvoir et l'autorité n'avaient pas de
légitimité juridique et celui qui en jouissait n'avait pas de pouvoir. Cela imposa un besoin
urgent : celui de la normalisation juridique de la situation de facto. Le point le plus important
a souligner a ce sujet est le fait que cette normalisation était avant tout nécessaire pour que le

califat puisse continuer d'exister en tant qu'institution : il fallait en effet prendre de toute

p. 127. C'est ainsi qu'il décrit la maniére dont al-Gahiz aborde ce sujet : « Attachés a la lecture de I’histoire de la
fondation de I’islam, ces ouvrages, comme en témoigne celui al-Gahiz, La Défense des partisans d ‘Utman,
visent a justifier théologiquement le gouvernement du troisiéme calife a I’issue duquel s’est déclenchée la guerre
civile entre Alf et Mu'awiya. L’auteur énumére les qualités et les mérites d Utman contre ses détracteurs chiites
et tente également de montrer que la doctrine sunnite en matiére de gouvernement et de choix du chef est
justiciable d’une argumentation théologique solide et que les gouvernements des trois premiers chefs de I’islam,
fortement contestés par les shiites et taxés de gouvernements d’usurpation, sont finalement légitimes
(...).» Ibid., p. 127.

! Makdisi s'en tient a son tour a la définition de Jacques Maritain et souligne la distinction entre autorité et
pouvoir : « La vie politique de cette période fut caractérisée par une lutte entre califes et sultans pour le pouvoir.
Entre le calife et le sultan il y avait une opposition d’intérét fondée sur un conflit fondamental. Pour comprendre
ce conflit, il nous faut bien comprendre et distinguer les sens de deux notions de philosophie politique ; nous
ferons appel a la distinction claire et succincte qu’en a faite récemment Jacques Maritain : « Autorité et Pouvoir,
dit-il, sont deux choses différentes : Pouvoir, c’est la force par quoi vous pouvez obliger les autres a vous obéir.
Autorité, ¢’est le droit de diriger et de commander, d’étre écouté et obéi par les autres. L’autorité requiert le
Pouvoir. Pouvoir, sans Autorité, est tyrannie. » » MAKDISI George, Ibn ‘Aqil et la résurgence de [’islam
traditionaliste au XI ° Siécle, Institut Frangais de Damas, Damas 1963, p. 58.
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urgence des mesures pour que les détenteurs du pouvoir n'abolissent pas le califat. Car le fait
que les Biyides soient une dynastie chiite compliquait le probleéme au plus haut point. Pour le
chiisme, I'imamat est directement 1i¢ a la personnalité religieuse du Propheéte, ce qui fait
qu'elle insiste sur un élément de nubuwwat (prophétie) qui, selon elle, perdure au sein de
l'imamat. En comparaison avec les sunnites, le chiisme utilise la notion d'imamat d'une fagcon
trés différente et particuliére.””® Pour le chiisme, I'imamat représente une forme de leadership
idéal. Quant au califat, il désigne celui qui est a la téte de la hiérarchie politique dans la réalité
des faits. Aux yeux des chiites, I'imam est en méme temps le calife mais tous les califes ne
sont pas des imams.

Comment allait-on faire pour protéger la légitimité juridique du califat contre le
pouvoir militaro-politique du chiisme représenté par les Bilyides et résoudre la question de la
direction de 1'Etat sans négliger aucune de ses multiples dimensions (politique, juridique,
sociale et théologique) ? Cela fut possible grace a l'intervention du grand juriste al-Maward1
(m. 1058), qui permit la mise en place de normes a la hauteur de la complexité du probléme.
Il serait possible d'affirmer que, en abordant, de maniére treés inhabituelle dans le contexte
sunnite, des questions telles que la nature de I’imamat et les droits et prérogatives du calife
(qui, jusque-la, avaient eu valeur de dogme) sous l'angle du droit politique, al-Maward1 opéra
une véritable rupture qui préluda a une nouvelle ére."”’

On peut considérer al-Mawardi comme un des premiers représentants de la discipline
juridique qui allait recevoir plus tard le nom de « droit constitutionnel. » Al-Mawardi mena
aussi des activités politiques, s'acquittant notamment de nombreuses missions diplomatiques

98 11 eut donc

en tant qu'envoyé spécial (safir) du calife al-Qa’im bi-Amr Allah (m. 1075).
I'occasion d'observer de pres les développements politiques de son époque. La domination
politique des Biiyides n'était pas sans créer son lot de problémes. Parallelement a la tension
entre chiites et sunnites, devenant de plus en plus forte aprés que les Biyides aient imposé
leur contrdle au calife de Bagdad, des désordres internes et des insurrections militaires
éclaterent a leur tour. D'un autre coté, les Ghaznévides, soutenus par les fractions pro-
‘Abbasides, avaient émergé en tant que nouvelle puissance centrée sur I'lran, ce qui incitait les

califes ‘abbasides a tenter de redonner a leur pouvoir sa force d'antan. Cependant, alors que

l'est était le théatre de tous ces développements, a I'ouest émergea le danger représenté par les
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EVKURAN Mehmet, Siinni Paradigmay: Anlamak, op. cit., p. 132.

ABBES Makram, Islam et politique a I’dge classique, op. cit., p.129.

AL-MAWARDI, De [’éthique du prince et du gouvernement de I'Etat, op. cit., p. 174.
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Fatimides. Ceux-ci étaient apparus sur la scéne de I’histoire vers la fin du X° siécle avec des
prétentions sur le califat et avaient rapidement gagné en puissance. Le renforcement de
l'isma‘ilisme et le fait qu'il parvienne a fonder un pouvoir donnaient une nouvelle envergure a
la menace chiite.

La prise en compte de tous ces événements montre la gravité du chaos politique dans
lequel se trouvait le califat, qui devait limiter et faire reculer la tutelle politique qui lui avait
¢té¢ imposée par les Biiyides tout en empéchant la formation d'une coalition entre chiisme
biiyide et chiisme isma‘ilien. Le soutien de la force sunnite qu'étaient les Ghaznévides revétait
une importance essentielle pour le califat mais impliquait a son tour le risque qu'il puisse se
retrouver sous le joug d'une autre puissance, tombant ainsi de Charybde en Scylla. Un facteur
supplémentaire, peut-€tre plus important encore que ceux que nous venons d'énumérer, était le
fait que cette situation de chaos politique trouvait son écho social sous forme de révoltes et de
soulévements. L'aspiration de la société a la sécurité et a la stabilité devenait par conséquent
l'enjeu politique le plus important du moment.

L'ceuvre de Mawardi intitulée Kitab al-Ahkam al-sultaniyya wa al-wilayat al-diniyya
(Les statuts gouvernementaux ou regles de droit public et administratif) est le fruit de ce
contexte tres particulier. Le but principal en est de défendre 'autorité des califes “abbasides
contre les émirs biiyides. Mawardi essaie de définir de maniére théorique les domaines
respectifs de l'autorité du calife et de celle de 1'émir qui tient les rénes du pouvoir. Du fait qu'il
définisse les devoirs, prérogatives et responsabilités des deux, il s'agit d'une entreprise
juridique — mais comme il est aussi contraint d'avancer une définition du califat, elle est
¢galement théologique.

Mawardi propose une théorie de I'imamat qui se veut une alternative a celle des
chiites. A savoir : « L’imamat est établi pour succéder a la prophétie [nubuwwat]| en matiere

199 3 -
Les ‘ulama

de sauvegarde de la religion et de gouvernement des affaires du monde. »
sunnites considéraient la direction du monde comme participant de la nubuwwa et 'abordaient
sous cet angle-la. Cependant 'ahl al-sunna mettait 'accent sur le fait que, avec la mort du
Prophete, la nubuwwa avait été interrompue et concevait de ce fait le califat comme relevant
plutét du domaine du leadership politique. Mawardi, quant a lui, essaie d'établir un lien

fonctionnel entre imamat et nubuwwat. Autrement dit, il ne fait pas de distinction entre

leadership religieux et leadership politique, car cela aurait pu avoir pour conséquence de

199 MAWERDI, Les statuts gouvernementaux ou régles de droit public et administratif, Traduit par E.

Fagnan, Typographie Adolphe Jourdan, Paris 1915, p. 5.
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légitimer la domination des Biiyides. Maward1 est contre le partage des prérogatives et de
l'autorité et sa définition de l'imamat en est justement I'expression. Mais ce faisant, il établit,
volens nolens, un rapprochement entre les définitions respectives de 1’imamat selon 1'akl al-
sunna et selon le chiisme. Et c'est précisément ce phénomene sur lequel il est nécessaire de
braquer le projecteur.

Quelle allait donc étre la source de cette prérogative califale ainsi parée d'une aura de
sacralité ? Si les devoirs du calife n'étaient pas limités a la gouvernance séculiere (siyasat al-
dunyd) mais incluaient aussi un role de chef religieux, sur quoi son autorité allait-elle reposer
? La réponse apportée par Mawardi a ces questions est la suivante : « Dieu Tout- puissant a
¢lu un chef pour la communauté, afin qu’il succede au Propheéte, et qu’il protége la religion. Il
lui a ainsi délégué la politique, pour que le gouvernement procéde d’une voie légale, et que
les opinions suivent le méme avis. L’imamat est donc le fondement sur lequel reposent les
bases de la religion, et le bon ordre des intéréts de la nation. La stabilit¢ des affaires
communes s’y adosse, et c’est d’elle qu’émanent les investitures administratives particulieres.
Les prescriptions relatives a la direction supréme de I’Etat doivent donc précéder toutes les
autres prescriptions relevant du pouvoir politique, et I’on doit mentionner tout ce qui permet
de classer son examen avant celui des autres questions religieuses, de maniere a ce que les
prescriptions touchant aux diverses fonctions soient classées selon un ordre aux divisions
parfaites et aux statuts homogénes. »°"’

Bien qu'il se rapproche ainsi de la théorie chiite de 1'imamat sur le plan théologique,
Mawardi ne se départit guére de la posture rationaliste de 'ah/ al-sunna quand il s'agit de
définir ce qui est du domaine de la réalité. Pour pouvoir s'assurer 1'adhésion de la gama‘a
(umma ; communauté) et s'appuyer dessus a la fois pour défendre la religion et diriger le
monde, l'imam doit posséder certaines qualités. En téte de celles-ci arrive la justice : le rdle le
plus important du calife est en effet d'instaurer la justice. Mawardi souligne ensuite la
nécessité pour le calife de posséder le savoir religieux qui lui permettra de prendre des
décisions en toute indépendance et pratiquer l'igtihad (fait de se donner de la peine). Il doit
aussi €tre en bonne santé, aussi bien physiquement que mentalement. Avoir le courage et la
détermination nécessaires pour défendre les terres de I'Islam contre ses ennemis fait aussi

partie des conditions citées par Mawardi pour occuper le poste de calife, la derniere de celles-

200 ABBES Makram, Islam et politique a I'dge classique, op. cit., p.130-131. Pour la version originale en

langue arabe de cette citation, voir AL-MAWARDI, al-Ahkam al-sultaniyyat wa al-wildyat al-diniyyat, Dar al-
kutub al-‘ilmiyyat, Beyrouth 1978, p. 11.
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ci étant l'obligation d'étre issu de Qurays.””!

A premicre vue, le fait d'interroger les qualités d'un individu qui est 1'élu de Dieu et
de souligner que I'imamat se fonde sur un pacte entre le calife et la communauté semble
contradictoire. Mais 1'on voit qu'il n'en est rien lorsqu'on tient compte des particularités de la
théologie as‘arite, car selon celle-ci Dieu se comporte de manicre arbitraire. Il ne dirige pas
lI'univers en respectant les lois qu'll a lui-méme instaurées. Dieu est constamment en train de
créer et peut donc abroger quand Il veut une loi qu'll a lui-méme décrétée. Tout le long de ce
processus d'infinie création, chaque nouvelle situation est valable tant que sa validité n'a pas
été annulée par Dieu. Le monde réel est justement le domaine séparant la création de
'annulation. Cette approche théologique ne rejette pas la possibilité que le monde réel puisse
étre doté d'une structure normative interne : il est possible de faconner la réalité sans débattre
de la volonté et de la puissance de Dieu. Tout en se rapprochant de la théorie chiite de
l'imamat par sa manicre de définir le califat, Mawardi est un pur representant de la rationalité
sunnite quand il s'agit d'aborder le monde réel. I est difficile d'imaginer que cela puisse étre le
fruit du hasard. En s'inspirant de la théorie chiite de I'imamat, il se peut que Mawardi ait eu
comme motivation supplémentaire la volonté de faire obstacle a l'influence grandissante du
chiisme. L'on peut ajouter a cela que la théorie de l'imamat sunnite telle que formulée par
Mawardi vise aussi a créer au plan social la perception que cette institution a un caractere
sacré. Il va de soi que 'appui et l'assentiment du peuple avaient une importance cruciale pour
le califat a un moment ou son existence méme était menacée.

Il est clair que I'ccuvre de Mawardi regut un accueil positif & son époque en tant que
théorie de l'administration de la politique et qu'elle fut une source d'inspiration pour les
travaux de ses successeurs. Selon Gibb, le fait que Maward1 produise un discours politique
qui place la personnalité du calife sur le devant de la scéne a une époque ou le pouvoir des
califes ‘abbasides est a son nadir, constituant ainsi une vision aux antipodes de la réalité¢ du

. N 1, . . 202 . . .
califat, peut étre considéré comme relevant de l'ironie.””~ Mais ce que Gibb ne voit pas (ou ne
9

201 Voir AL-MAWARDI, al-Ahkam al-sultaniyyat wa al-wildyat al-diniyyat, op. cit, p. 11.

22 GIBB Hamilton A.R., Studies on the Civilization of Islam, Ed. Stanford J. Shaw and William R. Polk,
Beacon, Boston 1962, p. 162. En parlant d'ironie, Gibb ne fait en vérité que refléter la difficulté qu'ont les
chercheurs et intellectuels d'aujourd'hui (y compris nous-mémes) a saisir les subtilités de cette époque. Le simple
fait de penser que Mawardi et ses contemporains ayant le méme niveau intellectuel que Iui aient pu écrire ne
serait-ce qu'un seul mot sans raison valable est en réalité une expression de cette difficulté pour ne pas dire cette
impuissance. Il est en effet extrémement difficile d'effectuer une lecture pertinente et fructueuse des textes de
cette époque sans avoir auparavant analysé les conditions sociales, culturelles et politiques de la période et sans
avoir pénétré les codes de la littérature de ce temps, qui est fondée sur ces bases. La plupart du temps la simple
maitrise de l'arabe n'est pas suffisante en soit, la langue ayant de nombreuses arcanes. Le style politique de
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comprend pas) est que le califat, qui se battait pour sa survie, avait besoin, pour cette raison
méme, d'étre soutenu socialement et glorifi¢. Mawardi était persuadé de la nécessité de
l'institution califale afin de prévenir le risque d'un chaos politique et assurer la sécurité au sein
de la société : c'est justement pour cette raison qu'il s'efforce de glorifier le califat. Il est par
ailleurs extrémement rationaliste et indique que, le cas échéant, le calife peut étre destitué. On
peut donc supposer que son approche a été faconnée par les conditions politiques de son
époque. De méme, la possibilité de destituer le calife peut étre vue comme une concession
faite aux détenteurs du pouvoir qui disposent de la puissance politique et militaire. Pour
Mawardi, ce qui compte ce n'est pas la personne du calife mais le califat : a partir de 1a, il est
naturel qu'il prévoie qu'un calife qui échoue a remplir sa fonction ou qui est rejeté par le
peuple puisse étre démis de ses fonctions mais les modalités de cette procédure ne font 1'objet
d'aucune explication. Qu'un juriste tel que Mawardt passe ce sujet sous silence est significatif.
Il est possible que c’est le contexte politique du moment qui l'y a poussé. Il lui aurait été en
effet difficile de concevoir une institution ou une instance habilitées a destituer le calife par
des moyens juridiques apres avoir défini le califat comme une institution auguste voire quasi-
sacrée. Il faut des lors supposer qu'en évoquant la possibilité que le calife puisse étre destitué
Mawardi prépare en connaissance de cause le terrain de possibles destitutions a venir. Il y
avait déja eu des cas dans I’histoire de I’islam ou le calife fut détroné : mais il s'agit, et ce sans
exception aucune, d'exemples ou soit on eut recours a la force (gabr) soit on assassina le
calife. Exception faite de la passation de pouvoir volontaire entre Hasan b. ‘Al1 et Mu‘awiya,
il n'y a a pas non plus d'exemple — et encore moins une tradition — d'abdication. La réaction
des ‘wulama’ sunnites face aux cas ou le pouvoir s'obtient par le biais du gabr consista en
général a légitimer la situation de facto.”” La pensée élaborée par Mawardi a ce sujet coincide
avec le comportement traditionnellement adopté par les ‘ulama’. Compte tenu du chaos qui
caractérise cette époque et l'aspiration populaire a la stabilité, I'on peut en déduire que ce qui

o . . 204 N
est visé est que le pouvoir revienne au plus fort.™" Du reste, comme nous n'allons pas tarder a

1'Orient trouve en effet son écho dans la langue : symboles, citations et associations d'idées sont trés fréquentes et
la quasi-totalité des textes sont dotés d'un sous-texte. L'effort consistant a déchiffrer celui-ci risque quant a lui de
nous éloigner de la science et de nos amener a ne voir dans le texte que le reflet de nos propres préjugés.
Heureux sont ceux qui parviennent a trouver un juste milieu entre simplication et mésestime d'un coté et
glorification a I'excés de l'autre.

203 EVKURAN Mehmet, Siinni Paradigmay: Anlamak, op. cit., p. 146.

204 Sans vouloir lui préter des intentions qu'il n'avait pas, on peut, en tenant compte du contexte politique de
'époque, supposer qu'une autre raison pour laquelle Mawardi développa un tel discours ait pu étre la possibilité
que les califes ne puissent jamais se libérer de la domination des Biiyides. Auquel cas un autre candidat au poste
pouvait proclamer son califat grace au soutien du peuple et / ou d'une puissance sunnite (comme par exemple les
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le voir, al-Guwayni s'enfonga dans la bréche ouverte par Mawardi pour élaborer une théorie
de la puissance et du pouvoir a toute épreuve.

Mawardi énuméra également les devoirs du calife, tracant ainsi un cadre qui allait
étre adopté par la quasi-totalité de ses successeurs. Ces devoirs sont les suivants : 1- Veiller
au maintien de 1’orthodoxie religieuse. 2- Rendre la justice et faire régner 1’équité. 3-
Défendre le pays et assurer la sécurité des routes afin que les individus ne risquent pas leur
vie en se déplacant. 4- Appliquer les peines légales. 5- Fortifier les frontieres afin de
repousser les ennemis qui pourraient menacer les musulmans et leurs alliés ou protégés. 6-
Mener la guerre au nom de I’islam. 7- Prélever les taxes et les impots. 8- Déterminer les
salaires et les charges qui incombent au trésor. 9- Rechercher des hommes de confiance et
nommer des gens compétents pour les différentes charges qu’il leur délegue et pour les biens
dont il leur confie la distribution. 10- Le chef doit s’occuper directement de ces affaires, et
non pas les déléguer aux subalternes pour se consacrer a une vie de plaisir ou a la dévotion.
En contrepartie de 1’accomplissement de ces devoirs, les sujets lui doivent deux choses :
I’obéissance et le soutien.*”

La forme de droit politique avant la lettre ¢laborée par Mawardi constitua le noyau
dur de l'orthodoxie sunnite en tant que théorie caractérisée par le réalisme politique. Outre
Mawardi, l'approche dont il s'agit 1a a été théorisée et formulée par deux autres penseurs
d'envergure, a savoir Guwayni et Gazali. La caractéristique la plus frappante de leur discours
commun est le fait de fonder la 1égitimité du pouvoir sur des bases théologiques. L'influence
des conditions de cette époque fait que les deux facteurs les plus déterminants sont la gahr (la
force) et la sécurité, le besoin de sécurité se taillant la part du lion.*”® A tel point que le souci
d'éviter le risque d'un vide autoritaire a méme pouss¢ Mawardi a défendre l'idée qu'un calife
pouvait céder sa place a une personne dépourvue des qualités nécessaires pour occuper le
poste califal. >’

Al-Guwayni (1028-1085) fut le deuxiéme juriste aprés al-Mawardi a écrire sur le
droit politique. Ayant grandi au Khurasan, région sous domination seldjoukide, al-Guwayni
eut a partager le sort des alims victimes de poursuites judiciaires abusives et de pressions a

cause des politiques anti-a§‘arites du vizir ‘Amid al-Mulk al-Kundurt et dut quitter Nishapur

Ghaznévides). Il s'agit 1a évidemment d'un scénario idéal du point de vue du sunnisme.

205 MAWERDI, Les statuts gouvernementaux ou régles de droit public et administratif, op. cit., p. 30-31.
206 EVKURAN, Mehmet, Siinni Paradigmayt Anlamak, op. cit., p. 264.

207 MAWERDI, Les statuts gouvernementaux ou régles de droit public et administratif, op. cit., p. 34-35.
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pour Bagdad en 1053.2%

Alp Arslan ayant remplacé al-Kunduri par Nizam al-Mulk, qui était
Safi‘te-as‘arite (1063), cela mit fin a la politique discriminatoire visant les as‘arites et les
exilés purent rentrer chez eux. Al-Guwayni enseigna jusqu'a la toute fin de sa vie a la
Madrasa Nizamiyya de Nishapur fondée expressément pour lui par Nizam al-Mulk et forma
de nombreux étudiants dont Gazali. Il mourut a Nishapur en 1085.

Considérée comme la personnalité la plus influente de la doctrine a$'arite apres
Bagillani,”” Guwayni rationnalisa le sunnisme en instaurant une harmonie entre théologie et
métaphysique. L'importance de Guwayni ne tient pas seulement au fait qu'il ait reconstruit de
fond en comble le kalam as§‘arite mais aussi au fait qu'il ait permis l'ouverture du kalam sur la
philosophie.*'’ Dés son émergence, 1'a§‘arisme représenta un nouveau front dans la bataille
contre les mu‘tazilites. A I'époque de Nizam al-Mulk, les hanbalites de Bagdad en ouvrirent a
leur tour un deuxiéme, nourri pour l'essentiel des idées de Guwayni. C'est ainsi que Claude
Gilliot décrit les points forts et les points faibles de 1'as‘arisme face aux mu‘tazilites : « [L]a
grandeur et la faiblesse de la théologie a§‘arite apparait ici une fois de plus. Elle avait été
congue pour défendre 1’expérience de Dieu a I'intérieur du sunnisme contre le rationalisme
mu ‘tazilite. Lorsqu’al-A§'ari entra en action, les mu‘tazilites avaient encore la prétention
d’étre les seuls a avoir une approche intellectuelle rationnelle de Dieu. Un siécle plus tard,
cette prétention était dépassée. Aprés une transformation hardie de la métaphysique, les
aS'arites opposaient une doctrine sunnite sur Dieu a celle des mu‘tazilites. Cette doctrine se
faisait fort d’étre vérifiable par la raison et de résoudre toutes les contradictions dans
lesquelles les opposants étaient empétrés. Les réflexions perspicaces d’al-Guwayni
constituent le sommet du rationalisme sunnite. Toutefois ce que le savant de Nisabur écrit sur
les « verbeux » montre avec une clarté déroutante que sa théologie s’est détachée a nouveau
depuis longtemps de toute relation avec la religiosité populaire. En elles peuvent bien
concorder la théologie et la métaphysique du rationalisme sunnite. (...). »*''

Le grand juriste que fut al-Guwayni est l'auteur du livre Giyat al-umam fi-ltivat al-

zulam (Le secours des nations lorsqu’elles sont entourées par les ténébres), qui n'a pas été

208 On relate qu'a une époque de sa vie Guwayni avait des convictions mu tazilites et qu'il entretenait des

liens étroits avec le vizir, ce qui lui valut I'animosité de certains ‘alims, a l'instar d'al-Kusayri. Guwayni renonga
par la suite & ces idées, ce qui causa une mésentente entre lui et al-Kunduri. Voir AL-DAHABI, Sivar a ‘lam al-
nubala’, Ed. Bashshar ‘Awwad Ma'rif, Mu’assasat al-Risala, Beyrouth1985, Vol. 18, p. 472. L'intérét de
Guwayni pour la philosophie est probablement un legs de I'époque ou il avait des convictions mu tazilites.

209 WATT William Montgomery, Islamic Philosophy and Theology, op. cit., p. 82.

20 1bid., p. 83.

2l GILLIOT Claude, “Quand la théologie s'allie a I'histoire: triomphe et échec du rationalisme musulman a
travers l'ceuvre d'al-Guwayn1”, Arabica, Vol. 39, Fas. 2, Brill, Leiden 1992, p. 250-251.
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étudié autant que l'ceuvre de Mawardi intitulée al-Ahkam al-sultaniyya. Guwayni eut en
quelque sorte la grande malchance de se retrouver coincé entre Mawardi et Gazali. Alors que,
sans lui, Gazall ne serait probablement pas devenu Gazali, il resta toujours dans l'ombre de
son étudiant célébrissime. Pourtant, dans la nouvelle ¢re qui se caractérisait par
I'affaiblissement constant du pouvoir du calife, Guwayni fut un juriste dont l'approche dépassa
les limites du discours des écoles juridiques classiques dans le domaine du droit politique et
qui contribua a rendre plus flexibles certaines normes. Comme le précise Makram Abbes, « ce
livre [Giyat al-umam fi-ltiyat al-zulam] témoigne, a nos yeux, de la maturité de la discipline
du droit politique et illustre, plus que les autres textes, les tensions entre le 1égal et le 1égitime,
la norme et I’exception, le juste et I’injuste qui ont animé le droit politique dés sa
naissance. »°

A l'instar de celui de Mawardi, les parametres les plus importants fagonnant 1'univers
intellectuel de ses quasi-contemporains que furent Guwayni et Gazali, étaient la sécurité et la
stabilité. Cependant, en tant qu'acteurs politico-intellectuels d'une époque chaotique, ils se
démarquent aussi de lui de fagon significative. La conquéte de Bagdad par les Seldjoukides
(1055) mit fin a la tutelle exercée par les Biyides sur le califat sans pour autant consolider ce
dernier. Bien au contraire, le califat se trouva sous une tutelle encore plus écrasante que la
précédente et, comme nous avons déja eu l'occasion de le souligner, les Seldjoukides se
montreérent déterminés a en faire colite que colite une composante de leur dynastie. Alors que
I'élément central de la pensée de Mawardi était le califat, chez Guwayni et Gazali, qui étaient
plus proches des Seldjoukides que leur illustre ainé, celui-ci céde la place a la figure du
souverain fort. Pour Guwayni et Gazali, la signification du califat était surtout liée au fait
qu'il s'agissait d'une institution qui devait étre défendue contre les chiites et les batinis. Pour
eux, ce qui importe avant tout est un Etat fort et puissant qui sera & méme de mettre fin a
1'éparpillement en fractions du Dar al-Islam (le pays de 1’islam) pour le remplacer par I'union.
Ce qui fait que, dans la pensée de Guwayni en particulier, la force devient pratiquement le
facteur devant lequel s'effacent tous les autres. Mawardi accorde aussi de l'importance a
l'unité mais pour lui, il suffit que, quelles que soient leurs prérogatives et croyances, les gens
obéissent au calife et qu'en retour celui-ci ne fasse pas de distinction entre les uns et les autres.

La pensée de Mawardi étant toujours centrée sur le califat, il formule ses idées dans

le cadre de l'approche politique non centralisatrice et flexible de celui-ci. En revanche, lui est

212 ABBES Makram, Islam et politique a I’dge classique, op. cit., p.132.
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conscient que cette époque-la est bel et bien révolu, a la fois grace aux observations qu'il fit au
centre du califat qu'était Bagdad et I'étroitesse de ses rapports avec Nizam al-Mulk. Méme le
titre de son ouvrage indique sa lucidité et les objectifs qu'il s'était fixés. Giyat est en effet une
allusion a Nizam al-Mulk dont un des titres était Giyat al-dawla (sauveur de I'Etat).
Autrement dit, le livre de Guwayni est dédié¢ a Nizam al-Mulk, et ce de fagon explicite (c'est
écrit dans ses pages). « Le monde entier sait que ceux qui sont I'aube des jours, le refuge des
gens et les véritables protecteurs de l'islam, sont désignés par des noms exprimant leur statut
et le caractére de celui-ci et ce nom est Givat al-dawla [Nizam al-Mulk]. Une fois terminé,
que ce livre ait pour titre Giyat al-umam fi-ltiyat al-zulam et de méme que le précédent est
célebre sous le titre de Nizami [al- ‘agida al-Nizamiyya], que celui-ci soit connu sous le titre
de Giyati. » > 11 est frappant de constater que, dans ce livre ou il traite de la question de
l'imamat, Guwayni affirme que c'est Nizam al-Mulk, représentant d'un grand et puissant Etat,
et non le calife ou le califat, qui vole au secours de la religion pour la défendre contre les
ténébres qui la menacent. Que Guwayni ait dédié ses livres (Giyati et Nizami) a Nizam al-
Mulk est un fait qui peut ne pas avoir de signification en lui-méme ; cependant, ces ouvrages
sont imprégnés, aussi bien entre les lignes qu'ouvertement, par la personnalité du grand vizir.
Ce qui fait qu'on peut aussi considérer ce livie comme un reflet de la pensée de Nizam al-
Mulk, en qui Guwayni voit le leader de la nouvelle doctrine politico-religieuse, ce qui
explique que les louanges qu'il lui adresse ne sont pas de celles qu'on réserve habituellement a
un dirigeant politique a succés. Il n'est en effet guere possible de considérer les propos
suivants simplement comme des ¢loges excessifs :

« [A]pres corrections et révisions, j'en ai fait hommage [il évoque son ouvrage] a
celui qui est le maitre du monde, le défenseur de la religion, le refuge des peuples, le servant
de 1'épée et de la plume, a celui qui étend 'ombre de sa main sur la patrie et la décore avec les
bannieéres de la Victoire par la grace de ses précieux efforts. Bien qu'il ait connu de
nombreuses fois la dureté de la guerre et qu'il ait fait tourner le moulin de la bataille, jamais il
n'en est revenu les mains vides, jamais son éclatante fortune ne s'est assombrie, jamais il ne
perdit de son intensité, jamais un de ses coups ne faillit. Son intensité a barr¢ le chemin a bien
des dangers, sa direction solide a préservé la patrie ; sa détermination a déjoué les ruses des
ennemis, grace a sa détermination le pays a connu la sécurité, le monde s'est embelli grace a

ses bienfaits et sa bonté ; son exemple a barré le chemin a I'hérésie, sa justice a dissipé les

B AL-GUWAYNI, Giyat al-umam fi-ltiyat al-zulam, 2 éme éd., Ed. par 'Abd al'’Azm al Dib, Maktabat
Imam al-Haramayn, Doha 1981, p. 18.
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ténebres de la tyrannie, sa générosité a brisé la nuque de la pauvreté qui régnait avant lui.
Ceux qui voulaient que les fronti¢res de 1’islam soient sans défense en sont restés bouche bée.
Par I'entremise de sa vision acérée, Dieu permit 1'unité, par son observation féconde, Il mit fin
au désordre ; sa direction donna de 1'assurance au peuple, les yeux des faits plongerent dans
un beau sommeil. La religion s'est affranchie de ses chaines grace a sa clameur et 1'éclat de ses
joues ; 1'épée s'enorgueillit de se retrouver dans sa main droite ; désespérés et démunis
retrouverent l'espoir grace a son amour. Toutes les glorieuses tétes couronnées se baissent
lorsque sa voix s'éléve, le moindre mot surgi du bout de sa langue fait trembler tous les
puissants lions au fond de leurs taniéres. »*'*

Par conséquent, dés son titre, son ouvrage exprime un choix clair entre un grand Etat
central et le califat. A ce stade de notre réflexion, il est important de souligner que, avec leur
organisation formée d'un grand Etat ayant pour centre I'Iran, les Seldjoukides dépassent -tout
en le révisant- le modele classique étatique centré sur le califat. Le systeme consistant a
disposer de la terre en la divisant en igtds, mis en oeuvre avec beaucoup d'habileté par Nizam
al-Mulk, permettait 1'existence de grandes et puissantes armées toujours prétes a la guerre
grace a la présence de soldats dont la subsistance était assurée par ces igtas. Par ailleurs, les
provinces avaient perdu en grande partie leur autonomie interne. Il s'agit 1a ni plus ni moins
de la résurrection de la tradition perse d'un grand Etat central. Alors que, jusqu'a ce stade de
notre travail, il s'agissait de repérer les traces de la tradition étatique perse dans le Dar al-
Islam, il devient désormais nécessaire de parler de 1’islamisation de cette tradition. Il est
évident que cette formation étatique centrée sur une armée puissante, rendue également
possible par la grande capacité martiale qui était pour ainsi dire le seul talent des Turcs, allait
aussi faconner dorénavant les idées et perceptions du peuple. « L'unité comme clé de la
stabilité et la sécurité ; la force comme clé de la sécurité » : telle pourrait étre l'expression la
plus succincte des politiques menées  cette époque.”’”

Il devient dés lors plus facile de comprendre pourquoi Guwayni fait de la force

1'élément central de sa pensée. Comparé a lui, et nonobstant son implication dans la politique,

M Ibid., p. 12-14.

213 Guwayni, s'oppose a l'idée qu'il puisse y avoir plusieurs Etats et plusieurs dirigeants : « L’objectif de
I’imamat, tel que la religion de toute la nation I’a établi, consiste a rassembler les avis divergents, et unir les
passions disparates. Il est évident, pour toute personne clairvoyante, que si les Etats connaissent des troubles,
c’est bien a cause de la division de ’autorité, des divergences des opinions, et de I’agitation des passions. Or, la
rectitude du pouvoir et le fondement de ’autorité découlent de la soumission a un seul avis qui serait reconnu.
Une soumission a 1’avis de quelqu’un qui serait doté d’un jugement inébranlable, sans [impliquer qu’il doive]
faire fi des avis des autres, ou adopter une attitude despotique. » ABBES Makram, Islam et politique a I’dge
classique, op. cit., p.141.
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Mawardi fait figure de penseur naif. Etant resté fidéle a la tradition du Dar al-Islam, ce
dernier a une conception beaucoup plus flexible et modérée de 1'obéissance, fondée surtout sur
la nécessité d'obéir a l'autorité, tandis que chez Guwayni, c'est a la force qu'est due
l'obéissance. L'obéissance a 'autorité implique la réciprocité et une part plus ou moins grande
de volontariat. Il n'y a nulle trace de réciprocité dans 'obéissance a la force, qui n'implique
que des impositions et des obligations.

La définition de l'imamat formulée par Guwayni met trés clairement l'accent sur la
force. Selon lui, «[l]'imamat est un commandement qui concerne la religion et la vie
mondaine, aussi bien sur le plan individuel que sur le plan social. Ses principaux objectifs
consistent a protéger la patrie contre les agressions, diriger le peuple, répandre le message de
I’islam (au besoin par la force des armes), remédier aux conflits et réparer les injustices
commises par les oppresseurs contre les opprimés. »*' Comme on peut le constater, d'une
part Guwayni souligne l'importance de la force et de l'usage de la force armée, ce qui
constitue l'argument le plus fondamental de cette nouvelle ére. D'autre part, sa définition de
I'imamat ne comporte aucune précision théologique. En disant que «l'imamat est un
commandement qui concerne la religion et la vie mondaine », Guwayni livre une définition
trés générale sans jamais évoquer la question de l'imam comme successeur de Prophéte.
Autrement dit, il affirme de fagon extrémement claire que I'imamat n'est pas une affaire de
croyance mais une forme de leadership global.*'” Comparée a celle de Mawardi, la définition
de I'imamat par Guwayni est beaucoup plus réaliste et pragmatique. Car le fait de passer sous
silence la dimension théologique de cette question a pour conséquence un téléscopage entre
les devoirs, prérogatives, responsabilités et qualités du calife et ceux du souverain. L'on peut
considérer cela comme la phase préparatoire non pas d'un partage de pouvoir entre le calife et
un souverain puissant mais d'une renonciation pure et simple du calife a I'ensemble de ses
prérogatives au profit de ce dernier.

218
sa

Bien que Guwayni indique que I'élection du calife est wagib (fard, obligatoire),
conception de 1'élection est a son tour axée sur la force. Selon lui, il n'est pas concevable
qu'une élection se fasse suite a un accord d'idées collectif (igma ‘). En fait, il suffit du bay ‘a
(acte d’acceptation volontaire) ne serait-ce que d'un seul individu qui soit « vertueux,

intelligent, possédant les compétences propres aux imams et ayant des connaissances

216 AL-GUWAYNI, Giyat al-umam fi-ltiyat al-zulam, op. cit., p. 22.
T Ibid, p. 61.
A8 Ibid, p. 23.
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théoriques et pratiques dans les domaines de 1'administration et de la politique. »*"° Pour citer
AS‘ari, a partir du moment ou un individu se présente, les chiffres de deux, quatre ou quarante
perdent leur sens. Lors de 1'¢lection d'Abii Bakr au poste de calife, il n'y avait pas non plus
consensus d'idées mais une fois qu'‘Umar se manifesta pour faire bay ‘a a Abu Bakr, les autres
suivirent son exemple. En fait, il était méme nécessaire de disposer d'une force a laquelle nul
ne pouvait résister pour que ce premier bay'a soit validé et que les opposants soient
neutralisés. Le bay ‘a devient absolu, se met en place et se renforce par le nombre et la force et
se confirme par I'adhésion du peuple.”*’ Une fois que I'identité de I'occupant du poste de calife
a ¢ét¢ déterminée de fagon certaine, que chacun a courbé I'échine et rendu les armes, les
administrés sont amenés de force a obéir. N'ayant d'autre choix que celle de 1'obéissance, ils
s'y résolvent bon gré mal gré.”*' D'abord I'imamat se met en place ensuite viennent la sujétion
et 'obéissance.”** Une fois qu'il était devenu calife et avait obtenu le bay ‘@ des Medinois, Abi
Bakr n'attendit pas de recevoir celui des autres. Il mit immédiatement son armée en marche et
s'assura l'obéissance des autres par la force quand la nécessité s'en fit ressentir.””® Le cas
inverse est également possible : il peut arriver que telle ou telle personne remporte le bay ‘a
d'une large majorité¢, mais s'il ne dispose pas de force armée, son imamat restera lettre
morte.**!

En somme, pour Guwayni, de nombreux éléments de I'élection au poste de l'imamat
sont de 'ordre de la quantité négligeable. Ce qui compte c'est la force et I'acces au pouvoir du
détenteur de la force. Selon cette logique, le califat (et le pouvoir d'une manicre générale, car
en définissant l'imamat comme une chefferie a portée générale, Guwayni souligne par la
méme occasion que le facteur le plus important est le pouvoir) revient a celui qui dispose de
la force et non a celui qui le mérite et qui emporte l'adhésion de la majorité de la
communauté. En fait, méme 1'évocation par Guwayni de I'élection correspond simplement au

souci de ne pas se retrouver en porte-a-faux avec la tradition car, dans le cadre de sa théorie

29 Ibid., p. 65.
220 Ibid., p. 69-70. Guwayni va méme jusqu'a affirmer que le bay‘a peut étre secret, et qu'un groupe
d'individus peuvent se retrouver entre eux avant une réunion ou une élection pour se metttre d'accord sur une
attitude a adopter collectivement. Il affirme cela en évoquant les rumeurs selon lesquelles ‘Umar aurait fait son
bay ‘a en secret a Abl Bakr avant que I'élection n'ait eu lieu, en soulignant que cela n'a rien de condamnable.
Voir /bid., p. 74. Agir en groupe est une chose qui va de soi dans le domaine de la politique mais le faire en
secret peut étre considéré comme relevant de la machination. Qu'une telle logique puisse trouver une expression
et une justification juridiques sous la plume d'un juriste distingué n'est pas sans laisser songeur.
2L Ibid., p. 57.
222 .

Ibid., p. 57.
2 Ibid., p. 67.
224 .

1bid., p. 72.
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de la force, 1'¢lection est réduite a une simple fonction d'arriére-plan, ce que confirme le fait
que, contrairement a ce que voudrait le consensus qui prévaut chez les ‘ulama’, Guwayni ne
considere pas que l'individu unique susceptible de choisir 1'imam doit satisfaire a I'obligation
d'avoir la compétence nécessaire a l'igtihad et donc étre un mugtahid, se contentant d'indiquer

225 B fait,

qu'il suffit que ce soit une personne de bonne volonté disposant de la force armée.
ce que Guwayni appelle élection n'est autre que la désignation de la personne de son choix au
poste de calife par celui qui détient la force. Il ne s'agit 1a évidemment pas de propos vains. En
fournissant toutes ces explications, Guwayni est en train d'élaborer une théorie justifiant la
nécessité que le détenteur de la force armée (le sultan, peut-étre?) choisisse l'occupant du
poste de calife. Maward1 voulait instaurer un €quilibre entre autorité (califat) et pouvoir (amir
al-umara’) et faire en sorte que le partage de prérogatives se fasse une fois que la situation de
facto avait été placée dans un cadre juridique, tandis que dans le cadre de la théorie politique
qui est la sienne, Guwayni minimise considérablement l'autorité tout en mettant sur un
piédestal le pouvoir qui, pour lui, est de 1'ordre du sine qua non. Il ne s'agit donc plus d'un
partage de prérogatives mais de passation de pouvoir. Dans la théorie de Guwayni, le califat
n'a plus qu'une signification symbolique. Comme nous le verrons par la suite, chez Gazali le
califat sera méme congu comme un poste qui peut étre assumé par un individu qui exerce sa
fonction par personne interposée, c'est-a-dire en déléguant certaines de ses compétences a
autrui. Méme la moindre discussion sur les qualités que doit posséder le calife devient ainsi
inutile.

L'ouvrage de Guwayni est particuliérement précieux™>® car il y remet en question
pour la premiére fois 1'obligation pour le calife d'étre issu de Qurays. Il fait cela en procédant
avec précaution, sans doute en prévision d'éventuelles réactions, en indiquant d'emblée que le
calife doit étre issu de Qurays ;** il est cependant tout a fait clair que son intention véritable
est d'ouvrir le débat sur cette question. Guwayni commence par préciser qu'il n'est pas certain

que le hadit selon lequel «1’autorit¢é ne doit pas quitter cette tribu des Qurays» soit

25 Ibid., p. 72.

226 C'est ainsi que Makram Abbés résume les idées de Guwayni quant aux qualités que doit posséder le calife
. « Al-GuwaynT met I’accent sur les vertus scientifiques dont le souverain doit se parer. Grice a la bonne
connaissance de la loi, et de ses statuts, il acquiert une autonomie de jugement qui le dispense d’étre tributaire
des jugements des savants, méme si la consultation des autres avis reste une qualité louable. Vertu cardinale aux
yeux d’al-Guwayni, 1’autonomie du souverain concentre et fédére plusieurs qualités : la kifdya, capacité a
exercer la fonction, la science (‘i/m), la crainte de Dieu (fagwa, wara®), la liberté (hurriya) et la masculinité
(dukiira). Elle constitue, avec 1’appartenance a la tribu de Qurays, la condition de 1’accession a la charge
supréme de la direction de la communauté. Lorsqu’elles sont réunies, ces deux qualités font du chef le véritable
artisan de 1’unité de la communauté. » ABBES Makram, Islam et politique a I'dge classique, op. cit., p.139-140.
227 AL-GUWAYNI, Givat al-umam fi-ltiyat al-zulam, op. cit., p. 79.
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authentique. Selon lui, bien que le principe de cette condition sine qua non soit défendu par
I'ensemble des wulamda’ sans exception aucune et que cela soit compréhensible pour des
raisons historiques, que l'acces au poste de calife puisse dépendre du fait de descendre de telle
ou telle lignée est illogique.**®

Il faut avant tout souligner que c'est trés courageux de la part de Guwayni d'entamer
ce débat, flit-ce de manicre hésitante, surtout dans le contexte historique qui était le sien.
Quant a savoir ce qui 1'a pouss¢ a prendre cette initiative, c'est une question a laquelle il est
difficile de répondre brieévement. Une premiere possibilité est que, s'étant rendu compte, grace
aux liens étroits qu'il entretient avec Nizam al-Mulk, du fait que les Seldjoukides ont
l'intention de s'emparer du poste califal, Guwayni est en train d'en poser les premiers
jalons.”” Autre possibilité : Guwayni en est arrivé a souhaiter que l'autorité et le pouvoir
soient réunis entre les mains d'une seule personne suite a une analyse purement théorique. Il
se peut qu'il ait considéré que, méme réduit a un rdle purement symbolique, la simple
présence du califat pourrait, en tant qu'instance de pouvoir séparé¢, provoquer une remise en
cause de la légitimité du pouvoir et que cela aurait pour effet d'aggraver le désordre et le
chaos existants. On ne pouvait en effet jamais tout a fait écarter la possibilité que les
opposants puissent éroder le pouvoir en s'appuyant sur cette deuxiéme instance. L'idéal serait
donc qu'autorité et pouvoir soient concentrés entre les mains d'un seul individu, et que la
détention du pouvoir ne soit possible que grace a la force armée. Or, les ‘Abbasides n'en
disposent pas et ne sont pas non plus susceptibles d'en acquérir a I'avenir. Dés lors, il devient
légitime que le poste califal revienne au plus fort. « Cela [le califat] est une faveur que Dieu
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accorde a qui Il veut. »

Il s'agit 1a de l'une des différences les plus importantes entre
Guwayni et Gazali. S'agissant de la question du partage de l'autorité, Gazali s'efforce de
trouver un compromis entre le calife et les Seldjoukides alors que Guwayni pense que la

puissance doit avoir un détenteur unique. En affirmant que « [l]e pouvoir, aujourd’hui, est

228 Ibid., p. 80. Guwayni n'hésite pas non plus & discuter de la condition d'appartenance a Quray$ dans les

chapitres suivants de son livre. Voir /bid., p. 308-315.
229 Il semble évident qu'aux yeux de Guwayni le détenteur véritable du pouvoir était, non pas les
Seldjoukides, mais Nizam al-Mulk, qu'il définit comme le maitre de 1'Est et de 1'Ouest. Voir /bid., p. 305.
% Ibid, p. 82. Le fait que Guwayni voie tout comme une émanation de la volonté¢ de Dieu est lié a la
thélogie as‘arite. « Selon Guwayni, al-A$‘ari aurait voulu exprimer trois choses dans son ceuvre: 1) que la
destinée de I'homme est fixée a chaque instant par Dieu ; 2) qu'il n'y a dans la nature aucune puissance agissante
qui soit indépendante de Iui ; 3) que la puissance de 'homme n'est que dérivée, autrement dit que la capacité de
I'homme est contingente et qu'elle est constamment en relation avec tel ou tel pouvoir, créé par Dieu. » GILLIOT
Claude, “Quand la théologie s'allie a I'histoire: triomphe et échec du rationalisme musulman a travers l'ceuvre
d'al-Guwayni”, op. cit., p. 249.
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synonyme de puissance »,~> Gazall rejoint la théorie de la puissance de Guwayni ; en
revance, dans la hiérarchie qu'il prévoit, le calife et le sultan occupent le méme rang.**

Dans le cinquiéme chapitre de son livre, Guwayni définit les conditions nécessaires
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pour la destitution ou démission de l'imam.

Une fois de plus, les idées qu'il formule a ce
sujet sont axées sur la chaine que forment force, sécurité et unité mais la ou le bat blesse est
que, comme Mawardi, il ne fournit pas d'explication satisfaisante, ni concernant le cadre
juridique de cette destitution ni quant a savoir qui a la compétence nécessaire pour mettre en
branle ce mécanisme. La seule solution que propose Guwayni consiste & proposer la
réorganisation d'une élection pour élire un nouveau calife mais il s'agit, la aussi, d'une prise de
position qui légitime les situations de facto. Il ne dit pas mot sur un éventuel organisme qui
aurait pour fonction d'évaluer et au besoin destituer le calife. Il y a I’idée que le nombre
d’¢lecteurs peut étre réduit a une seule personne.

Un autre point épineux, présent aussi bien chez Mawardi que Guwayni, est la
question que l'occupant du poste califal puisse étre désigné par délégation. Guwayni entérine
a son tour le principe selon lequel le choix du calife peut se faire par la désignation d'un wali
al-‘ahd (successeur), ce dont la justification est le fait qu'Abu Bakr ait désigné ‘Umar comme
son walf al- ‘ahd.>* C'est ainsi que la posture des ulama’ de 'ahl al-sunna tendant a légitimer
a posterori des faits historiques qui sont autant de faits accomplis provoque une confusion
méthodologique duelle qui constitue un énorme probléme sur le plan juridique. De plus, le fait
qu'aucune explication ne soit fournie (ni aucune condition formulée) quant aux situations
nécessitant qu'une nouvelle €lection ait lieu ou qu'un wali al- ‘ahd soit nommé, ouvre la porte
aux initiatives arbitraires et l1égitimer l'arbitraire revient a 1égitimer la loi du plus fort. De fait,
nous pouvons aisément constater que les puissants de I'époque ont transformé l'institution
califale en dynastie dés que l'occasion s'en est présentée. Guwayni lui-méme le reconnait
clairement mais comme il lui est impossible de trancher clairement entre élection et

235 .
Une conscequence €ncore plus

nomination, il est impuissant a résoudre ce dilemme.
importante de son entreprise est que, s'agissant de situations ou il n'y a ni élection ni wali al-
‘ahd, elle établit une équivalence entre I'imamat d'un individu qui a accédé a cette fonction

par la force des armes et suite a une invasion et celui d'un individu élu, cela étant justifié par

P1 AL-GAZALIL, Thya’ ‘uliim al-din, Dar al-Ma ‘rifat, Beyrouth 1990, Vol. 1, p. 13.
P2 Ibid., p. 141,

23 AL-GUWAYNI, Giyat al-umam fi-ltiyat al-zulam, 2 éme éd., op. cit., p. 98-116.
B4 Ibid, p. 134.

35 Ibid,, p. 138-139.
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la nécessité d'éviter que la société se retrouve sans dirigeant.

L'¢loge du pouvoir, de la puissance, de I'unité et de la stabilité qui irrigue 1'ouvrage
de Guwayni de part en part atteint son point culminant avec le fait qu'il aille jusqu'a en
consacrer une partie a la question de la possibilit¢é pour Nizam al-Mulk de partir en
pélerinage.”” 1l n'est pas $a’iz (admissible d'un point de vue religieux) qu'une personne
chargée des affaires de I'Etat parte en pélerinage, car cela l'aménerait ipso facto a négliger ses
devoirs. En termes islamiques, en s'acquittant de ses responsabilités Nizam al-Mulk
accomplissait le plus grand acte de dévotion qui soit, ce qui le libérait de 1’obligation du
pélerinage. Nous ne savons pas ce qui a amené Guwayni a traiter de ce sujet : il se peut que
Nizam al-Mulk lui-méme ait demand¢é a avoir une fatwa portant la-dessus. Alors qu'il n'y a
pas le moindre mot sur les Seldjoukides ou le sultan dans son livre, Guwayni ne se contente
pas d'y évoquer explicitement Nizam al-Mulk mais le range de surcroit parmi les vizirs de
I’islam.>® Non seulement le sens de cette expression est tout sauf clair sous la plume de
Guwayni mais sa légitimité juridique est sujette a caution. Le calife ‘abbaside a déja un vizir
et Nizam al-Mulk est celui du sultan seldjoukide. De toute évidence, Guwayni est en train de
déployer ouvertement un effort considérable pour faire approuver les politiques menées par
Nizam al-Mulk et le représenter comme le véritable défenseur de l'islam.

Qui plus est, tout en plagant Nizam al-Mulk dans le cadre de la catégorie générale
des vizirs de I’islam, Guwayni souligne également qu'il serait plus judicieux que, durant les
périodes sans imam, le pouvoir décisionnel revienne au vizir de [’islam (alors que par ailleurs
les décisions prises sans l'accord de l'imam par des insurgés qui imposent leur domination a
celui-ci sont valables a ses yeux). En fait, il est en train de dire en filigrane que la domination
‘abbaside est arrivée a son terme, qu'il est possible de définir I'époque comme une ére sans
imam et, qu'en une période pareille, c'est le défenseur véritable de Islam qu'est le vizir de
I’islam (c'est-a-dire Nizam al-Mulk) qui devrait disposer du pouvoir décisionnel. Dans les
pages suivantes de son ouvrage, Guwayni légitimisera du reste le role qu'il attribue a Nizam

al-Mulk dans une partie intitulée non pas « devoirs et responsabilités du vizir » comme on

% Ibid, p. 317. A la suite de Guwayni, les fugaha de l'ahl al-sunna se mirent a déclarer, fit-ce avec

hésitation, qu'ils préféraient un dirigeant cruel mais fort a un dirigeant pieux mais faible. Les impératifs imposés
par les conditions de 1'époque furent justifiés et formalisés de manireée théologique grace a 1'évocation de 1'idée
qu'il serait risqué de s'écarter de la voie, droite et rassurante, de 1'al-salafal-salih (les Pieux Prédécesseurs) et
qu'une éventuelle révolte sémerait la zizanie au sein de la communauté des croyants. Voir EVKURAN Mehmet,
Siinni Paradigmay: Anlamak, op. cit., p. 267.
27 AL-GUWAYNI, Giyat al-umam fi-ltiyat al-zulam, op. cit., p. 364-373.
P8 Ibid., p. 375.
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aurait pu s'y attendre mais « devoirs et responsabilités de Nizam al-Mulk. »**° Le fait de
formuler une définition de responsabilités et de devoirs congue sur mesure pour un individu,
dans le cadre d'un texte juridique de surcroit, ne peut que servir a créer un culte de leader (ce
qui est du reste en accord avec la tradition étatique perse).

En résumé, que les ‘ulama’ sunnites, en la personne de Mawardi et Guwayni, aient
¢laboré une nouvelle discipline et produit des oeuvres dans le domaine du droit politique est
un phénoméne lié de prés aux crises politiques de cette époque.”*” Tout en essayant de trouver
ainsi des solutions pour résoudre ces crises, les wulama’ sunnites sont aussi en train de
répliquer, volens nolens, aux théses chiites sur l'imamat qui les ont déclenchées. L'un des
points communs les plus importants — si ce n'est le plus important — de tous ces ouvrages de
droit politique est le fait de polémiquer avec le chiisme et les autres mouvements politiques de
cette époque. L'on constate aisément que, face aux theses de chiisme, les ‘ulamd’ sunnites
¢taient en difficulté et qu'il leur arrivait souvent de tomber dans la contradiction. Il est par
exemple paradoxal que, tout en affirmant que le probléme de 1'imamat reléve de l'igtihad, les
‘ulama’ de 1'ahl al-sunna n'aient pu éviter d'en débattre au plan de 1% tigad (croyance).**!
Malgré cela, il est tout aussi vrai que l'intérét considérable que les ulama’ avaient pour les
développements politiques de I'époque leur permit de produire un corpus d'oeuvres non

négligeable.** Cette entreprise eut pour effet de rapprocher les ulama’ de la politique et

29 Ibid., p. 373-384.
240 C'est ainsi que Makram Abbes résume les raisons de 1'émergence de ce genre et les objectifs visés par les
écrits qui en relévent : « Ecrits aprés les nombreuses crises politiques que le monde musulman a vécues du XI°
au XIII° siécle (Croisades, invasions mongoles, chute de Bagdad et du califat abbaside en 1258), les ouvrages
tardifs de droit qui portent le plus souvent le titre de Politique 1égale (al-Siyasa al-Sar‘iyya) renoncent a la
réflexion juridique pour insister sur les peines légales (hudiid), et continuent méme a ressasser les thémes
théologiques des premiers ouvrages sur 1’imamat, dans le but de faire régner 1’orthodoxie. » ABBES Makram,
Islam et politique a 1’age classique, op. cit., p.132-133.
41 Voir EVKURAN Mehmet, Siinni Paradigmayr Anlamak, op. cit, p. 129.
22 Ce sont surtout Guwayni et Gazali qui ont forcé les limites des schémas de pensée traditionnels de 1'ak/ al
sunna, notamment grace au grand intérét dont ils font preuve pour la philosophie. Tout en enrichissant leur
pensée, cela eut aussi pour effet d'aggraver leurs contradictions. Gazali et Guwayni se ressemblent par bien des
aspects : le premier s'est engagé dans la voie du tasawwuf aprés avoir vécu une crise intime profonde et on peut
également en déceler l'influence chez le deuxiéme. Dans les premiéres pages de son livre, Guwayni utilise des
notions propres au fasawwuf telle que le wagd (extase) et dit que « [c]elui qui plonge dans le kalam a le coeur
assmffe celui qui connait Dieu a la langue courte. » Voir AL-GUWAYNI, Giyat al-umam fi-ltivat al-zulam, op.
, p. 3-5. Cette formule trahit clairement l'influence du tasawwuf. Aussi bien Guwayni que Gazali se
plongerent tellement profondément dans le kalam (ou plus généralement la philosophie) qu'ils finirent par se
réfugier dans le havre de paix qu'était le tasawwuf pour se libérer des doutes et du bouleversement
psychologique que cela avait provoqué chez eux. Nous reviendrons plus tard sur les crises vécues par Gazali.
Quant & Guwayni, la légende veut qu'il ait dit ceci a ceux qui l'entouraient alors qu'il était sur son lit de mort :
« Mes amis ! N'étudiez pas le kalam. Si j'avais su quelles allaient en étre les conséquences pour moi, jamais je
n'aurais étudié le kalam. Soyez témoins du fait que je renie toutes les paroles en contradiction avec le sunna que
j'aie pu prononcer et que je meurs rempli des mémes sentiments religieux que n'importe quelle vieille femme de
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méme de les placer au centre de celle-ci, ce qui contribua de manicre significative a la
transformation qualitative de la classe des wulama’. A partir de cette période, il devient
possible de parler de rapports relevant de l'association, de I'enchevétrement ou de 1'alliance
entre savoir et pouvoir. Que la nature de cette association ait changé avec le temps au profit
du pouvoir n'est pas dii a l'impuissance ou au manque de compétence des ulamd’ mais aux
choix qu'ils firent eux-mémes.

Nous reviendrons sur la relation entre ‘ulama’ et le pouvoir lorsque nous aborderons
Gazali mais il nous semble utile de souligner d'ores et déja le point suivant : la religion fut
placée sous le controle de I'Etat et, en plus d'étre autocratique, celui-ci acquit également un
caracteére théocratique. Cela doit étre considéré comme un triomphe de l'ancienne tradition
étatique parvenue a imposer sa domination sur la religion comme sur tous les autres aspects
de la société. Alors qu'il était possible de parler jusque-1a de l'influence de la religion sur
I'Etat, il s'agit désormais de I'hégémonie de I'Etat sur la religion, dont il fera un de ses

instruments pour ne pas dire une de ses extensions.
B) Al-Gazah
1) Gazali en tant que figure emblématique

De méme que Nizam al-Mulk était le plus important acteur politique de I'idéologie
sunnite, de méme al-Gazali était la figure emblématique par excellence de cette période sur le
plan intellectuel. De ce fait, il n'est pas facile d'évaluer et de catégoriser al-Gazali dont
l'influence demeure intacte dans le monde musulman malgré le passage de mille ans, ce dont
témoigne le fait qu'il y suscite encore des réactions aussi bien négatives que positives. Il est
vrai qu'al-Gazall est un penseur trés important pour le dogmatisme sunnite. Ce serait
cependant manquer de pertinence que de qualifier Gazali de penseur dogmatique et de faire
I'économie d'une réflexion sur ses écrits. Car, méme lorsqu'il s'oppose a la philosophie, Gazali
fait lui-méme ceuvre de philosophe, initiant ainsi d'une certaine manicre a la philosophie des

milieux qui y étaient complétement hermétiques.**

Nishapur. AL-DAHABI, Siyar a‘lam al-nubala’, op. cit., Vol. 18, p. 474. Gazali et Guwayni nous fournissent
chacun un exemple amer, aussi bien du climat de chaos dont sont victimes les intellectuels de cette époque que
des contradictions de taille qui sont les leurs.

243 Abdolhossein Zarinkoob, qui est l'auteur de plusieurs ouvrages sur l'histoire et la littérature iraniennes,
définit Gazali comme un philosophe qui s'oppose a la philosophie dans son livre intitulé Fardr az madrasa
(L’évasion du madrasa), qui est consacré a la vie et l'oeuvre de Gazili. ZARRINKUB ‘Abdul Husayn, Fardr az
madrasa, Amir Kabir, Téhéran 1974, p. 166. Dans le méme ouvrage, sont cités les propos suivants d'Abt Bakr
Ibn al-‘Arabi sur Gazali: « Notre Sayh Abii Hamid a bel et bien avalé la philosophie mais quand il a voulu la
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11 faut souligner avant tout que Gazali a des affinités méthodologiques avec la pensée
scientifique. Méme s'il s'oppose a une pensée, Gazali s'efforce d'acquérir le plus de savoir
possible la concernant. En résumé, il cherche a batir son opposition intellectuelle sur des
bases solides et n'hésite pas a exprimer clairement la teneur des theéses auxquelles il s'oppose
au moment de formuler ses contre-arguments. Cette approche lui a permis d'intégrer avec
beaucoup de bonheur la logique,*** qu'il considére comme une branche de la philosophie, & sa
propre pensée.

Engagé dans une recherche permanente, al-Gazali est trés studieux et prolifique.”*’
Son intelligence est également indéniable. Quant a sa culture, il maitrise le savoir relatif aux
progrés qui eurent lieu a son époque dans tous les domaines. Al-Gazali n'est pas seulement un
penseur : c'est également une figure politique et c'est peut-étre cet aspect de sa personnalité
qui l'a empéché de devenir encore plus brillant qu'il ne le fut sur le plan intellectuel. C'est
probablement aussi cela qui fut a l'origine des crises personnelles que vécut Gazali. 11 était en
effet inévitable qu'il y elit un conflit en lui entre le penseur aspirant a tout savoir et 'homme
politique qui avait tres tot choisi son camp dans un conflit politique majeur. De ce fait, et bien
que son ceuvre constitue la référence la plus souvent citée par les politiciens dogmatiques qui
vinrent aprés lui, on peut aussi affirmer que Gazali était prisonnier des dilemmes politiques de
son époque.

Malgré I'étendue de ses recherches et malgré tout ce qu'il a pu dire, en dernicre
analyse Gazali était un partisan et non un opposant de la politique sunnite dominante de son
temps. A titre d'exemple, lorsqu'on compare les écrits de Gazali et les actes de Nizam al-
Mulk, on constate une parfaite harmonie entre discours et action. La aussi on est confronté au
probléme, probablement insoluble, consistant a déterminer lequel des deux fut influencé par

l'autre ; on peut évidemment aussi supposer qu'ils s'influencérent mutuellement. Mais les

vomir, il n'y est pas parvenu. » Voir /bid., p. 181. Cet ouvrage de Zarinkoob n'est malheureusement disponible ni
en frangais ni en anglais. Bien qu'il s'agisse d'une ceuvre comportant des passages dont le sentimentalisme nuit a
son objectivité, il s'agit d'un des livres les plus riches consacrés a Gazali : on voit notamment que l'auteur a
méticuleusement passé en revue les sources historiques et littéraires iraniennes relatives a Gazali.
# AL-GAZALI, Al-Mungid min al-daldl, op. cit., p.76-77.
. Zarinkoob relate une rumeur selon laquelle, tout en poursuivant ses études a la Madrasa de Nishapur,
Gazali prenait en secret des cours de mathématiques et d'astronomie auprés du grand poéte et mathématicien
‘Umar Hayyam. Hayyam était mal vu dans les milieux religieux a la fois a cause de son mode de vie et ses
activités, ce qui explique pourquoi ces cours se faisaient secrétement — a supposer que la rumeur en question soit
véridique, bien entendu. Voir ZARRINKUB ‘Abdul Husayn, Farar az madrasa, op. cit., p. 43. Lorsqu'il passe
en revue les thémes de la philosophie, Gazali indique qu'il n'est pas contre les mathématiques, ce dont on peut
déduire qu'il avait des connaissances dans ce domaine. Gazali a cependant également souligné que le fait de se
consacrer de fagon excessive aux mathématiques était dangereux et pouvait mener a I'hérésie. Voir AL-
GAZALI, Al-Mungid min al-dalal , op. cit., p. 74-76.
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écrits méme de Gazali nous montrent qu'il accordait de l'importance aux personnalités
politiques. Voici ce qu'il dit dans son ouvrage autobiographique A/-Mungid min al-dalal :

« Je comptais me mettre a I’étude de leur doctrine, lorsqu’un ordre formel du Calife
vint m’enjoindre d’écrire un traité sur ce sujet. Je ne pouvais me dérober. A mon impulsion
personnelle s’ajoutait un moteur externe. J entrepris donc la collecte des textes et des propos
dus aux partisans de 1’« Enseignement. » Je tins compte de discours récents, différents de
ceux que tenaient les premiers représentants de la secte. J’ai, de la sorte, compos¢ un recueil
bien classé, oul j’ai apporté des réponses complétes. »**

« Je vis donc que la foi avait faibli & ce point, pour tous ces motifs. Je me sentais
capable de dévoiler ces ambiguités : démasquer ces gens-la m’était plus facile que boire un
verre d’eau, tant j’avais fréquenté leurs sciences et leurs voies — je veux dire celles des
Mystiques, des Philosophes, des partisans de I’Enseignement et des prétendus savants. Alors,
ma décision jaillit, comme un silex, nette et précise : « A quoi bon la solitude et la retraite,
quand le mal est universel, que les médecins sont malades, et les hommes sur le point de
périr ? » La-dessus, je me mis a réfléchir : « Tu vas donc entreprendre de dissiper cette
tristesse et de chasser ces ténebres, alors que le temps est a la torpeur et ’époque a la vanité.
Toi qui voudrais remettre tes contemporains dans le droit chemin, sache bien qu’ils vont tous
se retourner contre toi. Comment leur tenir téte, et comment vivre avec eux, si le moment
n’est pas propice, et sans 1’appui d’une autorité religieuse contraignante ? ».

I1 me semble donc que Dieu m’autorisait a continuer ma retraite, sous prétexte que
J’étais incapable d’administrer victorieusement la preuve de la vérité. C’est alors que, par la
volonté de Dieu, les autorités se décidérent spontanément, sans pression extérieure, et me
donnérent I’ordre strict de me rendre & Nishapur, pour combler le vide de mon absence.
L’injonction fut assez impérative pour m’exposer, en cas de refus, a tomber en disgrace. »**’

Comme on peut le constater, Gazali a toujours été proche de l'autorité étatique,
considérant, selon ses propres termes, les désirs des puissants comme des ordres. Zarinkoob
indique quant a lui que, une fois engagé dans la voie du tasawwuf, Gazali prit la décision de
ne jamais se présenter devant aucun souverain et de n'accepter aucun cadeau, bien ou titre de

248

leur part, ce dont il fit serment devant Dieu. ©° Watt relate de son c6té que dans son ouvrage

246 AL-GAZALI, Al-Munqid min al-daldl , op. cit., p. 85-86.
*Ta limiyya (ta’limisme), isma ‘Tlisme.
7 Ibid., p.112-113.
248 ZARRINKUB ‘Abdul Husayn, Fardr az madrasa, op. cit., p. 138 et 145.
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intitulé Thya’ ‘uliim al-din, Gazali écrit que les vrais savants ne doivent en aucun cas ni avoir
affaire aux dirigeants ni accepter une quelconque charge de leur part. Le savant doit méme
refuser d'étre payé pour son travail.** Ces critiques de Gazali visaient les wlama’ qui
nouaient des rapports étroits avec le pouvoir dans 1'espoir d'en tirer des bénéfices matériels,
certains allants méme jusqu'a faire eux-mémes directement de la politique. Malgré cela, il est
lui-méme retourné a la madrasa en 1105. Qu'il ait pu s'accorder le privilege de déroger a la
regle qu'il avait lui-méme définie doit étre motivé par le fait qu'il n'espérait aucune
récompense en retour. Mais il est de toute fagon évident que Gazali se voyait lui-méme
comme l'exception confirmant la régle en toute circonstance. Il se peut également qu'il
considérait que ce sont des hommes d'Etat comme Nizam al-Mulk, qui partageaient ses idées,
qui constituaient une exception : par conséquent, les relations que l'on pouvait nouer avec eux
n'entraient pas dans le cadre des critiques qu'il formulait vis-a-vis d'autres ulama’.

Nous ne pouvons cependant guére considérer ses écrits comme le fruit d'une
quelconque pression : il n'existe aucune donnée susceptible de confirmer une telle hypothese.
Bien au contraire, Gazali écrit avec 1'é¢tat d'esprit de quelqu'un qui se sent chargé d'une
mission et avec la croyance que les raisons qui le poussent a écrire sont d'ordre divin®’ : c'est
une chose que 1'on ressent tres fortement a la lecture de ses ouvrages. C'est peut-Etre parce
qu'il avait la conviction d'avoir été chargé d'une mission par Dieu en personne que Gazali

considérait qu'il avait le droit de prononcer des jugements définitifs.>"

En effet, le style de
Gazali est celui d'un auteur qui a la prétention de formuler des vérités valables pour la Terre
entiére avec la certitude d'étre infaillible, phénomene auquel sa longue carriére d'enseignant
n'est sans doute pas étrangere non plus. Du fait de considérer qu'il est de son devoir de dire la
vérité sur tous les sujets, la majeure partie de son ceuvre est consacrée a l'analyse des courants
intellectuels et politiques de son temps avec le but de démontrer qu'ils se fourvoient. Il n'est
pas difficile d'imaginer qu'il s'agit 1a d'une tiche qui comporte toutes sortes de risques, dont il

serait impossible de s'acquitter tout seul. C'est la raison pour laquelle Gazali est obligé de

prendre appui sur les détenteurs du pouvoir politique afin d'accomplir ce travail qu'il

% WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual (1963), Kazi Publications, [EBook], Chicago 2001, p.
198-199.

2% Voir AL-GAZALI, Al-Mungid min al-dalal , op. cit., p.114-115.

> Selon un kadit le Prophéte aurait dit « Dieu enverra un meneur qui ravivera la religion au début de chaque
siécle. » 11 existe des indices selon lesquels I'entourage proche et les amis de Gazali entretenaient I'idée que le
meneur de son époque n'était autre que lui et que Gazali lui-méme y croyait. Voir AL-GAZALI, Al-Munqid min
al-dalal, op. cit., p.114. Voir aussi WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit., p. 251.
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considérait comme un devoir sacré.

En fait, la posture de Gazali refléte parfaitement l'atmosphére psychologique de son
époque : en effet, du pouvoir politique a 'homme de la rue, le camp sunnite est dominé par le
sentiment de la peur, chacun croyant tout a fait sérieusement que la religion est en danger. Les
révoltes dévastatrices du batinisme, 1'approche sectaire et exclusive du chiisme et la pluralité
caractérisant la sphere des idées avaient engendré une grande peur dans les milieux
dominants. Le caractére de la peur éprouvée variait évidemment en fonction de celui a qui 'on
avait affaire : les uns craignaient la perte possible de leur pouvoir et de leur influence, d'autres
la vengeance qui pouvait s'abattre sur eux ; d'autres encore redoutaient sincérement que la
religion musulmane et toutes ses valeurs puissent définitivement disparaitre. Gazali fait partie
de ceux qui luttaient de bonne foi pour la survie de I’islam. Selon lui, le socle sur lequel
repose la religion Islamique est la croyance en Dieu et en I'au-dela. Les commandements de la
religion doivent tre suivis a la lettre et ne sauraient souffrir nulle hésitation ou excuse. Dans
le cas contraire, et quelle que soit la thése qu'on avance, on serait coupable d'apostasie.

C'est cela qui explique la rigidité de Gazali quand il s'agit d'avoir le dernier mot alors
que, dans sa vie quotidienne, il n'hésitait pas a entrer en contact avec des individus de tous les
milieux et s'efforcait de comprendre tout un chacun. De méme, bien que son approche soit
méthodologiquement compatible avec la pensée scientifique, ses jugements sont toujours
radicaux et définitifs.”> Clest pour cette raison que les chefs de file d'une politique
dogmatique sunnite érigérent les jugements prononcés par Gazali en loi. Quant a savoir si
I'indéniable culture intellectuelle de Gazali, le soin qu'il mettait & construire des liens de thése-
antithése dans ses raisonnements, sa capacité a classifier les phénomenes et son talent dans
l'utilisation de la logique ont été considérés comme un héritage a préserver, il y aurait la

matiére a débattre.?>

22 Watt indique que Gazali était plus modéré que les kalamistes de son époque et qu'il était géné par le fait

que ceux-ci n'hésitaient pas a émettre des jugements sans appel au moindre prétexte en décrétant que telle ou
telle personne s'était rendue coupable d'apostasie. Gazali était pour que, une fois établi un consensus concernant
les principes essentiels de la foi, les différenciations ne se fassent qu'a partir de notions telles que le péché. Watt
relate que Gazali formule cette solution pacifique en détail dans son oeuvre intitulée Faysal al-tafriga bayn al-
islam wa-l-zandaqa. Voir WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit., p. 199-200. En fait, Gazali
a surtout rédigé Faysal en opposition a la pensée batiniste : un examen attentif révéle que la solution pacifique a
laquelle Watt fait allusion est surtout valable pour le camp sunnite. Gazali cherche d'une certaine maniére a
inciter les sunnites a laisser de c6té leurs querelles internes pour se concentrer sur le véritable danger qui les
guette. Pour Faysal al-tafriga bayn al-islam wa-l-zandaga voir AL-GAZALI Le critére de distinction entre
lislam et 'incroyance, Traduit par Mustapha Hogga, Vrin, Paris 2010.

3 Watt fait probablement allusion a ces caractéristiques de Gazali lorsqu'il affirme que celui-ci a des
affinités avec la pensée moderne européenne et américaine. Voir WATT W. Montgomery, The Muslim
Intellectual, op. cit., p. 9.
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2) La vie de Gazali

Al-Gazali, dont le vrai nom était Abti Himid Muhammad b. Muhammad al-TisT est

né en 1058 au Khurasan, dans la ville de Tas.***

La période ou il vécut est celle ou les
Seldjoukides fondérent une dynastic et un Etat, processus dont le point de départ
géographique fut le Khurasan. Gazali a passé toute sa vie sous le régne des Seldjoukides. Les
sources historiques nous indiquent que son pere était fileur de laine et qu'il faisait commerce
du fruit de son travail dans le magasin dont il était le propriétaire. Sur son lit de mort, celui-ci
chargea un ami siifi de veiller au bien-étre de ses fils Abi Hamid et Ahmad et faire en sorte
qu'ils regoivent une bonne éducation, lui confiant une somme d'argent pour ce faire.> Le sifi
qui s'occupa des deux garcons et leur apprit a lire et a écrire était un homme pauvre. Une fois
épuisés les fonds légués par le pére, il orienta les deux fréres vers une madrasa pour qu'ils y
poursuivent leur éducation. Aprés avoir regu un enseignement selon les préceptes de 1'école
Safi‘ite pendant quelque temps dans sa ville natale, Gazali se rendit 8 Gurgan avant de rentrer
a Tis ou, pendant trois ans, il consolida le savoir qu'il avait acquis durant son voyage. Il alla
ensuite & la Madrasa Nizamiyya de Nishapur®® pour suivre l'enseignement d'al-Guwayni,
célebre sous son nom honorifique d’imam al-haramayn (imam des deux villes [la Mecque et
Meédine]) et demeura aupres de son maitre jusqu'a la mort de ce dernier.

Gazali apprit le figh (droit) selon 1'école 3afi‘ite d'al-Guwayni, qui était le chef de file
de l'école as‘arite, se spécialisant en usil al-figh (sources du droit), dialectique, théologie
dogmatique (kalam) et logique (mantiq) ainsi que dans le domaine des différences entre
écoles juridiques. Il étudia également la philosophie.>” Aprés la mort, survenue en en 1085,

d'al-Guwayni dont il était 1'éléve préféré,”® Gazali se rendit auprés de Nizam al-Mulk dans

234 De son vivant, Gazali était surnommé zayn al-din (parure de la religion). Aprés sa mort, il regut le

sobriquet de huggat al islam (ornement de la religion). Voir HOGGA Mustapha, Orthodoxie, subversion et
réforme en Islam, Vrin, Paris 1993, p. 21. Laoust relate que le titre de zayn al-din fut donné a Gazali par Nizam
al-Mulk, qui Iui accorda également celui de Saraf al-a imma (honneur des imams). LAOUST Henri, La politique
de Gazall, op. cit., p. 55.

233 HOGGA Mustapha, Orthodoxie, subversion et réforme en Islam, op. cit., p. 21.

256 Watt indique qu'un des facteurs ayant poussé Gazali a étudier a la Madrasa Nizamiyya de Nishapur était
la possibilité d'obtenir une bourse. L'attribution de bourses aux étudiants est une idée de Nizam al-Mulk et cela
fut un facteur non négligeable dans le développement des madrasas. Voir WATT W. Montgomery, The Muslim
Intellectual, op. cit., p. 47.

257 AL-GAZALI Al-Mungid min al-daldl, op. cit., p.18.

% Gazali est le successeur d'al-Guwayni sur tous les plans. Al-Guwayni a lui-méme dit de son éléve qu'« 11
est une vaste mer ». Voir ZARRINKUB ‘Abdul Husayn, Farar az madrasa, op. cit., p. 36. Du vivant méme d'al-
Guwayni, Gazali écrivit un livre intitulé al Manhiil a partir des notes qu'il avait prises dans les cours de son
maitre. Celui-ci y réagit en lui disant « Toi, tu m'as enterré vivant sans méme attendre que je sois mort »,
reconnaissant ainsi que son étudiant 1'avait dépassé. Voir /bid., p. 35. Zarinkoob indique quant a lui qu'al-
Guwayni était mécontent de la rédaction de ce livre : d'une part parce qu'il était jaloux de son éléve et d'autre part
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son quartier général.

Remportant malgré son jeune age tous les débats qui eurent lieu en
présence du grand vizir, il acquit le respect et l'estime de celui-ci, devenant ainsi trés célébre
en peu de temps.*®’

En 1091, Nizam al-Mulk chargea Gazali d'aller enseigner a la Madrasa Nizamiyya de
Bagdad.”" Il n'avait alors que trente-quatre ans mais sa renommée était déja au plus haut et il
¢tait désormais en charge d'un poste qui lui valait le respect de tous. Apres avoir formé trois
cents étudiants durant quatre ans, Gazali traversa une crise d'ordre personnel et se coupa du
monde (1095).%°* Bien qu'il ait dit 4 son entourage qu'il partait en pélerinage, son véritable but
était d'aller a Damas, ou il demeura quelque temps avant de se rendre a al-Quds (Jérusalem) et
al-Halil (Hébron). Gazal visita également la Mecque et Médine avant de rentrer & Damas, ou
il resta environ deux ans avant d'aller 2 Bagdad a la fin de I'année 1097. Il n'y passa que peu
de temps et rentra a Tiis afin de subvenir aux besoins de sa famille.**’

Aprés avoir vécu pendant environ onze ans en état de recueillement tel un siifi
démuni, Gazali reprit son enseignement a Nishapur en 1105 sur l'insistance de Fahr al-Mulk,
le fils de Nizam al-Mulk qui était lui-méme le vizir du Sultan Sangar. Mais il quitta de
nouveau la madrasa au bout d'un certain temps pour rentrer a Tds ou il fit construire un

hangah pour les sitfis a proximité de sa maison. Gazali mourut en 1111 dans la ville ou il était

, . . . . 264
né alors qu'il n'avait que cinquante-trois ans.

3) La quéte de la « vérité » de Gazali

La vie de Gazali fut une recherche permanente. C'est ainsi qu'il en parle lui-méme :

« Pour moi, je n’ai jamais cessé, dés ma prime jeunesse, dés avant mes vingt ans
jusqu’a ce jour (j’en ai plus de cinquante), de me lancer dans les profondeurs de cet océan. Je
plonge dans ses gouffres en homme audacieux et non en homme craintif et timoré. Je

m’enfonce dans les questions obscures ; je me précipite sur les difficultés ; je me laisse choir

parce qu'il était géné que celui-ci ait relaté les opinions négatives qu'il avait concernant Abti Hanifa. Voir /bid.,
p. 35.
259 On raconte également qu'aprés avoir écrit al Manhiil Gazali fut victime de pressions et de harcélements a
la fois de la part des hanafites qui étaient majoritaires a Nishapur et de la part d'individus qui convoitaient le
poste d'al-Guwayni et voyait en Gazali un rival susceptible de prétendre & la succession de son maitre une fois
que celui-ci serait mort. C'est cela qui aurait incité Gazali a se rendre auprés de Nizam al-Mulk afin de bénéficier
de sa protection. Voir ZARRINKUB ‘Abdul Husayn, Fardr az madrasa, op. cit., p. 56.
AL-GAZALI, Al-Mungid min al-dalal, op. cit., p.19.
WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit., p. 48.
2 Ibid., p. 229-231.
263 HOGGA Mustapha, Orthodoxie, subversion et réforme en Islam, op. cit., p. 24.
%4 AL-GAZALI, Al-Mungid min al-daldl, op. cit., p.24-25.
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hardiment dans les précipices ; je scrute la croyance de chaque secte ; j’examine les aspects
cachés de chaque groupe religieux du point de vue doctrinal.

Je le fais pour séparer vrai et vain, tradition et innovation [bid ‘a]. Je ne quitte pas un
« Intérioriste [batini] » sans désirer connaitre sa doctrine, ou un « Extérioriste [zahiri] », sans
chercher a savoir ce qu’est la sienne. Je tiens a connaitre la réalit¢ de la pensée du
«Philosophe [falsafi]». Je taiche de comprendre a quoi menent la « scolastique [science de la
foi islamique, ‘ilm al-Kalam] » et sa dialectique. Je veux pénétrer le secret du « Mystique
(sutfi) ».

J’observe le dévot et ce qu’il tire de sa dévotion, aussi bien que le matérialiste
(zindiq) négateur, pour épier les mobiles de son audacieuse attitude. »*°

Selon Gazali, la formation des étres humains et de leur identité se faisait sur la base
de l'imitation. Lui, ce qu'il voulait, c'était s'écarter de la voie de I'imitation pour batir sa foi sur
un socle fait de savoirs sirs :

« Une force intérieure me poussa a rechercher 1’authenticité de la nature originelle et
celle des croyances issues du conformisme des parents et des maitres. Je cherchai a discerner,
parmi ces traditions dont les prémisses sont recues de manicre passive, et dont la
discrimination laisse place & la controverse. »**°

Affirmant la nécessité de s'appuyer sur les principes fondamentaux de la raison pour
atteindre la vérité et dissiper les doutes, Gazali connut un moment d'hésitation aprés avoir
constaté les limites de la raison. Cependant, vivre dans cet état de doute permanent ne pouvait
mener qu'a des crises personnelles. Il finit donc par se rendre compte de 1'inutilité de chercher
autre chose derricre la réalité qu'il avait sous les yeux et fut définitivement acquis aux
principes fondamentaux de la raison.”” Ayant franchi cette étape, Gazali s'attela a 1'étude de
tous les courants engagés dans la quéte de la vérité. Selon lui, ceux qui étaient a la recherche
de la vérité (autrement dit, ceux qui déterminaient l'orientation de la vie intellectuelle et de la
société a cette époque) se divisaient en quatre groupes :

« 1) Les « Scolastiques » (mutakallimiin, [‘ilm al-Kalam]), qui prétendent au
discernement et a la spéculation ;

2) Les « Intérioristes » (batiniyya), qui tiennent pour 1I’Enseignement (ta‘lim) et

(c’est leur caractéristique) pour la nécessité d’un /mam infaillible ;

25 Ibid., p.59-60.
26 Ibid., p.61.
7 Ibid., p.61-62.
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3) Les « Philosophes » (falasifa), qui sont férus de logique et de preuve ;

4) Les « Mystiques » (sifiyya), qui veulent avoir le privilege de la Présence, de la
Vision et de la Révélation. »***

Aprés avoir procédé a ce classement, Gazall explique la raison pour laquelle, a
'exception du fasawwuf, aucun de ces courants n'est suffisamment armé pour atteindre la
vérité et explique la maniere dont il a étudié chacun de ces courants en se référant a ses
ouvrages précédents. Comme nous en avons déja fait mention, la méthode de Gazali consistait
a traiter chaque idée qu'il analysait en indiquant les arguments des défenseurs de celle-ci. Il
cherchait ainsi a la fois & donner une assise plus solide & son propre argumentaire et a
I'emporter sur la partie adverse en usant de ses talents de polémiste. On sait que I'approche de
Gazali suscitait un malaise chez les ‘ulama’ sunnites et que cela lui attirait des critiques : on
lui reprochait notamment de faire de la propagande pour des idées considérées comme
hérétiques en en faisant état dans ses livres. Gazall répliqua a ces critiques de la maniére
suivante : « Certains des ahl al-haqq « Gens de la Vérité » [ahl al-haqq ; les sunnites
a8‘arites, (partisan d’al-As§ ari)] m’ont alors reproché mon parti pris favorable. Ils me disent: «
tu as travaillé pour eux! Sans toi, sans ton étude minutieuse et la logique de ton exposé, ils
n’auraient jamais pu préciser le vague de leur pensée ».

Ce reproche n’est pas dépourvu de fondement. Lorsqu’Ahmad b. Hanbal critiqua al-
Harit al-Muhasibt pour ses attaques contre les « Scissionnistes » (Mu ‘tazila), al- Harit lui
répondit qu’il est « d’obligation de réfuter I’innovation ». Mais Ahmad rétorqua: « Sans
doute, mais tu as commencé par citer leurs incertitudes, avant d’y répondre. Comment
saurais-tu qu’un de tes lecteurs n’aura pas absorbé les incertitudes, sans prendre garde a ta
réponse, sans 1’approfondir » ?

Cette remarque d’Ibn Hanbal est juste, a condition toutefois qu’il s’agisse d’une
incertitude, d’une équivoque qui ne soit pas encore répandue. Sinon, il faut bien y répondre,
c’est-a-dire commencer par I’exposer. Bien entendu, inutile de parler d’un propos équivoque
que les partisans de 1’« Enseignement » n’auraient pas tenu... Je ne I’ai pas fait. Mais un de
mes amis, qui est devenu des leurs, m’a rapporté ce propos. Il me dit que la secte en question
se moque de ses détracteurs et prétend qu’ils n’ont rien compris a sa position. C’est alors qu’il
m’exposa leur thése. Je I’ai reprise, a mon tour, pour ne pas étre taxé d’ignorance, et je 1’ai

clairement exposée, pour qu’on ne puisse m’accuser de n’y avoir rien compris. Je 1’ai méme

8 Ibid., p. 67-68.
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poussée jusqu’a I’absurde, pour faire la preuve apodictique de ses erreurs. »
C'est ainsi que Gazall justifie sa méthode. Il va méme jusqu'a dire que, selon lui, le

fait d'ignorer 1'existence de tels courants ne ferait que les renforcer.

4) La posture politique de Gazalt

Gazali est trés str de lui et, par voie de conséquence, de la vérité des idées dont il est
le représentant. D'une certaine maniere, ce qu'il cherche a faire est de mettre fin a une attitude
consistant a ignorer tous les courants d'opposition, a commencer par le chiisme, et a étre sur la
défensive vis-a-vis d'eux. De fait, Gazali fait le choix d'étre dans l'offensive. La
compréhension de ce choix nécessite d'analyser a la fois la situation politique de 1'époque et
les motivations de Gazali sous toutes les coutures. Ce dernier pense en effet que le sunnisme,
qui s'est fagonné comme une idéologie du juste milieu, disparaitra s'il persiste dans cette voie-
la. Tout son effort tend par conséquent a restructurer le sunnisme sous la forme d'une
idéologie dominante. Cette restructuration se veut centrée non pas sur le califat mais sur un
grand et puissant Etat 4 méme de maintenir le califat sous son contréle. Il est clair que, dans la
conjoncture qui est celle de 1'époque, il est impossible de batir I'union du monde musulman
sur le califat. Or, un Etat comme celui des Seldjoukides peut mettre fin aux divisions et établir
'union que tout le monde appelle de ses veeux.

Les motivations de Gazali dont nous venons de faire état a pu faire dire a certains
qu'il était I'éminence grise de I'Etat seldjoukide. Cela est vrai jusqu'a un certain point, mais il
ne faut pas négliger I'importance du role joué par Nizam al-Mulk aupres de qui Gazali resta
durant six ans.””’ Méme si on ignore quel était son titre officiel, il est évident que cette longue
collaboration a eu des effets sur chacune des deux parties concernées. Il est par conséquent
difficile de faire une séparation nette entre Gazali d'un c6té et la politique de I'Etat seldjoukide
et Nizam al-Mulk de I'autre.””" Il serait méme plus réaliste de dire que le role de Gazali
consista moins a déterminer les politiques de I'Etat que d'y conférer une légitimité. Au
moment de sa rencontre avec Nizam al-Mulk, Gazali était 4gé de vingt-six ou vingt-sept ans
et, nonobstant son brio intellectuel, n'avait aucune expérience politique. Nous pouvons donc

raisonnablement supposer qu'il a engrangé tous ses acquis relatifs a I'Etat durant le temps qu'il
pp q grang q ps q

29 Ibid., p. 86-87.

WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit.,, p.48.

Pour une lecture plus détaillée de ce point voir le chapitre « La Thélogie Gazalienne: La Lutte Pour Le
Pouvoir » de I'ouvrage de Hogga. HOGGA Mustapha, Orthodoxie, subversion et réforme en Islam, op. cit., p.
91-114. Voir aussi WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual , op. cit., p. 29-33.
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a passé auprés de Nizam al-Mulk.*"

Formé au sein de la culture étatique perse, celui-ci avait tendance a vouloir établir
une équivalence entre religion et Etat. Nizam al-Mulk agissait selon un adage que l'on
retrouve aussi dans les écrits de Gazali, selon lequel «I'Etat et la religion sont des
jumeaux. »*> Selon nous, cette phrase a une signification cruciale dans ce contexte. On ne
peut s'attendre a une approche objective de la part d'un penseur qui a un tel point de vue sur
les rapports entre Etat et religion et Gazall est effectivement loin d'étre objectif. De plus, il
n'hésite pas a déformer les faits historiques en fonction de ses propres jugements
idéologiques. Comme souligné également par Hogga, il déploie par exemple des efforts
considérables afin de nier la responsabilité de Yazid, le fils de Mu‘awiya, dans l'affaire du
meurtre du petit-fils du Prophéte al-Husayn a Karbala (10 muharram 61/680) par les soldats
de Yazid.*"

I1 s'agit 1a d'une initiative d'une audace sans précédent de la part d'un savant religieux
sunnite. Il existe en effet au sein de I’islam un large milieu d' u/amda’ sunnites qui gardent leur
distance vis-a-vis des Umayyades qui ont transformé l'institution califale en un poste de
sultanat héréditaire. Pour ceux-ci, rien ne peut justifier la catastrophe de Karbala : al-Husayn
est un membre de 1'ahl al-bayt (les gens de la Maison) du Prophéte et il est de surcroit son
petit-fils chéri. Certains hadits relatent les sentiments du Prophéte vis-a-vis de ses petits-
enfants. Voici quelques exemples :

« Qui les aime, c’est moi qu’il aime, qui les hait, c’est moi qu’il hait. » « Al-Hasan et
al-Husayn sont les sayyids de la jeunesse du Paradis. »*”

En résumé, la famille du Prophéte constitue le plus précieux héritage de la société

musulmane, aussi bien au sens matériel que spirituel. Karbala n'est pas un incident anodin : il

272 «[L]a conception de 1’Etat comme instance en laquelle se résolvent les contradictions de la société

domina la pensée de Nizam al-Mulk; Gazali adopta cette idée, médiatisée par la definition d’une doctrine
officielle magnifiée par de nombreuses références religieuses (...). » HOGGA Mustapha, Orthodoxie, subversion
et réforme en Islam, op. cit., p. 93.
7 « C’est la raison pour laquelle on a dit : « La religion et le pouvoir sont jumeaux » ; on a également
déclaré : « la religion est un fondement et le sultan une sentinelle, ce qui est sans base est voué a la destruction,
et ce qui est sans garde est condamné a la perte. » » Ibid., p. 253. Hogga a traduit certains écrits de Gazalt qu'il
considére comme politiques et les a réunis sous forme d'annexe dans son livre. La référence qu'il indique pour
cette traduction est la suivante : Al-Iqtisad fi-I-i tigad, 3° chapitre, De I’imamat, Dar al amanat, Beyrouth, 1ére
éd., 1969, p. 213-220.
2 Ibid., p. 71-74. Hogga indique la référence suivante pour la farwa de Gazali qu'il considére également
comme un texte politique : Fatwd fisha'an al-Yazid in mu’allafat al-Gazali par A. Badawi, wakilat al matbu at,
2¢éme édition, p. 47-49, Koweit 1977. Voir Ibid., p. 231-232.
* VAGLIERI L.Veccia, “(al) Husayn b. ‘Ali b. Abi Talib”, Encyclopédie de I’islam, BrillOnline, Consulté
le 6 mars 2017.
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s'agit d'une attaque directe contre cet héritage. La catastrophe de Karbala, qui s'est produite
alors qu'il ne s'était méme pas passé cinquante ans depuis la mort du Prophete, a été un
véritable ravage moral pour la société musulmane. Malgré cela, Gazali adopte l'attitude d'un
juge chargé d'une banale affaire criminelle, avangant avec beaucoup de sang-froid qu'il
n'existe aucune preuve que Yazid a ordonné la mise a mort d'al-Husayn et qu'il s'est passé trop
de temps depuis cet événement pour qu'on puisse en éclairer tous les aspects. Il met aussi
particulierement en avant le fait que Yazid est un homme qui a la foi.

Comment expliquer une telle interprétation de sa part ? Il ne fait aucun doute que
Gazali est motivé par des soucis politiques et qu'il adopte un comportement en accord avec la
stratégie politique dominante de son époque. Comme indiqué précédemment, son but n'est
autre que la restructuration de 1'idéologie sunnite a travers une réinterprétation de 1’histoire.
Une des étapes les plus importantes de cette entreprise consiste a faire abandonner au
sunnisme la posture défensive qu'il avait adoptée jusque-la sienne face a I'idéologie chiite. En
d'autres termes, il s'agit de priver celle-ci des éléments les plus importants de son
argumentaire par le biais d'une nouvelle lecture de I’histoire. Selon Laoust, il est également
possible qu'en rédigeant cette farwa, Gazall ait voulu s'attirer les bonnes grices des
hanbalites, qui avaient beaucoup de pouvoir a Bagdad et chérissaient la mémoire de
Mu ‘awiya et de Yazid.*’®

En effet, pour 1'idéologie chiite et pour 1'univers moral qui s'est construit autour de
celle-ci, I'événement de Karbala est beaucoup plus important que la dépossession d'“Ali du
poste de calife qui lui revenait de droit selon les chiites. A Karbala, les membres d'un convoi
ne comportant qu'environ soixante-dix guerriers furent assiégés par une armée, privés d'eau et
de nourriture pendant plusieurs jours avant d'étre tous massacrés, a l'exception d'un petit
groupe formé de femmes.””” Ensuite, tandis que les prisonniéres ainsi que la téte coupée d'al-
Husayn étaient envoyées a Damas, les corps des victimes furent laissés sans sépulture.
S'agissant des chiites, Karbala et les martyrs de Karbala occupent la place la plus importante
dans la construction de leur identité. Tout d'abord, avec cet événement, s'est formée pour eux

la figure d'un leader idéal en la personne d'al-Husayn : celle d'un chef qui ne courbe pas

276 LAOUST Henri, La politique de Gazalt, op. cit., p. 66.

27 Zayn al-‘Abidin est le seul enfant male d'al-Husayn a avoir échappé au massacre de Karbala, sa survie
n'ayant été possible que grace a I'ntervention in extremis du commandant de I'armée umayyade ‘Umar b. Sa‘d.
Zayn al-‘Abidin qui était gravement malade et n'avait pas participé aux combats faisait partie du méme groupe
que les femmes et put ainsi survivre. L'autre fils d'al-Husayn, ‘Alf al-Sahid (également appelé ‘Alf al-Akbar), les
fils de son grand frére et se fréres furent aussi massacrés a Karbala. Méme un fils nouveau-né d'al-Husayn ne put
échapper a ce sort funeste. Voir VAGLIERI L.Veccia, “(al) Husayn b. ‘Ali b. Abi Talib”, op. cit.
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I'échine devant l'oppresseur et persiste a résister contre lui malgré toutes les pressions et les
cruautés qu'on lui inflige.

Un autre point important est l'effet traumatique que le fait d'avoir abandonné a son
sort ou, pour le dire mieux, trahi al-Husayn a exercé sur la société chiite En effet, celui-ci s'est
engagé dans la lutte suite a l'insistance des chiites de Kiifa qui ne voulaient plus vivre sous la
domination des Umayyades aprés la mort de Mu‘awiya et ont fait appel a lui pour qu'il vienne
prendre la téte de leur mouvement. Cependant, malgré le fait qu'al-Husayn et les siens furent
assiégés des jours durant a Karbala, qui est tout prés de Kiifa, ses habitants ne sont pas venus
a leur secours, étant impuissants a faire autre chose qu'enterrer les victimes dont les corps
furent abandonnés sur le champ de bataille. Les sentiments traumatisants de culpabilité et de
regret qui en ont résulté furent transmis de génération en génération et cette psychologie, qui
engendre un état de réclusion permanent, joua un réle important dans la formation du
sectarisme borné du chiisme. Que les responsables du massacre de Karbala fussent restés
impunis n'a fait que décupler la colére des chiites, ce qui engendra une idéologie de plus en
plus rétive a la réconciliation.

Dans le méme temps, Karbala est devenu 1'argument central de la propagande chiite.
L'effet que ce massacre a eu sur les consciences a contribué de facon notable a 1'expansion du
chiisme. Il faut reconnaitre que le camp sunnite était quelque peu désarmé face a la
propagande chiite, le massacre de Karbala étant une grande catastrophe aux yeux de tout
musulman ayant véritablement la foi.

Gazali s'attaqua ensuite a la question de I'imamat, qui fournissait un de ses arguments
politiques les plus importants au chiisme et, une fois de plus, ne ménagea pas sa peine pour
que le camp sunnite I'emporte. Il rédigea son livre Fada’ ih al-batiniyya wa fada’ il al-
Mustazhiriyya, connu sous le nom d'al-Kitab al-Mustazhiri, a la demande du calife al-
Mustazhir bi-llah (m. 1118) avec pour but explicite de démontrer la 1égitimité du pouvoir de
celui-ci et d'attirer l'attention sur le danger que représentait le batinisme.

278 est d'une trés grande importance, a la fois parce

Cette ceuvre rédigée en 1095
quelle refléte parfaitement I'atmosphére de cette époque et parce que Gazall y expose

clairement sa position politique.”” En fait, sous prétexte de combattre le batinisme, Gazali
p politiq p

278 Laoust indique que Gazall mit environ vingt mois a rédiger ce livre et qu'il I'acheva a la suite de Tahafut

al-falasifa. Voir LAOUST Henri, La politique de Gazali, op. cit., p. 77. Que ces deux ouvrages aient été achevés
a trés peu d'intervalle nous montre que Gazali travaillait sur plusieurs livres en méme temps, ce qui nous donne
une idée sur son érudition et sa productivité.

27 Le troisiéme des textes politiques traduits par Hogga est le neuvieme chapitre, intitulé « Consacré a
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mettait en ligne de mire tous les mouvements d'opposition, a commencer par le chiisme. Il
faut d'abord souligner que Fada’ ih al-batiniyya est un livre trés solide du point de vue
méthodologique. Gazali commence par exposer l'historique des mouvements batiniens et
explique les raisons pour lesquelles ils sont connus sous des noms différents avant d'informer
le lecteur sur les efforts entrepris par les batiniens dans les domaines de 1'organisation et de la
propagande.”® Toutefois, quand il s'agit d'analyser les raisons pour lesquelles ces
mouvements ont pu se répandre, il évite d'évoquer des facteurs socio-politiques, car cela
aurait eu pour conséquence un questionnement de tous les pouvoirs sunnites ayant existé. Ce
qui fait que, bien qu'il s'appuie sur certaines données véridiques dans son classement de ceux
qui prennent part a ces mouvements, son point de vue est celui de 1'idéologie dominante.

C'est ainsi que Gazali classifie ceux qui croient en la propagande batinien : 1- Ceux
qui sont dénués de raison : il s'agit des Noirs, du petit peuple kurde et iranien et des bédouins.
2- Des gens dont le coeur déborde de haine, comme les zoroastriens qui cherchent a se venger
de I’islam pour avoir aboli leur religion et aspirent a la restaurer. 3- Ceux qui convoitent le
pouvoir. 4- Des individus qui veulent a tout prix se distinguer des autres tout en pouvant ne
pas manquer d'intelligence. 5- Ceux qui singent les philosophes en pensant pouvoir tout
comprendre par la raison. 6- Une partie des chiites. 7- Les philosophes, les dualistes et les
hérétiques. 8- Ceux qui, tenant a leur plaisir personnel par-dessus tout, sont indisposés par les
interdits de la §ar ‘a.”®'

En faisant cette classification, Gazali prépare le terrain pour permettre au pouvoir
d'accuser tous les opposants de batinisme tout en avouant malgré lui que ces mouvements ne
sont pas si marginaux que cela: il est en effet difficile de qualifier ainsi des mouvements
auxquels adhérent toutes les couches sociales, du petit peuple aux philosophes, ainsi que tous
les groupes ethniques, y compris les Arabes, les Perses et les Kurdes.

Gazali relate ensuite les idées de ces mouvements relatives a des questions
essentielles. Il procede de nouveau de fagon méthodique et il est a noter qu'il expose ces idées
sans déformation ni crainte aucune. Il procede ensuite a la critique et la condamnation de

celles-ci en utilisant de nouveau des méthodes bien précises. Gazall explique comment on

I’imamat », de l'ouvrage de Gazall Fadd'ih al-batiniyya wa fada’il al-Mustazhiriyya. Hogga indique que sa
traduction est basée sur une édition de ce livre datant de 1964 et publiée au Caire. Voir HOGGA Mustapha,
Orthodoxie, subversion et réforme en Islam, op. cit., p.233-257.
0 AL-GAZALI, Fada’ ih al-batiniyya wa fada’ il al-Mustazhiriyya, Ed. 'Abd al-Rahman Badawi , Dar al-
Kawmiyya, Le Caire 1964, p. 18-20.
B Ibid,, p. 33-36.
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peut combattre ces mouvements en se référant aux principes fondamentaux de la raison et
aux dogmes de la religion.”*

Gazali rétorque & la thése de la ta Timiyya®™ selon laquelle seul l'imam ma ‘sim (le
Maitre infaillible et impeccable) peut enseigner ce qu'est la vérité en mobilisant les ressources
de la polémique, art dans lequel il était passé maitre, et prétend que les batiniens rejettent la
raison. Quant a leurs arguments concernant l'imam ma ‘siim, il y répond en affirmant que le
véritable imam des musulmans n'est autre que le Prophéte en personne.”** 11 est évident que
Gazall ne vise pas tant a convaincre les membres de la ta limiyya (qui ne rejetaient guére la
raison et remettaient encore moins en cause le Prophéte) qu'a dissiper les doutes des sunnites
et leur fournir des éléments de contre-propagande. Quant & son argument concernant le
« Maitre infaillible et impeccable », il s'agit d'une tactique politique : Gazali est en effet
suffisamment intelligent pour ne pas opposer a ce dernier les califes “abbasides dont méme la
légitimité politique est presque sujette a caution. Selon Gazali, les imams contemporains,
c'est-a-dire les califes, ne sont ni innocents ni exempts d'erreurs. Ils ont évidemment des
qualités aussi bien innées qu'acquises mais ne sont pas pour autant supérieurs aux autres. De
plus, nul ne peut étre tenu d'apprendre la vérité d'eux car le véritable devoir du calife n'a rien a
voir avec les vérités religicuses mais consiste & étre un leader politique et rien d'autre.”®

Bien que son sujet supposé soit le batinisme, Gazali traite aussi du chiisme et de ses
arguments concernant l'imamat. Il commence par affirmer que, contrairement a ce que
prétendent les chiites, il n'existe pas de nass (nass wa-ta ‘yin) 286 dqu Prophéte concernant
l'imamat d'"*Ali et qu'il s'agit d'une simple rumeur.

Selon Gazali, méme en admettant qu'il existe un tel testament, la transmission de
I'imamat de pére en fils nécessite que soient remplies un certain nombre de conditions.

Premiérement, il faut que preuve soit faite qu'*All n'était pas stérile et qu'il a eu des enfants

282 AL-GAZALIL Fada’ ih al-batiniyya wa fada’ il al-Mustazhiriyya, op. cit., p. 73-131.

283 Laoust explique que, ayant exposé un bref historique de tous les mouvements définis comme batinis par
le sunnisme et ayant indiqué la maniére dont chacun est désigné, Gazali fait part de sa préférence pour
l'utilisation du terme de ta‘limiyya (doctrine de « I’enseignement » [ta lim]) pour les désigner collectivement.
Voir LAOUST Henri, La politique de Gazali, op. cit., p. 79. Nous savons que ta‘limiyya est un des noms de la
branche de 1'isma‘ilisme fondée par Hasan-i Sabbah en Iran. En englobant tous les mouvements batinis dans
l'appellation de ta‘limiyya, Gazali montre toute l'attention qu'il accorde a ce qu'il considére comme la menace
politique la plus sérieuse envers son camp.

284 AL-GAZALI, Fada’ ih al-batiniyya wa fada’ il al-Mustazhiriyya, op. cit., p. 142-145.

5 Ibid,, p. 144-145.

286 A T'origine, le mot nass signifie « parole dont la véracité et la source la rendent indiscutable » (comme par
exemple des versets du Coran). Dans ce cas précis, il veut dire « parole dont la véracité est prouvée par des
témoignages ».
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qui lui ont survécu. Comme on sait que cela était bien le cas, la méme preuve doit étre fournie
concernant ses fils. Deuxiémement, tout descendant d'*Ali ayant des prétentions sur I'imamat
doit avoir proclamé un nass désignant son propre héritier avant sa mort. Troisiémement, tous
ces nass doivent avoir été annoncés par le Prophéte. Autrement dit, il est nécessaire de
prouver que la charge de 1'imamat n'a pas été léguée seulement a ‘AlT mais également a ses
enfants. Quatriémement, on doit prouver que la personne a propos de qui une proclamation de
nass a ¢été faite était digne de remplir la charge de I'imamat au moment du nass et ce jusqu'a sa
mort. Il est également nécessaire que l'on ait assurance qu'au moment ou elle déclare elle-
méme son nass, il soit de notoriété¢ publique que cette personne est demeurée a 1'écart du
péché et n'a jamais commis de malhonnéteté.>®’

Gazali affirme également savoir que, malgré tout ce qu'il peut dire, les chiites ne
renonceront pas a leur revendication concernant l'imamat d'*Al1, soulignant que l'essentiel est
qu'ils renoncent a prétendre qu'il existe un nass a ce sujet. Autrement dit, les chiites ont le
droit d'affirmer que l'imamat revenait de droit a “All mais ils ne peuvent pas fonder cette
revendication sur un prétendu nass du Prophéte.288

Gazali cherche, de fagon trés subtile, a la fois a attirer les chiites dans un débat dont
ils ne pourraient pas sortir vainqueurs et a leur dérober tout leur matériau de propagande. A
vrai dire, les conditions qu'il formule a l'intention de ceux qui prétendent a l'imamat sont le
reflet d'une attitude aussi courageuse que provocatrice. Aprés toutes ces explications, Gazali
en arrive au point crucial de la question dont il est en train de traiter. Il s'agit du
comportement a adopter vis-a-vis des chiites et des batiniens et de la proclamation des fatwas
(consultation sur un point de droit [figh]) concernant la légitimité du pouvoir du calife du
moment. Selon Gazali, les chiites ne sont pas des kafirs (infidéles, ingrats) ; ce sont des
partisans du bid ‘at (innovation) qui se sont fourvoyés mais il n'est pas pour autant halal
(conforme aux principes religieux) de verser leur sang. La seule chose qu'on ait le droit de
faire consiste & les ramener sur le droit chemin.”® Cependant, s'ils se soulévent contre le
calife légitime et lui font la guerre, ils seront massacrés. En revanche, s'ils renoncent a la
guerre et s'enfuient, ils ne seront pas poursuivis ; par contre, on ne s'occupera pas des blessés

. P .y 290
qu'ils auront laissés derriére eux.

3T Ibid., p. 134,
8 Ibid., p. 135.
9 Ibid., p. 146.
20 Ibid., p. 156.
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Quant aux batiniens, ce ne sont méme pas des kdafirs mais des murtads (apostats). 11
est possible de prononcer quatre verdicts a 1'endroit des kdfirs : les gracier, les libérer contre le
paiement d'une rancon, en faire des esclaves ou les mettre a mort. L'autorité politique est libre
de recourir a I'une ou l'autre de ces options. En revanche, I'unique sort qu'on puisse réserver
aux batiniens est la mort. Ils doivent étre éradiqués de la surface de la Terre. Ils doivent étre
tués, et pas seulement s'ils guerroient contre I'autorité 1égitime : on doit les exterminer partout
ou ils se trouvent, au besoin en ayant recours a la ruse et a la tromperie. On ne peut épouser
leurs femmes ni consommer la viande d'animaux abattus par I'un d'eux et leurs biens sont
halals pour les musulmans. Si leurs femmes déclarent étre de cette obédience, elles seront
tuées. Leurs enfants auront la possibilité de rester en vie si, arrivés a 1'age adulte, ils acceptent
de vivre selon les régles de la religion musulmane, mais s'ils choisissent de suivre la méme
voie que leurs péres, eux aussi seront mis a mort.””' Comme on peut le voir, Gazali et les
puissants de son époque cherchent a empécher la propagation du chiisme en mobilisant, en
plus de I'arsenal juridique et idéologique que 'on vient d'évoquer, la peur d'une menace venue
de l'extérieur alimentée par les Fatimides.

Rétrospectivement parlant, la raison pour laquelle le pouvoir sunnite adopta une
politique consistant a assimiler les /tna ‘asariyya (duodécimains) aux batiniens et les traiter
¢galement en ennemis demeure un mystére. Les conséquences de cette stratégie politique dont
il est évident qu'elle aurait pour résultat de provoquer le camp chiite et en obliger les divers
¢léments a agir ensemble mériteraient de faire l'objet d'une étude a part entiére.*”>

Bien que Gazali établisse une distinction juridique entre chiites et batiniens, un
examen attentif de son travail révele qu'il pointe aussi le danger que représente selon lui le
chiisme. Les chiites ne sont certes pas des kdfirs qu'on peut massacrer sans merci mais s'ils se

soulévent, cela leur vaudra d'étre eux aussi mis a mort. Gazali semble vouloir faire obstacle

P Ibid., p. 156-160.

292 11 est compréhensible que Gazali et les stratéges de la nouvelle ére aient pu avoir du mal a distinguer les
composantes du camp ennemi les unes des autres. Le mouvement isma‘Tlien et 1'ltna‘asariyya partageaient les
mémes origines et il n'était pas encore possible de savoir lequel de ces deux courants allait I'emporter sur l'autre
et l'assimiler. De toute fagon, qu'il s'agisse des Isma‘iliens ou d'Itnd‘asariyya, tous les chiites avaient en
permanence une posture d'opposition et de révolte. La stratégie en question a pu étre motivée a la fois par la
difficulté de faire une distinction entre ces deux mouvements et l'envie de profiter de circonstances favorables
pour mettre fin une fois pour toutes a la division du monde musulman, aspiration briilante s'il en fut. En fin de
compte, le camp sunnite fut complétement dévié d'une voie alternative modérée et orientée dans une direction ou
'héritage des Umayyades était pleinement assumé. Il ne s'agit pas d'une position anti-chiite au sens étroit du
terme, mais d'une entreprise qui va bien au-dela de cela : le chiisme serait désormais considéré et traité comme
une idéologie ennemie. Nous reviendrons sur ce sujet dans la troisiéme partie de notre travail, consacré a 1'étude
du Siyasat-nama de Nizam al-Mulk.
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aux exces du camp sunnite dans ce domaine, mais il est clair que, compte tenu du fait que les
chiites ne reconnaissent la 1égitimité d'aucun calife et sont de ce fait constamment en révolte,
son effort n'a pas vraiment de sens.

La fatwa qui se trouve dans la neuviéme chapitre du livre intitulé Fada’ih al-
batiniyya de Gazali porte sur la 1égitimité du pouvoir du calife al-Mustazhir. C'est ainsi que
Gazali entame ce chapitre :

« Ce chapitre a pour objet d’établir la conformité de I’imamat d’al-Mustazhir aux
dispositions de la loi religieuse, et I’obligation qui incombe a tous les docteurs de la loi de
notre époque, de prononcer de fagon catégorique et irrévocable un avis juridique prescrivant a
toutes les créatures le devoir d’obéissance a al-Mustazhir, et I’application selon la loi
religieuse de ses directives ; cet avis devra reconnaitre la validité de son investiture des
gouverneurs et des juges. Il affirmera également que les personnes juridiquement
responsables [majeures et saines d’esprit], en confiant la défense des droits de Dieu, qu’ll soit
exalté, a I’imam ont dégagé leur propre responsabilité a cet égard, et que celui-ci est le vicaire
de Dieu pour les créatures, de méme que son obéissance leur est a tous prescrite. »° >

Apres avoir précisé que « [1]es docteurs de la loi islamique ont dénombré dix qualités
et conditions requises pour la charge d’imam : six sont innées et quatre acquises, ou
susceptibles de se développer par la pratique. » Gazali indique qu'al-Mustazhir posséde
indiscutablement les six qualités innées que voici : La premiére : puberté. La seconde : étre
doué de raison. La troisieme : la liberté. La quatriéme : la masculinité. La cinquiéme : le
lignage qurayshite. La sixiéme : I’intégrité du sens de 1’ouie et de la vue.”*

De ces conditions, cinq sont parfaitement raisonnables et font consensus. En
revanche, 1'obligation pour le calife d'étre issu de la tribu de Qurays est discutable. Gazali
justifie cette condition en se référant au propos du Prophéte selon lequel « [l]es imams doivent
appartenir a la tribu de Qurays. »>°

Et voici ce que Gazall dit des quatre qualités susceptibles d'étre acquises
ultérieurement par le calife :

« Quant aux quatre qualités acquises : I’énergie, la compétence, la science religieuse
et la piété, les penseurs sont d’accord sur leur contenu. Nous allons démontrer a présent que

I’imam al-Mustazhir bi-l1ah, commandeur des croyants, que Dieu affermisse son pouvoir,

293 HOGGA Mustapha, Orthodoxie, subversion et réforme en Islam, op. cit., p.233.

P4 Ibid., p. 241.
¥ Ibid, p. 241.
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posséde la mesure requise de ces qualités pour la validité de son imamat. »

En fait, lors de son exposition de ces qualités acquises, Gazali montre aussi que le
califat est désormais devenu un poste symbolique. Il explique par exemple longuement que
les deux premicres qualités, a savoir I’énergie et la science religieuse, peuvent ne pas
appartenir directement au calife mais qu'elles peuvent étre représentées par d'autres personnes
auxquelles le calife accorderait une sorte de délégation. S'agissant de 1’énergie, Gazali
reconnait en toute objectivité I'impuissance militaire et politique du calife, mais puisque cette
qualité peut étre représentée par autrui, et que ce sont les Turcs qui détiennent le pouvoir a
cette époque, ceux-ci mettraient leur puissance au service de 1’islam et du calife. »*”°

Le but de Gazall consiste en fait a faire la preuve d'une légitimité a double face.
D'une part, si le calife manque de pouvoir, il peut déléguer ses prérogatives et devoirs a une
autre instance politique ; d'autre part, a partir du moment ou elle recoit la bénédiction du
calife, la puissance la plus importante du moment peut jouer un role hégémonique en tant
qu'autorité 1égitime.

Quant a la science religieuse, Gazali sait pertinemment que le calife al-Mustazhir,
qui n'a alors que seize ou dix-sept ans, manque cruellement de compétence dans ce
domaine.”’ La solution qu'il préconise pour résoudre ce probléme consiste encore une fois a
recourir a la délégation. Tout en s'efforcant d'améliorer ses compétences dans ce domaine, le
calife pourra d'un coté bénéficier des conseils de docteurs en religion et de l'autre charger le
plus compétent et le plus expérimenté de ceux-ci d'agir a sa place si le besoin s'en fait
vraiment ressentir.””® Tout cela peut donner & penser que le véritable objectif de Gazali est de
réformer le califat. Méme en laissant de c6té la question de l'impuissance politique, le fait que
le calife puisse déléguer jusqu'a ses compétences religieuses veut tout simplement dire qu'on a
affaire a une institution qui ne parvient plus a se maintenir. On peut d'ailleurs remarquer que
les docteurs religieux les plus éminents, a l'instar de Gazali lui-méme, sont sous la tutelle de

ceux qui détiennent le pouvoir politique. Du reste, la place que Gazali assigne aux ulama’ est

296 Ibid., p. 241. Laoust souligne que, s'agissant des qualités du calife et de l'imamat, al-Mustazhiriyya se

situe dans la lignée du Kitab al-Ahkam al-sultaniyya d'al-Mawardi. LAOUST Henri, La politique de Gazalt, op.
cit.,p. 79.

297 Le dixiéme et dernier chapitre de ce livre est consacré a des conseils et de recommandations a 1'intention
de ce trés jeune calife. AL-GAZALI, Fada’ ih al-batiniyya wa fada’ il al-Mustazhiriyya, op. cit., p. 195-226.

298 Voir HOGGA Mustapha, Orthodoxie, subversion et réforme en Islam, op. cit., p. 248-251. Les Ottomans,
qui affirmérent leur prétention au poste califal a partir de 1517, adopterent précisément la posture décrite par
Gazali. Le sultan ottoman était a la fois calife et chef d’Etat mais seul le $ayh al-Islam pouvait prendre des
décisions concernant les sujets religieux, le calife souverain ottoman n'ayant aucune prérogative dans ce
domaine.
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tout a fait claire dans la hiérarchie des étres humains qu'elle décrit dans Thya’ ‘ulim al-din :
« [C]’est pour cela aussi que celui qui pratique ce métier utilise I’ensemble des métiers et de
la politique pour gérer les affaires des gens et les orienter dans la voie droite salutaire ici-bas
et dans 1’au-dela, et ce selon quatre degrés : le premier et le plus haut est celui de la politique
des prophetes (sur eux le salut) et leur jugement de 1’¢lite des gens et des communs parmi
eux, dans leurs apparences et leurs secrets, le deuxieme est celui des califes, des rois et des
sultans et leur jugement de I’¢lite des gens et des communs d’entre eux, mais d’apres leurs
apparences et non d’aprés leurs secrets. Le troisiéme est celui des savants érudits,
connaisseurs de Dieu et de sa religion, qui sont les héritiers des prophétes et leur seul
jugement des secrets de 1’¢élite, sans que le raisonnement des communs des gens ne s’éleve
jusqu’a tirer profit d’eux ni que leur force arrive a disposer de leurs apparences par
I’obligation, I’interdiction et la Loi. »*”’ Bien qu'il considére les savants comme les héritiers
des prophétes, la maniére dont Gazali établit cette hiérarchie a de fait pour conséquence de les
placer sous le contrle du pouvoi. D'ailleurs, une fois cette hiérarchie décrite, Gazali définit
¢galement la nature de la relation entre les ‘ulama’ et le pouvoir, ainsi que les devoirs qui leur
incombent : « [C]’est 1a leur commencement et leur devenir et ce sont la leurs demeures. La
création de ce bas monde est une provision pour 1’au-dela afin de s’approvisionner de ce qui
est convenable comme provisions. Si les gens s’en approvisionnent avec équité, les différends
cesseraient et les jurisconsultes n’exerceront plus. Mais ils s’en approvisionnent avec leurs
passions, ce qui engendre les différends. Cela rend nécessaire voire impératif la présence d’un
sultan qui gere leurs affaires. De son coté, le sultan a besoin d’une loi pour gérer leurs
affaires. C’est le jurisconsulte qui connait la loi de la politique et la voie de médiation entre
les gens lorsqu’ils différent en vertu de leurs passions. De ce point de vue, le jurisconsulte est
I’enseignant du sultan et son guide dans la voie de la gestion des affaires des gens et de leur
organisation afin que leurs affaires temporelles et spirituelles soient bien gérées en fonction
de leur bon comportement. Certes, le sultan est li¢ aussi a la religion, mais pas en soi, mais a
travers ce bas monde qui est le champ de semence de I’au-dela. La vie de I’au-dela ne peut se
concrétiser qu’avec ce bas monde. L’Etat et la religion sont deux fréres jumeaux, car la
religion est le fondement et le sultan est un gardien. Ce qui n’a pas de fondement va vers la
destruction, et ce qui n’est pas gardé va vers la perte. L’Etat ne peut étre organisé et stabilisé

qu’avec la présence d’un sultan. Quant a la voie de la gestion des gouvernements, elle découle

299 AL-GAZALIL Thya’ ‘ulim al-din, op. cit., Vol. 1, p. 13.
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de la jurisprudence.»’” A titre d'exemple, ce sont les Seldjoukides qui nomment les
enseignants des institutions a l'importance cruciale que sont les madrasas. Ce qui veut dire
que la classe des savants religieux est devenue une des composantes du pouvoir. Gazali ne fait

que donner une expression juridique et théologique a cette réalité.

5) La crise de Gazali et son engagement dans la voie du tasawwuf

La maniére dont Gazali aborde le tasawwuf est a son tour influencée, non seulement
par ses quétes intimes mais aussi par sa posture politique.’”’ Le tasawwuf n'est pas une ferra
incognita pour Gazali qui, rappelons-le, a grandi chez un siifi en compagnie de son frére qui,
lui, fit le choix de s'engager durablement dans cette voie spirituelle. Par ailleurs, Gazali
compte le sifi Abi ‘Alf al-Farmadi parmi ses professeurs.’”> Gazali a donc été exposé trés tot
a la pensée du fasawwuf mais n'est pas allé plus loin dans cette direction. Ce n'est que plus
tard qu'il commence a interroger son propre comportement sous cet angle. C'est ainsi qu'il en
fait part :

« Je suis donc rentré en moi-méme : j’étais empétré dans les liens qui me ligotaient
de partout. J’ai réfléchi a mes actes — 1’enseignement étant le meilleur — et j’ai vu que mes
¢tudes étaient futiles, sans utilité pour la Voie.

Et puis, a quelle fin dispensais-je mon enseignement ? Mon intention n’était pas
pure, elle n’était pas tendue vers Dieu. Mon propos n’était-il pas plutdt de gagner la gloire et
la renommée ? J’étais au bord branlant d’un précipice ; si je ne me redressais pas, j’allais
tomber dans le Feu. »*

Gazali avait constamment mobilisé ses considérables ressources (son intelligence, sa
culture, sa force de volonté) pour atteindre des échelons toujours plus haut. Nous savons que
sa soif de « gloire » et de « renommée » 1'amena trés tot a s'intéresser a la politique tout en
menant sa carriére d'enseignant. Son ascension fulgurante fut couronnée par sa nomination au
poste de professeur a la Madrasa Nizamiyya de Bagdad par Nizam al-Mulk en personne. Il est

bien connu que, au terme des six années qu'ils passeérent ensemble, la confiance du grand vizir

00 Ibid., p. 17.
301 Laoust indique également les raisons politiques de la crise qui poussa Gazali a quitter Bagdad. Voir
LAOUST Henri, La politique de Gazali, op. cit., p. 90-92.
302 WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit., p. 229.
3 AL-GAZALI, Al-Mungid min al-dalal, op. cit., p. 97. Lorsque Gazali se rendit 4 Bagdad pour commencer
son travail d'enseignant a la Madrasa Nizamiyya, il portait un vétement en soie avec des ornements dorés digne
d'un vizir. Ces habits de luxe lui attira les critiques de certains docteurs pour qui méme le témoignage de
quelqu'un portant une bague dorée était inacceptable. Voir ZARRINKUB ‘Abdul Husayn, Farar az madrasa, op.
cit., p. 77-78.
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était entiérement acquise a Gazali, et ce dans tous les domaines. Jabre va méme jusqu'a définir
leur relation comme étant de I'ordre du compagnonnage et de l'amitié.**!

Alors qu'il était au faite de sa gloire, Gazali disparut soudainement en 1095 et
s'engagea dans la voie du tasawwuf. 1l explique lui-méme cela par sa passion personnelle pour
la quéte de la vérité. La gloire, les honneurs et 'argent n'avaient pas suffi a le satisfaire et il
finit par traverser une crise psychologique grave, n'arrivant méme plus a s'alimenter. C'est
ainsi que Gazali décrit la crise psychologique qu'il a vécu :

« Je ne cessais d’y penser, tout en restant encore indécis. Un jour, je décidais de
quitter Bagdad et de changer de vie ; mais je changeais d’avis, le lendemain. Je faisais un pas
en avant, et un autre en arriere. Avais-je, au matin, 1’ardente soif de 1’Au-Dela, que, le soir,
I’armée du désir venait I’attaquer et 1’abattre. La concupiscence m’enchainait sur place, tandis
que le héraut de la foi me criait : « En route ! En route ! La vie est bréve, long le voyage.
Science et action ne sont pour toi qu’apparence et que faux-semblant. Si tu n’es pas prét, des
maintenant, pour 1I’Autre Vie, quand le seras-tu ? Et si tu ne romps pas maintenant tes
amarres, quand donc le feras-tu ? ». A ce moment, I’impulsion était donnée : ma décision de
partir était prise.

Mais Satan revenait me dire: « Ce n’est qu’un accident ! Ne te laisse pas aller, cela
va passer vite... Si tu ceédes, tu perdras ces honneurs, cette situation stable et tranquille, cette
parfaite sécurité sans rivale. Tu risques de te reprendre et de les regretter : revenir en arriére
ne serait pas facile... ».

Ces tiraillements, entre la concupiscence et les appels de I’Au-Dela, ont duré pres de
six mois - a partir du mois de Ragab 488 pendant lequel je passai du libre - arbitre a la
contrainte. En effet, Dieu me noua la langue, m’empéchant ainsi d’enseigner. J’eus beau
lutter, pour parler au moins une fois a mes éléves, ma langue me refusa tout service. Et ce
nceud sur la langue fit naitre dans mon cceur une mélancolie. Je ne pouvais plus rien avaler,
prendre aucun goiit aux aliments, a la boisson. »**°

Il est évident que ses quétes intimes ont joué un rdle dans l'entrée de Gazali en
tasawwuf. Sa sincérité & ce sujet ne saurait étre remise en cause.’’® Il est cependant difficile
d'expliquer la crise qu'il a vécue par le seul souci de la recherche de la vérité. Comme nous

l'avons déja indiqué, Gazali n'est pas étranger au fasawwuf mais il n'a commencé a l'étudier

304 AL-GAZALI Al-Mungid min al-daldl, op. cit., p.49.

5 Ibid., p. 97-98.

306 LAOUST Henri, La politique de Gazali, op. cit., p. 104.
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, . re . . 30
sérieusement que durant son séjour a Bagdad en tant qu'enseignant.*”’

La crise politique de cette époque a probablement di jouer un rdle de catalyseur dans
cette quéte. On peut en effet supposer qu'un des plus grands tournants de la vie de Gazali, qui
avait pris part dans les politiques menées par les Seldjoukides et notamment par Nizam al-
Mulk, a di étre le meurtre de ce dernier, qui fut immédiatement suivi par la mort (ou peut-étre
le meurtre) de Malik Sah. Cela déclencha une crise d'une gravité considérable a la téte de
I’Etat : c'était le début d'une période de luttes dévastatrices entre prétendants au trone
seldjoukide.

Cette crise a forcément di secouer Gazall qui, jusque-la, croyait fermement que le
monde musulman allait s'unir sous I'impulsion d'un grand et puissant Etat.”®® Ses réves et ses
espoirs se heurtérent violemment aux luttes pour le trone d'un coté, et & la menace que
représentaient les mouvements batiniens de l'autre. L'absence notamment de Nizam al-Mulk,
qui était a la fois le créateur et le maitre d'oeuvre de cette politique, a dii ainsi confronter
Gazali a un grand vide.

Telles sont les circonstances dans lesquelles Gazall s'est orienté vers le tasawwuf.
Une orientation de cet ordre s'accorde parfaitement avec le caractére méme du tasawwuf, le
souhait de s'éloigner du monde réel et de s'isoler étant inhérent au mysticisme. Nous avons
déja eu l'occasion de souligner que les courants mystiques tendaient a se renforcer au
lendemain de grandes défaites ou de périodes de dévastation. Pour Gazali, qui avait atteint
tous ses buts personnels grice a sa détermination et & son talent, ces pertes successives,
accompagnées des intrigues politiques qui se déroulaient sous ses yeux, a dii provoquer un
profond questionnement intime. En plus de tout ce que nous venons d'évoquer, Gazali devait
sans doute aussi subir I'effet psychologique des menaces provenant du camp isma ‘ilien. Selon

Jabre, pensant qu'il serait la prochaine cible aprés Nizam al-Mulk, Gazali craignait

307 Gazali indique qu'il étudia le tasawwuf en dernier au cours de sa recherche de la vérité : « Mais la science

m’était plus aisée que I’action. Je commengai par lire les ouvrages des mystiques : « L’Aliment des Cceursy, par
Abi Talib al-Makki, les oeuvres d’al-Harit, d'al-Muhasibi, des citations d’al-Gunayd, d’al-Shibli ou d’Aba Zayd
al-BistamT et d’autres cheikhs. J’appris ainsi la quintessence de leur dessein spéculatif et ce qu’on peut acquérir
par ’enseignement et 1’ouie. Mais il m’apparut que ce qui leur est spécifiquement propre ne se peut atteindre que
par le « golit », les états d’ame et la mutation des attributs. » AL-GAZALL Al-Mungid min al-dalal, op. cit., p.
95-96. Gazali ne précise pas quand il a commencé a étudier le tasawwuf. D'aprés ses écrits, ses interrogations
intimes s'approfondirent jusqu'a atteindre les proportions d'une crise : il a donc di effectuer cette recherche juste
avant que sa dépression ne se manifeste.

308 Gazali reconnait que ce sont les Turcs qui ont le plus de puissance a son époque et ajoute : « [D]e toutes
les espéces de créatures, la force coercitive a notre époque est ’apanage des Turcs. Dieu, qu’ll soit exalté, les a
comblés en les destinant a soutenir et aimer al-Mustazhir, de telle sorte qu’ils le défendent et répriment les
ennemis de son pouvoir par désir de se rapprocher de Dieu. (...) » HOGGA Mustapha, Orthodoxie, subversion et
réforme en Islam, op. cit., p. 242.
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sérieusement pour sa vie, avec ce que cela suppose d'angoisse et de stress.’”

Jabre indique que c'est pour cette raison qu'il prétendit aller en pélerinage au moment
de quitter Bagdad pour Damas. En fait, durant cette période, Gazali disparut pour ainsi dire de
la surface de la Terre pendant deux ans : nul ne savait ni ou il se trouvait ni ce qu'il faisait.’'
Il est fort probable qu'il agissait dans le plus grand secret par crainte d'étre poursuivi. Quant a
Watt, il cite dans son livre une hypothése émise par D. B. Macdonald. Selon Macdonald,
aprés la mort de Malik Sah, Gazali se rangea aux cotés de son frére Tutus, qui était également
soutenu par le calife et dut quitter Bagdad quand Barkyariiq ¢limina son oncle. Bien que
Macdonald souligne que le retour en 1105 de Gazali a l'enseignement eut lieu immédiatement
aprés la mort de Barkyariiq afin d'étayer son hypothése,’'' celle-ci aurait besoin de I'apport de
sources supplémentaires pour étre confirmée. On ne peut certes négliger la possibilité que
Gazali ait pu jouer un rdle dans les luttes pour le pouvoir. Il parait cependant peu probable
qu'il ait soutenu Tutu$ plutdét que Barkyariiq, qui était le candidat préféré de Nizam al-Mulk
pour le trone Seldjoukide. L'idée de Jabre selon laquelle les actes de Gazali étaient liés aux
menaces isma ‘1liennes semble par conséquent plus vraisemblable. Par ailleurs, et comme nous
l'avons déja souligné, la crise politique provoqua une crise intime chez Gazali, ce qui permet
de mieux comprendre pourquoi il choisit de s'orienter vers le fasawwuf'a ce moment précis de
sa vie.”?

3

Gazali est avant tout fidéle au sunnisme,’” et l'influence de ce facteur se fait

clairement ressentir dans son choix de s'engager dans le tasawwuf.>'* Gazali déploie en effet

309 AL-GAZALI, Al-Mungid min al-daldl, op. cit., p. 21-23.
10 Ibid., p. 21-23.
3 WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit., p. 230-240. Selon Watt, les hypothéses, aussi
bien de Jabre que de Macdonald, ne sont guére solides. En revanche, le long article datant de 1899 que
Macdonald consacre a la vie et aux idées de Gazali est une étude importante qui a su résister a I'épreuve du
temps. Voir MACDONALD Duncan B., “The Life of al-Ghazzali, with Especial Reference to His Religious
Experiences and Opinions”, Journal of the American Oriental Society, Vol. 20, Yale University Press, New
Haven 1899, p. 71-132.
31 Il y a une ressemblance remarquable entre le moment ot Gazall part refaire une retraite peu de temps
apres avoir repris ses cours a la Nizammiya de Nishapur et I'événement que nous venons d'évoquer. C'est suite a
l'intervention de Fahr al-Mulk, fils de Nizam al-Mulk, que Gazal était retourné a la madrasa. Fahr al-Mulk est
le continuateur de l'oeuvre de son pére par bien des aspects, ce qui explique qu'il ait pu persuader Gazali de sortir
de sa retraite. Aprés I'assassinat de Fahr al-Mulk par les fida is d'Hasan-i Sabbah, Gazali quitta I'enseignement,
cette fois définitivement, et reprit son recueillement. Voir AL-GAZALI, Al-Mungqid min al-dalal, op. cit., p.24. 11
est intéressant de noter que Gazali fut pris de doutes et se réfugia dans le tasawwuf chaque fois qu'une
personnalité politique dont il se sentait proche mourut.
o1 La question de savoir si Gazali s'éloigna ou non de la tradition a‘arite aprés s'étre orienté vers le sifisme
a fait 'objet d'un débat entre spécialistes. Voir MAKDISI George, “The Non-Ash’arite Shafi’ism of Abti Hamid
al-Ghazzali”, Revue des études islamiques, Vol. 54, Geuthner, Paris 1986, p. 239-257.
34 Lorsqu'il traite du tasawwuf, Gazall indique clairement que le sunnisme n'est autre que la voie du
Prophéte. Voir AL-GAZALI, Ihya’ ‘uliim al-din, op. cit., Vol. 11, p. 230.
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des efforts considérables pour réconcilier fasawwuf et sunnisme car il est parfaitement
conscient du fait que seul le fasawwuf est a méme de faire barrage aux courants batinis. Par
ailleurs, la pensée du fasawwuf est de toute maniére de facto reconnue par les Seldjoukides.

Bien que Gazali traite du tasawwuf dans ce qui est considéré comme son oeuvre la
plus importante a la fois en termes de contenu et d'envergure, a savoir Thya’ ‘ulim al-din
(Revivification des sciences de la religion), ce terme de revivification désigne en fait plutét la
révision ou refonte du sunnisme. Gazali considére désormais le tasawwuf comme le seul
moyen qui permettrait de restructurer un systeme bloqué, voire malade - mais il s'agit d'une
version du tasawwuf qui sera adaptée au sunnisme.

Dans son ouvrage, Gazali offre une réinterprétation des fondements théologiques de
la religion en mobilisant avec habileté les ressources de la logique. Il est généralement admis
que Gazali s'est attelé a la rédaction de son opus magnum, qui totalise 1500 pages réparties en
quatre tomes, apres s'étre engagé dans le tasawwuf et qu'il lui a fallu beaucoup de temps pour
l'achever. Il ne s'agit pas uniquement d'un livre de théologie : I'auteur y formule également des
idées - en accord avec sa vision du tasawwuf - sur les modalités du culte musulman et
I'éthique. D'une certaine manicre, son texte a pour ambition d'exprimer les moyens de
satisfaire tous les besoins religieux d'une nouvelle société révée par Gazali.*"

Quel que soit le degré du désir qu'avait Gazali pour la recherche de la vérité, sa quéte
connaissait certaines limites. C'est ainsi qu'il explique les fondements de sa quéte pour le
tasawwuf

« Or, j’ai compris avec certitude que les mystiques ne sont pas des discoureurs, mais
qu’ils ont leurs états d’ame. Ce qui pouvait s’apprendre, je I’avais acquis. Le reste, c’est
affaire de gestation et de bonne voie. Grace a mes recherches dans le domaine des sciences,
tant religieuses que rationnelles, j’avais acquis une foi inébranlable en Dieu, en la Révélation
et en le Jugement Dernier.

Ces trois principes religieux s’étaient fortement gravés dans mon cceur, non comme
l'effet d’arguments choisis et rédigés, mais a la suite de motifs, de circonstances et
d’expériences qu’il ne m’est pas possible d’énumérer. »*'°

Plutot que de rejoindre la pensée du tasawwuf, Gazali la tire vers lui. Ce qui veut dire

qu'il essaie de réinterpréter le tasawwuf a la lumiére du sunnisme.’'’ Le trait le plus saillant de

o WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit.,p. 257-263.

3 AL-GAZALI, Al-Mungid min al-daldl, op. cit., p. 96-97.

3 WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit.,p. 286-288.
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cette entreprise consiste a rompre les liens entre tasawwuf et philosophie. Gazali voit le
tasawwuf davantage comme un mode de vie et un mode de dévotion et ce sont ces aspects-la
qu'il met en avant :

« [E]lle vise a lever les obstacles personnels et a purifier le caractére de ses défauts.
Le cceur finit ainsi par étre débarrassé de tout ce qui n’est pas Dieu, pour se parer du seul nom
de Dieu. »'*

«Ma période de retraite a duré environ dix ans, au cours desquels j’ai eu
d’innombrables, d’inépuisables révélations. Il me suffira de déclarer que les Mystiques (sifis)
suivent, tout particuliérement, la Voie de Dieu. Leur conduite est parfaite, leur Voie droite,
leur caracteére vertueux. Que I’on additionne donc la raison des raisonnables, la sagesse des
sages, la science des Docteurs de la Loi ! Peut-on compter ainsi améliorer leur conduite, ou
leur caractére ? Strement point ! Car tout ce qui, en eux, bouge ou repose, leur apparence et
leur for intérieur, tout s’allume a la flamme de la Prophétie dans sa niche. Et il n’y a pas
d’autre Lumiére de la prophétie sur la face de terre... »*'”

Pour ce qui est de la relation entre Dieu et I'étre humain, qui constitue un des themes
fondamentaux de la pensée du tasawwuf, tout en critiquant les idées déja formulées sur cette
question, Gazali essaie d'empécher qu'on en débatte. Selon lui, les hommes doivent garder
pour eux leurs expériences relatives a ce domaine et éviter d'en faire part a autrui :

« Que dire d’une Voie ou la purification consiste, avant tout, a nettoyer le coeur de
tout ce qui n’est pas Dieu ; qui débute (au lieu de « I’état de sacralisation » qui ouvre la
priere) par la fusion du cceur dans la mention de Dieu ; et qui s’achéve par le total
anéantissement en Dieu ? Et encore cet aboutissement n’est-il qu’un début par rapport au libre
arbitre et aux connaissances acquises. En fait, c’est le commencement de la voie, dont ce qui
précede n’est que I’antichambre.

Dés le début, c’est le commencement des Révélations et des visions. En état de
veille, les Mystiques contemplent les anges et les esprits des Prophétes ; ils entendent leurs
voix et profitent de leurs conseils. Puis ils se haussent, de la vision d’images et de symboles, a
des degrés ineffables. Nul ne peut tenter d’exprimer ces états d’ame, sans courir a I’inévitable
échec.

Bref, les Mystiques en arrivent & une Proximité qui, pour certains, pourrait presque

étre I’Inhérence, pour d’autres 1’Union et, pour d’autres, la Connexion. Ce qui est faux,

318 AL-GAZALI Al-Mungid min al-daldl , op. cit., p. 95.
9 Ibid,, p. 100.
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comme nous 1’avons montré dans notre traité d’al-Magsad al-asna. Tout ce que devrait dire
celui qui est dans cet état, c’est ce distique:

« Quoi qu’il se soit passé€, je n’en parlerai point.

Toi, penses-en du bien : ne m’interroge point! » »**°

Comme nous l'avons déja indiqué, Gazali est conscient de l'intérét que le tasawwuf
suscite au sein de la société. La pensée du tasawwuf attire d'autant plus le peuple tourmenté
par les querelles politiques qu'elle se tient résolument a I'écart du débat portant sur I'imamat.
Mais comme on vient de le voir, Gazali cherche a purifier la version du tasawwuf qu'il
propose de tout « danger » et de tout « risque ». C'est ce qu'il veut souligner lorsqu'il dit : « Il
me suffira de déclarer que les Mystiques suivent, tout particulierement, la Voie de Dieu. Leur
conduite est parfaite, leur Voie droite, leur caractére vertueux. » « La Voie de Dieu » est la clé
d'une foi vraie, pure et indépendante du contexte politique.

Evidemment, le fait d'inciter la société a adopter un comportement apolitique est une
prise de position politique de la part de Gazali (de méme que, tout en critiquant les
philosophes il fait de la philosophie et tout en préconisant de ne pas discuter de I’histoire, il
discute lui-méme de I’histoire). Car réduire le tasawwuf a un mode de vie et de dévotion et
essayer de couper les liens qu'il entretient avec la philosophie sert surtout a ¢élargir la marge de
manceuvre du sunnisme. On comprend mieux quelle cause servent les efforts entrepris par
Gazali en prenant en compte la politique seldjoukide qui peut se résumer par le slogan « non
au batinisme, oui au tasawwuf. o2l

Gazali n'a pas pu (ou voulu) étre un siffi au sens habituel du terme. Il n'a par exemple
pas ¢laboré une pensée originale ou mis en place une organisation qui lui soit propre dans ce
domaine. Il n'existe par ailleurs aucun document attestant qu'il a intégré la hiérarchie d'une
tariga. Gazali n'a fait qu'avancer une certaine définition du tasawwuf et critiquer certaines
idées dont il considérait qu'elles étaient erronées ; il a surtout déployé des efforts
considérables pour intégrer le tasawwuf dans le sunnisme. Il est également possible
d'interpréter son opposition a l'expression d'expériences mystiques personnelles comme une
manicre de s'opposer aux farigas. 1l aurait en effet été impossible qu'un homme aussi brillant

que Gazall ne se rende pas compte que ces organisations étaient susceptibles d'affaiblir

20 Ibid., p. 100-101.
321 Selon certains commentateurs, Gazali, qui désespérait désormais des dirigeants de I’Etat, aurait essayé de
développer le projet, que Nizam al-Mulk essayait de mettre en oeuvre de fagon autocratique, en s'appuyant sur le
peuple. Voir KARADAS Cagfer, Gazzali, insan Yayinlari, Istanbul 2004, p. 50-51.
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l'autorité de 1’Etat. Cela dit, il n'a jamais pris ouvertement position contre les tarigas : il ne
fait pas la moindre remarque, positive ou négative, a leur sujet dans ses écrits.’*

Malgré ses tentatives pour se retirer du monde réel et laisser son étre se dissoudre
dans la quéte de Dieu, Gazali n'y est jamais tout a fait parvenu : il a toujours fait partie de la
vie politique de son époque d'une maniére ou d'une autre.’ Gazali a été avant tout et par-
dessus tout un maitre qui a pass¢ sa vie a traquer ce qu'il considérait comme des perceptions
erronées de la religion chez les autres et a y remédier. Selon ses propres termes, il s'agit la
d'un devoir quasi sacré qui lui a ét¢ communiqué en réve. Il a donc toujours défini des
critéres, prononcé des jugements et tracé des limites dans le domaine religieux, toutes choses
qui ne sont guére compatibles avec les principes qui sous-tendent le comportement d'un sifi.
Pour Gazali, le sifisme fut comme un havre ou s'abriter aux moments de sa vie ou il était
confronté a de grands bouleversements psychologiques.

Aprées avoir fait part de tant d'expériences et de confessions intimes, c'est ainsi que
Gazali s'explique sur son retour a I'enseignement en 1095 :

«Je vis donc que la foi avait faibli & ce point, pour tous ces motifs. Je me sentais
capable de dévoiler ces ambiguités : démasquer ces gens-la m’était plus facile que boire un
verre d’eau, tant j’avais fréquenté leurs sciences et leurs voies — je veux dire celles des
Mystiques, des Philosophes, des partisans de I’Enseignement et des prétendus savants. Alors,
ma décision jaillit, comme un silex, nette et précise: « a quoi bon la solitude et la retraite,
quand le mal est universel, que les médecins sont malades, et les hommes sur le point de périr

?».

322 Watt, qui s'efforce d'élucider quelle est la part de responsabilité de Gazali dans l'organisation des tarigas,

argue du fait que la Qadiriyya, dont il consideére que c'est la premiére tariga a avoir formé une organisation, a été
fondée ultérieurement pour soutenir que Gazali n'a pu jouer au mieux qu'un role de chef spirituel dans ce
domaine. Voir WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit., p. 299. Or, a partir du moment ou une
relation de Sayh a murid se met en place, cela donne aussi le signal de départ d'une organisation de tariga : on ne
peut faire autrement qu'admettre la réalit¢é de ce fait, indépendamment de son degré d'expansion ou de
systématicité.

%3 Un article rédigé par Jonathan AC Brown comporte des éléments intéressants sur ce sujet. Brown y étudie
une lettre contenant des conseils politiques rédigée par Gazali a I'intention du fils de Fahr al-Mulk (et donc petit-
fils de Nizam al-Mulk), qui était lui-méme vizir. BROWN Jonathan AC., “The Last Days of al-Ghazzali and the
Tripartite Division of the Sufi World, Abii Hamid al-Ghazzal1’s Letter to Seljuq Vizier and Commentary”, The
Muslim World, Vol. 96 , N° 1, Hartford 2006, p. 89-113. Zarinkoub indique quant a lui que Gazali a écrit un
Nasthat al-mulitk en persan pour le sultan Sangar. Il est manifeste que 1'on a fait beaucoup de rajouts ultérieurs a
ce livre dont il n'est pas certain que l'auteur soit Gazali. Zarinkoob relate également que Gazali a envoyé a la
méme époque des lettres aux dirigeants de I'Etat pour leur faire part des griefs du peuple. ZARRINKUB ‘Abdul
Husayn, Farar az madrasa, op. cit., p. 253-260.
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La-dessus, je me mis a réfléchir: « tu vas donc entreprendre de dissiper cette tristesse
et de chasser ces téncbres, alors que le temps est a la torpeur et I’époque a la vanité. Toi qui
voudrais remettre tes contemporains dans le droit chemin, sache bien qu’ils vont tous se
retourner contre toi. Comment leur tenir téte, et comment vivre avec eux, si le moment n’est
pas propice, et sans 1’appui d’une autorité religieuse contraignante ? ».

Il me semble donc que Dieu m’autorisait a continuer ma retraite, sous prétexte que
J’étais incapable d’administrer victorieusement la preuve de la vérité. C’est alors que, par la
volont¢ de Dieu, les autorités [il s'agit d'une allusion a Fahr al-Mulk] se déciderent
spontanément, sans pression extérieure, et me donnérent ’ordre strict de me rendre a
Nishapur, pour combler le vide de mon absence. L’injonction fut assez impérative pour
m’exposer, en cas de refus, a tomber en disgrace.

(...)

— Je consultai alors plusieurs hommes de bon conseil et de priere. Ils convinrent de
m’indiquer de renoncer a ma retraite et de sortir de mon « coin » (zawiya). De plus, des
hommes de bien firent, plusieurs fois, des réves a mon sujet, annonciateurs des bons et
heureux effets de mon départ. Telle fut la volont¢ de Dieu, au début de ce (sixieme)
centenaire.

Mon espoir s’affermit et se renfor¢a de tous ces témoignages. Finalement, grace a
Dieu, je partis pour Nishapur, le onziéme mois de 1’année 499. Ma retraite avait duré onze
ans. Ce changement est ’ceuvre de Dieu. Je n’en avais jamais eu I’idée, dans ma solitude.
C’était dé¢ja Lui qui m’avait inspiré de quitter Bagdad et d’abandonner mon poste : je n’y
aurais pas pensé¢ tout seul. C’est Dieu qui change les cceurs et les situations: « Le
Miséricordieux tient le coeur du Croyant entre deux de Ses doigts ».

Et maintenant, je le sais bien, j’ai beau étre revenu a I’enseignement : je n’y suis
pourtant pas revenu ! Car revenir, ¢’est retourner a I’état antérieur. Or, autrefois, j’enseignais
pour obtenir des honneurs : tels étaient mon but et mon intention. Tandis qu’aujourd’hui, mon
enseignement invite a renoncer aux honneurs, il montre comment cesser de leur donner de
I’importance. Tels sont, actuellement, mon intention, mon but et mon désir : Dieu en est
témoin ! Je veux me rendre meilleur et améliorer les autres. Y parviendrai-je ? Je 1’ignore.
Pourtant, je crois, d’une croyance certaine, fondée sur la « Vision », qu’il n’y a de force et de
puissance qu’en Dieu. Je n’ai pas remu¢, c’est Lui qui m’a déplacé. Je n’ai pas agi, c’est Lui
qui s’est servi de moi. Je Lui demande donc, d’abord, de me rendre meilleur et puis,

d’améliorer les autres par mon exemple ; de me guider, puis de guider les autres a travers moi
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; de me montrer la Vérité vraie, et de me donner de la suivre ; de me montrer enfin I’erreur
compléte, et de m’accorder de lui échapper. »***

En résumé, Gazall est un penseur qu'on ne peut évaluer a sa juste mesure qu'en
évitant une approche manichéenne. Par exemple, si on lui attribuait la responsabilité du déclin
intellectuel et philosophique du monde musulman, cela aurait pour conséquence a la fois
d'exagérer a outrance l'importance de la place qu'il occupe dans I’histoire et de nous empécher
de voir dans quelles circonstances le développement de 1'orthodoxie sunnite a eu lieu. Pour
comprendre Gazali, il nous faut tenir compte de l'ensemble des acteurs de son époque et du
contexte dans lequel ils se trouvaient tous. II est indéniable que Gazali est le plus grand
représentant de la pensée orthodoxe sunnite et qu'il demeure une référence incontournable
dans ce domaine encore aujourd’hui. Cela ne veut pas dire pour autant qu'il a bati tout un
systéme a lui tout seul.

D'abord, Gazali est le continuateur de la tradition a3 ‘arite a la suite de son maitre al-
Guwayni. Ensuite, il prend appui sur le systéme dominant et une énorme organisation
étatique. Le role véritable de Gazall consista a mettre son savoir, son intelligence et son
énergie considérables au service de la défense de la légitimité du systéme sunnite dont il
pensait qu'il était menacé de disparition. Gazali ne fut pas un stratége politique, il n'a pas fait
lui-méme de la politique. Il a en revanche théorisé la politique sous 'angle de la théologie. 1l a
formulé ses jugements personnels en fonction du contexte politique de son époque et a
¢laboré a partir de 1a une théorie de haut niveau pour l'orthodoxie sunnite.

Il s'agit évidemment d'une situation inédite. Comme indiqué par Watt, le fait que
certains voient en Gazali le musulman le plus important aprés le Prophéte est lié aux
conséquences de cette nouvelle situation: la refonte du sunnisme.’”> A linstar du
christianisme européen qui s'est refagonné grace a 1'apport de la philosophie platonicienne, le
sunnisme a connu avec Gazali un nouvel avatar ou logique et raison occupent davantage le
premier plan. C'est la raison pour laquelle tous les puissants sunnites qui sont venus apres
Gazali ont appuyé leur légitimité sur les fondements théoriques qu'il a mis en place. En

d'autres termes, il s'agit d'un tournant dans la relation entre savoir et pouvoir.

2% AL-GAZALI, Al-Mungid min al-daldl , op. cit., p. 112-115.

- WATT W. Montgomery, The Muslim Intellectual, op. cit., p. 304. Watt voit en Gazali un intellectuel
ayant des qualités prophétiques. Voir /bid., p. 304. Laoust indique que Gazali se concentra notamment sur trois
points, a savoir ; falasifa, batiniyya et mu‘tazilla. LAOUST Henri, La politique de Gazali, op. cit., p. 104. L'on
peut également considérer que, sur le plan intellectuel, la refonte du sunnisme se déploya selon une logique de
lutte contre ces trois courants.
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Disons-le une fois de plus : la principale motivation de Gazali fut de refagonner et
ranimer une religion dont il pensait qu'il était en danger de mort. Méme si 1'on admet qu'il
entreprit cet effort en tant que croyant sincére, cela n'enléve rien aux conséquences politiques
de ses travaux. En effet, Gazall a formulé une certaine pensée du pouvoir afin d'assurer la
survie de la religion et les pouvoirs des époques ultérieures se sont appuyé la-dessus. C'est
justement ce pouvoir politique-1a qui fait que Gazali, qui subit de nombreuses critiques voire
des attaques a sa propre époque, est aujourd'hui indépassable, intouchable et incritiquable a ce
point. Pour reprendre une expression turque : « Ce n'est pas le Sayh qui lévite, c'est le murid
qui le fait [éviter. »

Si on fait abstraction du systéme qui sous-tend la vie de Gazali, on peut aussi y voir
la tragédie d'un étre humain qui fut un orphelin élevé par un sifi, un jeune homme brillant et
studieux, un intellectuel plein de curiosité en quéte de vérité, un partisan politique passionné
et peut-étre aussi un individu constamment tourmenté par des crises intimes parce que rongeé

par le doute.
C) Les Madrasas Nizamiyyas
1) L'évolution historique des madrasas

Une des innovations les plus importantes que les Seldjoukides ont introduites dans le
monde musulman consista a généraliser et systématiser l'enseignement de manicre a la mettre
au service des politiques de I'Etat, initiative dont le meneur fut Nizam al-Mulk. Cette
nouveauté, qui correspond a une étape trés importante dans 1'établissement des liens entre
I’Etat et la religion, revét aussi de l'importance du fait d'étre un des premiers exemples
théoriques et institutionnels de ce qui allait étre appelé « idéologie officielle » a 1'époque
contemporaine. Ce systéme d'éducation a en effet a la fois présidé a la création de 1'idéologie
officielle seldjoukide et joué un role essentiel dans sa propagation et son acceptation au sein
de la société par 'intermédiaire du réseau des savants formés dans ses établissements. L'étude
de la refonte du sunnisme, c'est-a-dire de l'institutionnalisation de l'orthodoxie sunnite
nécessite de tenir compte du role joué par les Madrasas Nizamiyyas dans ce processus. On ne
peut en effet saisir la teneur véritable d'une question qu'en tenant compte de l'ensemble des
faits qui y ont trait.

Ces Madrasas ne sont pas les premiers établissements d'enseignement du monde
islamique. Elles furent en effet précédées par un systéme d'éducation extensif centré sur

l'enseignement des principes fondamentaux de la religion. On peut faire remonter ces
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activités pédagogiques jusqu'a I'époque du Prophéte. Du temps du Prophéte, I'enseignement
consistait pour I'essentiel en I'apprentissage par cceur des versets du Coran. De ce fait, avec le
Coran, le socle de cet enseignement était formé par 1'alphabet et la grammaire arabes.

Comme dans toutes les religions, les phases d'émergence, de propagation et
d'institutionnalisation de 1’islam furent accompagnées par un enseignement dispensé dans les
temples. En fait, a 1'origine, les temples formaient les principaux centres aussi bien de
'enseignement que de toutes les activités sociales. Par exemple, le premier masgid (mosquée ;
lieu ou I'on se prosterne) construit a Médine aprés I'hégire remplissait précisément ces
fonctions-la. Le premier masgid (masgid al-nabawi) de Médine était non seulement le lieu de
culte mais aussi un centre ou tous les problémes de la société étaient discutés et ou des
décisions étaient prises. C'était aussi 1a que le Prophéte vivait avec ses épouses. Il s'agissait
donc d'un batiment qui faisait office a la fois de logement, de temple et d'assemblée et qui
revétait par conséquent une signification toute particuliére aux yeux des musulmans. Ceux-ci
considéraient en effet que ce masgid, qu'ils avaient bati collectivement de leurs mains, leur
appartenait en propre : les temples n'étaient donc pas encore devenus des espaces a part pour
les croyants.

Les gami's ne se sont imposés comme les principaux lieux de culte qu'a une époque
ultérieure. Il n'existe pas de distinction entre gami ‘ et masgid dans les langues occidentales.
Le Coran n'utilise que le mot masgid et en fait c'est aussi par ce terme que les premiers
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musulmans désigneérent les temples des autres religions.

Dans toutes les langues
occidentales, les termes utilisés pour désigner les lieux de culte musulmans sont a leur tour
dérivés de masgid. 11 existe pourtant d'importantes distinctions entre gami * et masgid a la fois
en termes de fonction et de signification. Le terme d'al-masgid al gami ", qui signifie masgid
ou on se rassemble, ou on se réunit, n'a été utilisé a I'origine que pour désigner le masgid ou
on fait la priere du vendredi (en arabe, le mot gami‘ est dérivé d'un verbe qui veut dire se
rassembler).*?’

Comme nous venons de I'évoquer, les premiers temples des musulmans étaient aussi
des lieux ou on débattait et ou on résolvait des problémes sociaux. Cette pratique a da se
développer a la fois afin de rassembler tous les croyants une fois par semaine pour renforcer

leur unité et transmettre directement a tous les musulmans le message délivré durant le hutba

326 RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 2, p. 334.
327 MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit., p. 12.
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(le discours prononcé avant la priére du vendredi par l'imam qui méne la priére).’*® En
d'autres termes, tout gami ‘ est un masgid mais tout masgid n'est pas un gami ‘. Le masgid est
un batiment plus anonyme ; méme si c'est un individu qui I'a fait construire, il appartiendra
ensuite a Dieu, c'est-a-dire au peuple. Méme si cela est également valable pour les gami s,
ceux-ci portent le nom de celui qui les a fait construire. Qui plus est, délivrer le permis de

329 . - . .
De ce fait, les gami s devinrent

construction d'un gami  reléve de la compétence du calife.
naturellement des édifices symbolisant le pouvoir et la gloire. Avec 1'émergence et I'évolution
des madhabs, les gami s se transformerent également en centres d'organisation politique et les
adeptes de chaque madhab se mirent a fréquenter des gami ‘s qui leur étaient propres.

Le figh (la jurisprudence, la science du droit religieux de 1’islam) arrivait en téte des
sciences religieuses prenant progressivement forme, car pour répondre 2 un des besoins les
plus fondamentaux de la société musulmane, il était nécessaire que soient définis les principes
juridiques qui allaient déterminer 1'adaptation des régles religieuses a la vie sociale. Avec le
développement de cette science, aux cotés du terme d' ‘alim, apparurent des termes tels que
mufti, désignant une personne habilitée a délivrer une consultation sur un point de droit
(fatwa), ce qu'on appelle fagih (pl.fugaha’).

Avec la ramification de I'éducation en fonction des domaines de spécialisation,
l'enseignement initial fut réservé essentiellement aux enfants. Dans ce systeme d'éducation
primaire appelé kuttab, les enseignants avaient des titres comme mu ‘allim, mu addib et

330 A : o) s 7oA IRT . ..
b.””" Quant a l'enseignement supérieur destiné a former des spécialistes, il poursuivit

mukatti
son évolution tout en restant centré¢ sur le figh, et cette particularit¢ du figh demeura
pérenne.3 i

Cependant, a mesure que les madhabs prenaient forme, chacun mit progressivement
en place un figh fondé sur sa propre interprétation de la religion. Une des conséquences en fut
la suivante : I'enseignement n'était désormais plus limité au cadre du masgid-gami ‘ mais était
¢galement dispensé chez des particuliers car il se faisait surtout grace aux efforts individuels

des pionniers de 1'évolution des madhabs. Les masgids n'en demeuraient pas moins les

espaces principaux de 1'éducation. A 1'époque ou le califat était sous la domination des

2 Au milieu du XI° siécle, il n'y avait que six gami ‘s a Bagdad. Voir Ibid., p. 14.

3 Ibid., p. 14.

330 Pour de plus amples informations sur le kuttab voir TALAS Asad, La Madrasa Nizamiyya et son histoire,
Paul Geuthner, Paris 1939, p. 7-12.

31 « Le domaine ou le caractére original de I’islam trouve a s'exprimer au plus haut niveau est celui du figh
et les autres domaines d'expression de cette originalité tirent aussi leur 1égitimité du figh. » MAKDISI George,
The Rise of Colleges, op. cit., p. 8.
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Biiyides, on commenga a construire des complexes dits masgid-han grace aux efforts d'un

332 s " -
On utilise en général le mot san pour

dirigeant du nom de Badr b. Hasanwayh al-Kurdi.
désigner des lieux faisant office d'hotel ou de pension. Avec la création des masgid-hans, fut
introduite la possibilité de l'internat pour les éléves. Ce systéme correspond a une étape d'une
trés grande importance car il permit la généralisation de l'enseignement tout en offrant la
possibilité de recevoir une éducation aux enfants des classes inférieures en accueillant
notamment des ¢léves originaires de la campagne ou des petites villes. Le développement des
madrasas en tant qu'établissement d'enseignement reposait en fait sur le principe du masgid-
han : autrement dit, celles-ci étaient des écoles avec internat.

Le fait que les madrasas apparurent d'abord a l'est, a savoir au Khurasan, a pu faire
dire & certaines qu'elles étaient inspirées des temples bouddhistes (vihdras).”” Une telle
influence est probable, notamment du point de vue architectural. En tenant compte d'autres
influences, il devient possible d'affirmer que les madrasas émergerent au Khurasan et c'est a
partir de ce point d'origine qu'elles se répandirent dans les autres pays musulmans.”**

Madrasa est un mot arabe dérivé du terme de darasa (étudier), qui vient lui-méme de
la racine arabe d.r.s. Le mot tadris, dont 1'origine étymologique est la méme, était utilisé pour
désigner a la fois cette activité d'enseignement dans son ensemble et les postes (poste de
professeur de droit). Les professeurs qui dispensaient l'enseignement étaient appelés
mudarris. Quant au terme de faqgih, il désignait désormais les étudiants qui fréquentaient les
madrasas (docteur de la loi ou étudiant en droit). Les étudiants dont le parcours était couronné
de succes recevaient un diplome (igaza li-I-tadris wa-l-ifta’) qui permettait aux faqihs de
devenir des mudarris ou des mufiis.>>>

Une des questions débattues par les universitaires qui ont mené des recherches sur les
madrasas est leur niveau en tant qu'établissement d'enseignement. Tandis que certains
chercheurs considérent que les madrasas appartiennent a la catégorie de l'université, d'autres,
et notamment Makdisi, défendent l'idée qu'il s'agit plutét de colléges de droit. C'est la
deuxiéme option qui est la plus pertinente : bien qu'étant des établissements d'enseignement

supérieur, les madrasas n'étaient en effet pas des universités, car elles ne formaient des

B2 Ibid., p. 29-30.

33 De nombreux chercheurs sont en accord avec cette hypothése, qui est de Barthold. Voir SPULER Bertold,
Iran in the Early Islamic Period, op. cit.,p. 148.

B Ibid, p. 25.

33 PEDERSEN J., MAKDISI G., RAHMAN M. et HILLENBRAND R., “Madrasa”, Encyclopédie de
l’islam, BrillOnline, consulté le 6 avril 2017.
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spécialistes que dans un seul domaine, c'est-a-dire le figh.

2) Les raisons pour lesquelles les madrasas furent fondées selon le droit du wagf

Les madrasas sont des institutions du type wagf. En général, ce mot désigne le fait de
faire don pour toujours et par charité d'un bien privé pour utilisation publique. S'agissant de la
fondation des wagfs et les prérogatives de leurs fondateurs, chaque madhab a des
interprétations et des pratiques dépendant de son propre figh. On a par exemple débattu de la
question de savoir si, lorsqu'une personne fait don de son bien a titre de wagf, seuls les
bénéfices générés par ce bien relévent du wagf ou si le bien lui-méme cesse complétement
d'étre une propriété privée. La pratique courante veut que le bien en question, ainsi que
I'ensemble des bénéfices qu'il produit, appartienne a Dieu, c'est-a-dire, au peuple. Au coeur de
la pratique du wagf, qui fut d'abord développé en prenant exemple sur le comportement des
premiers musulmans (y compris le Prophéte), se trouvent les notions de solidarité sociale et
de partage. Afin que ces notions prennent racine dans la société, les premiers musulmans
firent non seulement don de leurs propres biens en guise de sadagat (auméne) mais ils
acheterent des biens tels que des sources d'eau et des terrains pour les mettre a la disposition
de leur communauté, faisant ainsi oeuvre de pionniers dans la formation de cette tradition.

Dans les sources occidentales, on trouve généralement des recherches intéressantes
concernant les aspects juridiques de la pratique du wagf. Cependant, les dimensions sociales
et politiques de ce phénomeéne ont une plus grande importance et ce pour plusieurs raisons.
D'abord, aux premiers temps de I’islam, étant persuadés que tous leurs biens appartenaient en
fait a Dieu et que tous ceux qui croyaient en Lui y avaient droit & une part, les croyants
faisaient don de leurs biens privés a la bayt al-mal (la maison du trésor) afin que tous les
musulmans puissent en profiter. Mais lorsque, avec le temps, I'Etat central devint de plus en
plus puissant et le califat se transforma en dynastie, ceux qui voulaient faire don de leurs
biens a la communauté se mirent a nourrir des doutes quant a savoir a qui allait vraiment
profiter leurs dons. L'émergence du droit du wagf permit de dissiper en grande partie ces
craintes car le donateur avait désormais la possibilit¢ de déterminer qui et sous quelles
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conditions allait pouvoir bénéficier des revenus de ces biens.””’

336 Pour des informations plus détaillées sur ce sujet voir MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit., p.

292-293.
BT Ibid., p. 35-36.
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Ensuite, L'Etat central, dont le pouvoir reposait sur la tradition, voyait en la
thésaurisation de biens par des individus un danger politique et cherchait a y faire obstacle par
divers moyens. En I'occurrence, le souci de 1'Etat n'était pas d'étre juste ou de faire barrage
aux problémes sociaux que ne manquerait pas d'engendrer l'enrichissement excessif de
certains. La richesse excessive était considérée comme un danger, en particulier dans des pays
comme I'Iran ou la tradition de I'Etat central était particuliérement forte, et pas seulement
s'agissant d'individus ou de milieux représentant une menace aux yeux de I'Etat, mais de tout
un chacun. Devenir excessivement riche était en effet considéré comme une facon de
s'associer au pouvoir de 1'Etat. C'est pour cette raison que, bien qu'au plan juridique, la
propriété privée n'ait pas été rejetée par les Etats musulmans, en pratique, I'Etat en la personne
du souverain disposait des biens privés comme il l'entendait. Le souverain pouvait par
conséquent confisquer ceux-ci et les intégrer au trésor de I'Etat quand I'intérét public ou celui
de I'Etat l'exigeaient.”® Il est méme arrivé qu'on profite d'une guerre civile — voire qu'on en
déclenche une — pour procéder a de telles confiscations.

Pour un particulier, un des moyens les plus sirs d'échapper a de telles pratiques
consistait a faire don d'une propriété privée a titre de wagf tout en inscrivant a la charte de
fondation du wagf'en question l'obligation que la gestion de ses revenus soit transmise de pere
en fils, celle-ci étant ainsi assurée des générations durant par la famille du propriétaire
d'origine. On sait que les bureaucrates de haut niveau avaient fréquemment recours a ce
subterfuge. Car pour le pouvoir, les adversaires les plus dangereux étaient ceux qui s'étaient
enrichis grice a I'Etat. En l'occurrence, le souci principal de ceux qui agissaient ainsi n'était
évidemment pas de faire un don mais de protéger leurs acquisitions. D'autant qu'un bien
transformé en wagf est exempt de taxation et que les wagfs jouissent également de priviléges
juridiques considérables. « [P]lus tard, il devint courant pour les hommes riches de
transformer une partie de leurs terres en wagf ou biens de mainmorte en faveur de leurs
descendants. Bien qu’un wagf de ce type flt institu¢ a des fins séculiéres, il était garanti par
une sanction religieuse et un dirigeant cupide ne pouvait donc pas s’en emparer.
L’inconvénient était que les bénéficiaires, quoique disposant des loyers et autres revenus

provenant des terres, ne pouvaient en faire aucune exploitation productive. Cette pratique

338 Ibid., p. 39-40. Lorsqu'il évoque ces confiscations, Makdisi relate un adage populaire des XI°-XII° siécles

: « Dieu fait en sorte que les sultans s'en prennent a ceux qui ne partagent pas leurs biens avec les pauvres. »
1bid., p. 39
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P91 est

contribua cependant quelque peu au maintien d’une aristocratie héréditaire. »
nécessaire de tenir compte de ces facteurs lorsqu'on analyse les raisons pour lesquelles
l'institution du wagqf s'est rapidement répandue dans tous les pays musulmans. De plus, cela
permet également de mieux comprendre pourquoi cette institution est apparue a une période
relativement tardive, a partir du milieu du VIII® siécle.

Cela étant, selon nous, un des objectifs les plus importants visés par l'institution du
wagf est l'acquisition d'un statut de relative immunité face a 1'Etat. Si on laisse de coté les
abus et les initiatives individuelles et familiales uniquement motivées par l'intérét, il devient
ais¢ de deviner a quel point une telle « immunité » peut étre précieuse. Méme s'ils sont
minoritaires, pour ceux qui poursuivent un travail d'enseignement conforme aux idées de leur
¢école doctrinale en particulier, il est essentiel d'avoir certains priviléges juridiques pour
assurer la pérennité de leur entreprise. Cela permet aussi de mieux comprendre le passage du
masgid-han a la madrasa. En effet, bien que le gami ‘ appartienne juridiquement au public, le
calife a le pouvoir d'en disposer comme il I'entend. Quant aux masgids, il s'agit de lieux bien
trop restreints et anonymes pour pouvoir mener le travail qu'implique un madhab.** Ce qui
fait que la madrasa s'impose comme le systeme idéal du fait d'avoir été fondée selon le droit
du wagf, ce qui permet une relative limitation de la soumission a I'Etat tout en permettant
aussi d'avoir certains privileges.

Lorsqu'on considére les premicres madrasas, il apparait clairement que c'est cette
logique qui a présidé a leur fondation et leur développement. A ce sujet, il y a un détail d'une
trés grande importance dont il faut tenir compte : les madrasas étaient fondées pour des ‘alims
dont le savoir et la culture étaient reconnus de tous et qui étaient renommés dans le domaine
du figh. 11 était donc impensable que I'on puisse fonder une madrasa sans qu'il y ait d' ‘alim ou,
pour le dire autrement, on ne se mettait pas a la recherche d'un mudarris une fois la madrasa
fondée. Par conséquent, l'identité d'un mudarris donné et une madrasa n'en faisaient qu'un. De
plus, la fondation des madrasas se faisait grace a l'effort collectif d'un groupe, d'une
communauté ou d'un madhab. La motivation principale derri¢re cette entreprise est d'assurer
la continuité et transmettre efficacement les idées que 1'on défend aux nouvelles générations

grace a I'éducation. Bien que les ‘a@lims soient souvent les initiateurs du projet pour fonder une

339
340

WATT Montgomery W., La pensée politique de l’islam, op. cit., p. 93.

Le statut des masgids était comparé a un esclave affranchi : de méme que le maitre d'un esclave renongait
a tous les droits qu'il avait sur lui en le libérant, celui qui faisait batir un masgid ou faisait don d'un bien
renongait a toute espeéce de droit auquel il pouvait prétendre. Voir MAKDISI George, The Rise of Colleges, op.
cit., p. 33.
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madrasa, il s'agit avant tout d'un effort collectif. Rien que la construction physique de la
madrasa est un défi en soi : le repérage de 1'endroit ou elle sera construite, 'achat du terrain
(ou sa donation par une personne ayant des moyens) et la construction du batiment : tout cela
nécessite une organisation considérable. Une fois que la madrasa ouvre ses portes, elle a
besoin de revenus réguliers afin de subvenir aux besoins des étudiants, enseignants et
employés. Les gens du peuple peuvent y contribuer jusqu'a un certain point par des aumdnes
et des dons mais la pérennité d'une madrasa n'est possible que grice a l'aide financiere des
gens aisés. Il arrive aussi souvent que le soutien d'un représentant local haut placé de I'Etat
entre en ligne de compte pour résoudre ce genre de problémes. Il est par conséquent difficile
de considérer le systtme de la madrasa comme une initiative qui n'implique que la société
civile. Tout en prenant refuge dans le droit du wagf pour avoir une relative autonomie, la
madrasa était aussi obligée de s'assurer le soutien des dirigeants. Paradoxale de prime abord,
cette situation est en fait parfaitement compréhensible : il s'agit en effet d'une relation qui va
dans le sens des intéréts de chacune des deux parties concernées.

Reprenons les choses dans 'ordre. Pour qu'une madrasa puisse se mettre en place il
fallait : premiérement un systeme de pensée issu d'une tradition qui, avec le temps, a formé
son propre figh et sa propre théologie ; deuxiemement des ‘alims capables de transmettre cette
pensée de la meilleure facon qui soit ; troisiémement, des étudiants désireux de faire
'apprentissage de cette pensée, ce qui n'est possible que grace a un certain degré de soutien
populaire ; quatriemement, pour que I'enseignement de la pensée en question puisse sortir des
maisons particuliéres et de petits batiments, il faut peu ou prou le soutien d'administrateurs
locaux — le terme étant a entendre au sens large. A une période ou le califat est en perte de
vitesse, les structures qui, bien que juridiquement subordonnées au califat, sont de facto
indépendantes (il s'agit la plupart du temps d'Etats puissants dont on peut méme dire qu'ils
dominent le calife) peuvent étre considérées comme des administrations locales. De méme,
les gouverneurs de certaines provinces ou régions faisant partie du territoire des Etats en
question peuvent étre vus comme des administrateurs locaux. En 1'occurrence, et quel que soit
le point de vue que 1'on adopte, le point essentiel est 1'affaiblissement du califat : c'est grace a
cela que le soutien des dirigeants locaux a pu jouer un véritable role dans le développement et

la propagation d'organisations comme celles que nous sommes en train d'évoquer.
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3) La fondation des Madrasas Nizamiyyas

Il est bien connu que Nizam al-Mulk a présidé a la fondation des Madrasas
Nizamiyyas et qu'il usa méme de tous ses pouvoirs dans ce domaine. Que ces madrasas
portent son nom en est un indice direct. On peut aussi dire que Nizam al-Mulk fut le fondateur
éponyme de ces madrasas d'un point de vue juridique grace aux wagfs qu'il fonda en son
propre nom et au nom de sa famille.

L'étude des raisons de la fondation des Madrasas Nizamiyyas nécessite une analyse
minutieuse des conditions politiques de cette époque. En l'occurrence, le conflit entre chiisme
et sunnisme, que nous avons €voqué maintes et maintes fois au cours de notre travail,
s'impose une fois de plus comme le facteur déterminant. Le fait qu'une branche du chiisme, a
savoir le mouvement isma Tlien, ait réussi a fonder un Etat en Egypte pour ensuite se lancer
dans des campagnes de propagande et d'organisation dans tous les pays musulmans a en effet
inévitablement suscité des contre-mesures de la part de ceux-ci. Ce d'autant plus que les
Isma‘iliens ont soit directement provoqué certains mouvements de révolte soit indirectement
mis le feu aux poudres d'autres insurrections.

Il n'est pas inutile de souligner que, parmi toutes les personnalités politiques de
1'époque, celui qui a su le mieux évaluer et catégoriser les menaces intérieures et extérieures
contre I'hégémonie sunnite selon leur degré de gravité n'est autre que Nizam al-Mulk. Le role
que celui-ci a joué dans la définition des stratégies politiques des Seldjoukides est absolument
considérable. Nizam al-Mulk, qui avait parfaitement bien analysé la capacité d'expansion du
mouvement isma‘ilien et voyait bien que ce dernier était susceptible de mettre en branle
I'ensemble des forces d'opposition, était par conséquent conscient de I'absolue nécessité de
prendre des mesures sur plusieurs fronts.

I1 semblerait aussi que Nizam al-Mulk ait trés bien étudi¢ le mode d'organisation du
mouvement isma‘ilien. Grace a leurs propagandistes (da 7s), les Isma‘iliens arrivaient a
atteindre facilement toutes les régions ou ils voulaient s'implanter. Les da ‘s, qui avaient fait
l'apprentissage de leur propre idéologie au cours d'é¢tudes longues et trés complétes et qui
disposaient d'une solide hiérarchie organisationnelle interne, étaient d'une trés grande
efficacité. Nizam al-Mulk voyait bien a quel point les méthodes des Fatimides étaient
fructueuses, notamment dans le domaine de l'enseignement. Il est donc possible d'avancer que
les madrasas qui portent son nom avaient pour but premier de faire barrage a ces activités de

propagande et de mener une campagne de contre-propagande.
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Le premier centre d'éducation des Fatimides fut la mosquée al-Azhar, qui fut
inaugurée au Caire en 971 et ouvrit la voie a la formation des religieux isma‘iliens. Quant a la
madrasa Dar al-Hikma (maison de la sagesse), fondée au Caire en 1005 et dirigée par un
responsable portant le titre de Da‘7 /-du‘at, ce n'était pas seulement un centre voué a
l'enseignement du figh isma‘ilien : on y dispensait également des cours dans des domaines
divers tels que l'astronomie, la médecine, les mathématiques et la philosophie. On sait que
cette madrasa avait une bibliothéque de milliers d'ouvrages dont la plupart traitaient de
philosophie et que tous les frais qu'occasionnaient son fonctionnement, y compris les salaires
de ceux qui y travaillaient, étaient pris en charge par I'Etat.>*' Selon Laoust, Nizam al-Mulk
s'inspira d'une madrasa qui avait déja été¢ fondée a Bagdad. « [L]’idée cependant n’était pas
nouvelle et la premiére institution de ce genre avait été « la maison de la science » (dar al-
7lm), que I’'imamite Sabir b. Ardasir avait fondée a Bagdad en 383/993 pour I’enseignement
des sciences des Anciens et la diffusion des idées chiites. Bien avant lui, al-MutawakKkil,
luttant contre le mu‘tazilisme et le chiisme, pour la restauration de la Sunna, avait chargé des
traditionnistes de commenter, dans les mosquées, des hadiths condamnant ces deux
mouvements. L’intitutionnalisation de cette action religieuse et universitaire, dans le cadre de
madrasas disposant de biens de main-morte, toutefois prenait son grand essor avec Nizam al-
Mulk. »**

En fait, s'agissant de Dar al-Hikma, le statut de madrasa est sujet a caution. Pour
commencer, la caractéristique la plus importante des madrasas est le fait d'avoir été fondées
selon le droit du wagf. Bien que ce soit également le cas pour Dar al-Hikma, comme nous
venons de le préciser, il existe de nombreuses recherches montrant que I'Etat pourvoyait a
tous les besoins de cet établissement et que, avant méme que Dar al-Hikma soit construite, le
vizir Ya'qub b. Killis avait alloué¢ mille dinars mensuels pour les salaires des savants et les
autres frais d'enseignement.’” Ensuite, une autre caractéristique essentielle des madrasas est
de dispenser un enseignement de haut niveau consacré au figh d'un madhab. Il est évident que
Dar al-Hikma était le principal centre du figh isma‘ilien. Cependant on y enseignait aussi

d'autres disciplines, a commencer par la philosophie : or, il était hors de question que les

. TALAS Asad, La Madrasa Nizamiyya et son histoire, op. cit., p. 15-16 et 49-50. Lorsqu'il évoque la

richesse de la bibliothéque de la Dar al-Hikma, Talas relate un épisode ou l'on y apporta en une seule fois une
cargaison de livres dont le transport avait nécessité 1'utilisation de vingt-cinq chameaux. De méme, il indique que
lorsque Salah al-din (Saladin) fit fermer cette bibliothéque, al-Qadi al-Fadil s'empara a lui seul de 120000
tomes. Ibid., p.17.

42 LAOUST Henri, La politique de Gazali, op. cit., p. 30.

- TALAS Asad, La Madrasa Nizamiyya et son histoire, op. cit., p. 16.
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sciences non-religieuses dites al- ‘uliimal-qadima ou ‘uliim al-awa’il puissent étre enseignées
dans les madrasas conventionnelles. Si une partie du cursus des établissements
d'enseignement ayant précédé¢ les madrasas était dévouée aux sciences autres que religieuses,
celles-ci furent complétement écartées une fois les madrasas fondées.>**

Il ne fait aucun doute que l'aspect le plus remarquable de Dar al-Hikma était
I'importance du soutien dont elle bénéficiait de la part de I'Etat, ce & quoi Nizam al-Mulk lui-
méme accordait la plus haute importance. Mais alors, pourquoi les Madrasas Nizamiyyas
n'ont-elles pas ét¢ fondées comme des établissements étatiques alors que Nizam al-Mulk et les
Seldjoukides en avaient le pouvoir ?

D'abord, une tradition de madrasa s'était déja mise en place avant les Madrasas
Nizamiyyas : on peut du reste supposer que c'est celle-ci qui a inspiré la Dar al-Hikma. Bien
qu'il ne fit pas complétement impossible d'ignorer cette tradition, cela n'était pas non plus
chose aisée. Autrement dit, en tant que systeme d'enseignement, les Madrasas Nizamiyyas ne
constituaient pas un exemple sans précédent et il était plus sage de suivre la voie de la
tradition a une époque ou les wulama’ se considéraient toujours supérieurs a toute autre
autorité.

Ensuite, dans un systéme d'enseignement organisé entiérement par 1'Etat, la question
de savoir quel est le madhab dont le figh sera enseigné représente un véritable probléme. Les
puissants seldjoukides appartenaient au madhab hanafite tandis que Nizam al-Mulk était
safi‘ite. Si I'on avait opté pour une organisation étatique, les souverains seldjoukides auraient
pu insister pour que leur madhab a eux soit privilégié¢ alors qu'on sait par ailleurs que les
Seldjoukides n'ont jamais fait preuve d'efforts particuliers pour le développement du
hanafisme.**> En revanche, les savants 3afi‘ites eurent toujours une place privilégiée sous
Nizam al-Mulk. Et le meilleur moyen de maintenir et de pérenniser cet équilibre était de

346

perpétuer le systéme de la madrasa.”™ Un des objectifs les plus importants des Seldjoukides

34 MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit., p. 283. Renterghem indique que le nouveau systéme des

madrasas bouleversa le systéme traditionnel de l'enseignement & Bagdad. RENTERGHEM Vanessa V., Les
élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 143.

- En fait, cela montre aussi que 'on continuait de suivre la politique selon laquelle les califes se doivent
d'étre a distance égale vis-a-vis de tous les madhhabs, I'exception qui confirme la régle étant la campagne anti-
a$‘arite menée sous Tugril Beg par le vizir al-Kunduri. Cela eut pour résultat d'obliger les principaux savants
$afi‘ites-as ‘arites de 1'époque tels qu'al-Guwayni et al-KuSayri a quitter le Khiirasan.

346 Dans la charte de wagf des Madrasas Nizamiyyas, il est indiqué qu'il s'agit d'un wagf destiné a soutenir a
la fois les travaux portant sur le figh et ceux qui suivent l'usul de figh Safi‘ite. Seuls les $afi‘ites auraient la
possibilité de bénéficier des revenus engendrés par les biens cédés au wagf. De méme, la charte inclut
l'obligation absolue pour le mudarris, le wa ‘iz (prédicateur) et le bibliothécaire d'étre $afi‘ites. Voir MAKDISI
George, The Rise of Colleges, op. cit., p. 302-303. Compte tenu notamment des politiques poursuivies par Nizam
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étant d'assurer I'unité du camp sunnite, il était naturel qu'ils prennent soin d'éviter les tensions
inutiles, ce qui explique l'absence d'implication directe de 1'Etat dans la fondation des
Madrasas Nizamiyyas. L'année de l'inauguration de la Madrasa Nizamiyya a Bagdad, on y
inaugura également une Madrasa Abii Hanifa, dont le fondateur était Abi Sa‘d al-Mustawf,
ministre de I'économie du Sultan Alp Arslan. La madrasa porte le nom d'Abt Hanifa du fait
d'avoir été batie sur le terrain ou se trouvait son tombeau. Abii Sa‘d était a 1'époque un vizir
dont le pouvoir était égal a celui de Nizam al-Mulk. L'ouverture simultanée de la Madrasa
Nizamiyya et de la Madrasa Abu Hanifa peut étre considérée comme un exemple de la
politique de 1'équilibre chére aux Seldjoukides.”*’” Les madrasas dispensaient des cours dans
les domaines du figh (droit), de l'usil al-figh (racines du droit, méthodologie du droit), du
tafsir (interprétation), du qira’at (récitation), du hadit et de l'ustl al-din (les bases de la
religion). Venaient s'y ajouter des cours secondaires sur la grammaire et la littérature
arabes.>*®

Cela dit, le fait d'étre des établissements d'enseignements séparés de I'Etat ne signifie
pas que les Madrasas Nizamiyyas étaient des institutions indépendantes et autonomes. La
plupart des recherches menées dans ce domaine jusqu'a présent s'accordent a dire que ces
madrasas furent créées dans le cadre d'une politique d'Etat et qu'elles sont des institutions
étatiques. Makdisi conteste cette idée en y opposant a la fois la tradition des madrasas et le

r \ 349
phénomene du wagf.

I1 a tout a fait raison lorsqu'il affirme qu'il ne s'agit pas d'institutions
étatiques, mais on ne peut réduire cette question a sa seule dimension juridique. Le simple fait
que le fondateur de ces madrasas ait ét¢ une personnalité politique empéche de penser que le
seul souci de la charité ait pu présider a leur création. Bien au contraire, toutes les données
dont nous disposons montrent que 1'Etat commence & imposer sa domination aux savants avec

l'avénement des Madrasas Nizamiyyas. Makdisi lui-méme exprime cela en ces termes :

al-Mulk afin de renforcer le $afi‘isme, le systéme de la madrasa était pour lui la voie la plus logique dans
laquelle s'engager. Comme on vient de le voir, le tout-puissant vizir avait déja pris nombre de dispositions allant
dans le sens de sa ligne politique religieuse grace au droit du wagf. C'était aussi extrémement habile de la part de
Nizam al-Mulk de ne pas faire des madrasas des institutions dépendant directement du pouvoir : il pouvait ainsi
leur donner 'apparence d'établissements relativement autonomes tout en les faisant bénéficier de tous les moyens
de I'Etat, une preuve de plus de son indéniable talent politique.

47 MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit., p. 301.

348 Ibid., p. 80-84. Pour des informations détaillées sur les activités pédagogiques et le personnel de la
Madrasa Nizamiyya de Bagdad voir RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au temps des
Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 146-150.

49 MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit., p. 301. Malgré cette affirmation, Makdisi précise qu'il
serait plus pertinent d'effectuer d'abord une analyse trés poussée des développements politiques de cette époque
avant de formuler quelque conclusion que soit. /bid., p. 311.
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« En vérit¢, Badr [Badr b. Hasanwayh al-Kurdi] et Nizam al-Mulk n'ont fait pas
oeuvre de pionniers en fondant des établissements d'enseignement qui étaient dépendants
d'eux : ils n'ont fait que perpétuer une institution préexistante au succes avéré. Ils laisserent la
direction de ces établissements aux ‘ulama’ qui étaient disposés a satisfaire leurs moindres
demandes, ce qui leur permit de s'associer le prestige de ceux-ci, qui portaient le titre de fagih
et formaient un groupe nombreux. Autrement dit, dans ce domaine, Badr et Nizam al-Mulk
ont agi non pas en pionniers mais en grands hommes d'Etat et en parfaits politiques. Un
bureaucrate de haut niveau qui parvient a occuper le méme poste pendant trois décennies a
une époque ou celui-ci est convoité par des rivaux ambitieux qui ne reculent devant rien pour
l'en déloger peut en effet 1égitimement étre qualifié de génie politique. Badr fut le gouverneur
de plusieurs régions pendant trente-deux ans tandis que Nizam al-Mulk fut le vizir du sultan
seldjoukide durant trente ans. Ces deux hommes politiques aguerris savaient trés bien
comment monter le cheval qu'est le pouvoir et en tenir les rénes. Les ‘ulamda’ qui étaient
reconnaissants envers Badr et Nizam al-Mulk pour leur générosité étaient pour eux 'assurance
d'une réussite a long terme. En contrepartie, les ‘ulama’ furent soutenus et les colléges
(masgid-han ou madrasa) constituérent le parfait outil pour les madhabs dont dépendait
chaque alim pour recruter de nouveau partisans. Un étudiant désargenté n'hésiterait en effet
pas longtemps au moment de choisir entre un établissement lui proposant un soutien matériel
et un autre qui n'en avait pas les moyens, et ne pouvait des lors que faire sien le madhab
représenté par I'é¢tablissement qu'il venait de rejoindre.»”™

En fait, Makdisi lui-méme saisit et formule trés bien 1'enjeu principal, qui n'est autre
que I'établissement d'un contrdle sur les ‘ulama’ et la 1égitimation, par ce biais, des politiques
de I'Etat en matiére de religion. C'est la raison pour laquelle, au moment d'évoquer
'émergence de la madrasa en tant qu'institution, nous avons mis l'accent sur I'importance que
revétait le fait que les administrateurs locaux y accordent leur soutien (ou du moins n'y fassent
pas obstacle). La compréhension de ce point permet d'avoir une vision bien plus claire du
processus historique de 1'évolution des madrasas.

La madrasa est un systéme d'enseignement que les ‘ulama’ et le pouvoir ont
institutionnalis¢ sur la base d'une relation d'intéréts mutuels. L'on pourrait d'ailleurs débattre
quant a savoir laquelle des deux parties au plus profité de cette situation, ce qui est une

uestion dont la réponse ne va vraiment pas de soi. En revanche, 'on peut affirmer sans
t dont 1 t d E he, 1' t affi

3P0 Ibid., p. 32.
203



hésitation qu'avec la madrasa et notamment les Madrasas Nizamiyyas, on assiste a
l'inauguration d'une période de relations entre les ‘ulama’ et le pouvoir que I'on peut qualifier
d’« officielles ». Tandis que les madrasas servent de courroie de transmission entre le pouvoir
de 1'Etat et la société, les ‘ulama’ ont obtenu la possibilité d'étre représentés au sein de 1'Etat.
« [L]e pas décisif fut I’initiative du grand vizir Nizam al-Mulk qui vers 1070 se mit a fonder
des colléges (chacun recevant en son honneur le nom de Madrasa Nizamiyya) dans une
douzaine de grandes villes de I’empire, dont Bagdad. Ces colléges avaient pour vocation de
dispenser un enseignement du niveau le plus élevé possible, dans les diverses disciplines sur
lesquelles s’appuyait la tendance sunnite de I’islam, et les plus grands érudits de 1’époque y
enseignaient. Non seulement on organisa les études supérieures de maniére plus systématique
qu’auparavant, mais I’instruction dispensée dans ces colléges nouveaux fut reconnue comme
le type de formation permettant de suivre une carriére de « secrétaire » dans la haute
administration de ’empire. En résumé, le triomphe des oulémas sur leurs vieux rivaux les «
secrétaires » était complet et a partir de cette période le secteur administratif se remplit
d’hommes qui appartenaient & peu prés a la méme classe sociale que les oulémas. »' La
madrasa est la plaque tournante, ou le mécanisme, de cette mise en relation.

I1 était évident qu'un homme politique comme Nizam al-Mulk n'allait pas 1ésiner sur
les moyens pour faire fonctionner au mieux un tel mécanisme. Comme nous en avons déja fait
mention, les madrasas dont il est le fondateur sont officiellement des wagfs mais nous
disposons de suffisamment d'informations indiquant que la création de celles-ci et 1'expansion
de leur réseau furent rendues possibles grace a l'utilisation des ressources de I’Etat. Nizam al-
Mulk lui-méme affirme dans son Siydasat-nama que tous les besoins des ‘ulamd’ doivent étre

%32 On sait que les dépenses annuelles engagées par I'Etat pour

couverts par le trésor de I’Etat.
les ‘ulama’ et les madrasas se situent dans une fourchette entre 300 000 et 600 000 dinars et

. . . N . 353
que les adversaires de Nizam al-Mulk s'en plaignirent auprés du souverain.
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WATT Montgomery W., La pensée politique de [’islam, op. cit., p. 87.

« Le souverain est tenu de s'enquérir de tout ce qui a trait a la religion, aux obligations qu'elle impose et a
la tradition. Il doit observer et exécuter les ordres du Dieu trés haut et s'y conformer dans ses actions, témoigner
du respect aux docteurs de la loi et faire assurer, par le trésor public, leurs moyens de subsistance. (...) » NIZAM
AL-MULK, Traité de gouvernement, Traduit par Charles Schefer, Sindbad, Paris 1984, p. 112. Les califes et
souverains soutinrent financierement les ‘ulama’ a presque toutes les époques. La nouveauté introduite par les
madrasas consiste a systématiser ce soutien pécuniaire: les ‘ulamda’ sont désormais pour ainsi dire des
fonctionnaires avec des revenus mensuels ou annuels fixes.

33 OZAYDIN Abdiilkerim, “Nizdmiye Medresesi”, Islam Ansiklopedisi, Tiirk Diyanet Vakfi Yaynlari,
Istanbul 2007, Tome 33, p. 190. Un dinar ‘abbaside était fait d'environ 4,25 grammes d'or. Voir ALJABR
HESSA A. A., “Coins in the Hijaz during the first Abbasid period 750-847 A.D”, Mediterranean Archaeology
and Archaeometry, Vol. 15, N° 1, Rhodes 2015, p. 120. Le poids des dinars employés a 1'époque des
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Certains détails concernant la fondation de la Madrasa Nizamiyya de Bagdad valent
la peine d'étre mentionnés. La Madrasa, dont la construction démarra en 1065 et qui fut
inaugurée en 1067 avait été fondée expressément pour le maitre afi‘ite Abii Ishaq al-Sirazi.
Mais, ayant eu vent de certaines rumeurs, celui-ci n'assista pas a l'inauguration et les cours
furent dispensés pendant vingt jours par son rival Abii Nasr b. al-Sabbag tandis qu'on essayait
de persuader al-Sirazi de venir assumer son poste. Il finit par accepter mais se garda de faire
ses priéres dans cette madrasa. Selon la rumeur qui fit tant hésiter al-Sirazi, le terrain sur
lequel fut construite la Madrasa Nizamiyya de Bagdad (construction dont on murmurait
qu'elle avait colté la somme astronomique de 60 000 dinars®>*) était auparavant un quartier
populaire. Les habitants furent expulsés manu militari de leurs maisons, dont la démolition
permit de dégager le terrain sur lequel la madrasa fut batie. Selon Talas, au moment ou il se
rendait & I'inauguration, al-Sirazi fut abordé par un enfant qui lui posa la question suivante :
« Comment acceptez-vous d’enseigner dans un établissement dont une partie du terrain fut, de
force, enlevée a ses propriétaires ? ». Al-Sirazi renonga alors a se rendre a la madrasa et s'en
alla sans donner de ses nouvelles.*>

Selon Talas, l'enfant en question avait été envoyé par les batiniens.’”® I n'est
cependant pas trés rationnel de penser qu'un homme tel qu'al-Sirazi ait pu prendre une telle
initiative suite aux mots d'un enfant. Il semblerait que I'on abusa en effet du pouvoir de I’Etat
pour commettre de nombreuses irrégularités et injustices pendant la construction de la
madrasa ; du moins le peuple en était-il persuadé. C'est le dilemme qui en résulta qui incita al-
Sirazi a refuser d'enseigner & la madrasa que l'on avait construite pour lui et, méme une fois
revenu sur sa décision, il n'y fit jamais ses prieres : tout cela indique qu'il était au courant des
injustices en question.>’

Pour le dire simplement, nous ne savons pas dans quelle mesure Nizam al-Mulk

puisa dans sa fortune personnelle pour contribuer a la fondation des Madrasas Nizamiyyas.

Seldjoukides était a peu prés le méme. 600 000 dinars font 2550 kilos d'or. La valeur actuelle d'une telle quantité
d'or est d'environ 87540000 euros. Mais, relativement parlant, cette somme devait sans doute représenter une
valeur effective beaucoup plus importante a cette époque.
34 Voir TALAS Asad, La Madrasa Nizamiyya et son histoire, op. cit., p. 26.
35 Ibid., p. 26.
3 Ibid., p.27.
37 Makdisi rapporte le propos suivant d'al-Sirazi : « Ce n'est pas permis de faire ses priéres dans un espace
qui est le fruit de la spoliation. » MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit., p. 46. 1l est évident qu'al-
Sirazi se trouvait dans une situation de grande contradiction. Ayant vécu toute sa vie avec des moyens modestes,
al-Sirazi ne put méme pas partir en pélerinage aprés avoir commencé a enseigner & la Nizamiyya de Bagdad, ses
revenus n'y suffisant pas. Voir AYBAKAN Bilal, “Eb0 Ishak Sirazi”, Islam Ansiklopedisi, Tiitk Diyanet Vakfi
Yayinlari, Istanbul 2010, Tome 39, p. 185.
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Etant donné son immense richesse, il est tout a fait probable qu'il ait pu faire don de certains
de ses biens a cet effet. D'un autre coté, les rumeurs concernant la construction de la
Nizamiyya de Bagdad et le dilemme auquel se trouvé confronté al-Sirazi sont indéniables.
Aussi bien ces rumeurs que le témoignage de Nizam al-Mulk nous indique que tous les

moyens de I'Etat furent mobilisés en vue de la fondation de ces madrasas.

4) Le role joué par les Madrasas Nizamiyyas dans la refonte sunnite

Une autre particularit¢ des Madrasas Nizamiyyas est leur grand nombre. La plus
célebre d'entre elles est indiscutablement la Nizamiyya de Bagdad. Makdisi considére que la
construction de celle-ci au coeur méme du califat est aussi une démonstration de force et de

358 I
La deuxiéme

domination de la part des Seldjoukides (et par conséquent de Nizam al-Mulk).
Madrasa Nizamiyya la plus importante était celle de Nishapur, que Nizam al-Mulk avait fait
construire pour Imam al-Haramayn al-Guwayni. D'autres Madrasas Nizamiyyas furent
ouvertes dans les villes de Balkh, Hérat, Bassorah, Amul, Mossoul, Merw, Ispahan et
Khargerd.””’

Bien que nous ne connaissions pas l'emplacement exact de toutes les Madrasas
Nizamiyyas, nous pouvons constater que les villes que nous venons d'énumérer sont situées
au Khurasan et dans des régions qui en sont proches. Une des raisons de cela est que le
Khurasan est la région qui vit 'apparition des premiéres madrasas.’® Une autre est li¢e au fait
que le Khurasan est voisin de régions comme Ma Wara al-Nahr, le Turkestan et
1'Afghanistan et qu'il fait office de pont entre elles. Le Khurasan était en effet un des points de
contact les plus importants entre 1’islam et les autres cultures et civilisations. Ainsi I’islam se
répandait-il dans d'autres régions via le Khurasan tandis que d'autres cultures et pensées
pénétraient le monde musulman via cette région. Le Khurasan était par conséquent une région
d'une grande richesse a tout point de vue, qu'il s'agisse de langues, de cultures, de croyances
ou d'ethnicités. Ses grandes villes, telles que Nishapur et Merw, étaient dominées par les
sunnites. Méme si les hanafites y étaient un peu plus nombreux, les $afi‘ites n'étaient pas non
plus dépourvus d'influence. Du reste, le systéme des madrasas fut surtout développé par les

‘ulama’ $afi‘ites. La relation entre les wulama’ $afi‘ites et l'institution de la madrasa est un

358 MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit., p. 31-32.

3 BOSWORTH C. E., “The Political and Dynastic History of the Iranian World (A. D. 1000-1217) *, op.
cit., p. 72.

360 NIZAM AL-MULK, Siyasat-nama aw Siyar al-Mulitk, Ed. par Yusuf Husayn Bakkar, Maktabat al-usra
al-Urdunniyat, Amman 2012, p. 23.

206



sujet qui mériterait une étude a part entiere car ce sont eux qui en furent les pionniers. Au
cours de la longue période de lutte entre traditionalistes et rationalistes, les ‘ulama’ $afi‘ites se
rangerent du coté des premiers, s'opposant au courant rationaliste du mu‘tazila. Le combat fut
remporté par les traditionnalistes et permit de surcroit aux wulama’ $afi‘ites de s'approprier
mutatis mutandis 1'approche rationaliste du mouvement mu ‘tazila, qu'ils parvinrent a adapter a
leurs propres principes, notamment grace a leur méthodologie dans le domaine de l'usil al-
figh. Le pionnier du développement de l'usiil al-figh fut al-SafiT (m. 820). Les ‘ulama’
$afi‘ites continuérent d'avancer sur la voie ouverte par al-Safi‘T sans solution de continuité
aucune grace a des ‘alims comme al-Muzani (m. 878), al-Anmatt (m. 901), Ibn Surayg (m.
918), Ibn Abt Hurayra (m. 956) et Abu al-Tayyib al-Tabart (m. 1058). Par conséquent, ce sont
les ‘ulama’ safi‘ites qui étaient les mieux équipés en termes théologiques et méthodologiques
: qu'ils se soient organisés et qu'ils aient acquis de l'influence au sein des madrasas est donc un
fait qui doit étre considéré comme allant de soi. Selon Makdisi, des 128 madrasas construites
a Damas entre 1010 et 1487, 61 étaient des madrasas §afi‘ites, la répartition des autres étant
comme suit : 52 madrasas hanafites, 11 madrasas hanbalites et 4 madrasas malikites.*®'
Renterghem indique également les statistiques concernant les ¢léves ayant regu une formation
de figh dans les madrasas de Bagdad. Parmi ceux-ci, le pourcentage des $afi‘ites est de 50 %.
Autrement dit, le nombre des $afi‘ites est égal a celui des éleves de tous les autres madhabs, y
compris les chiites. Ce sont les hanbalites qui occupent la deuxiéme place derriére les
safi‘ites.”® A I'époque des Seldjoukides, il y avait dix autres madrasas fondées par les fi ites
a Bagdad en dehors de la Madrasa Nizamiyya.’®

Cependant, le Khurasan était aussi un centre trés important pour les mouvements
chiites et batiniens. Bien que les centres des villes soient dominés par la rivalité¢ entre
hanafites et $afi‘ites, le pourcentage des chiites n'y était pas non plus négligeable. Quant a la
campagne autour du Khurasan, toutes les croyances possibles et imaginables y étaient
représentées a l'exception notable du sunnisme. L'on peut dire que les Madrasas Nizamiyyas
remplirent deux sortes de fonction dans cette région. D'une part, avec l'aide d'hommes
politiques comme Nizam al-Mulk, les $afi‘ites s'efforceérent de jouer un role de meneur aupres

des groupes sunnites afin de les unir contre le danger commun, de rapprocher politiquement

361 MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit.,p. 147 et p. 312.

362 RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 143-
144.
363 Ibid., p. 154. Pour de plus amples renseignements sur les madrasas fondées par les $afi‘ites a Bagdad voir
Ibid., p. 156-159.
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les madhabs ahl al-sunna et de les réunir, si l'on peut dire, sous le parapluie de l'ahl al-
sunna.>®* Méme si le fait que les madrasas aient adopté le figh afi‘ite tout en imposant des
restrictions aux activités des autres madhabs a d'abord soulevé de vives protestations, avec le
temps, les autres madhabs formeérent leurs propres madrasas sur le modele des Madrasas
Nizamiyyas, ce qui permit la mise en place d'un équilibre entre madhabs. En fait, apres la
fondation des Madrasas Nizamiyyas, la notion d'ah/ al-sunna devint petit a petit commune
aux quatre madhabs, acquérant ainsi un statut institutionnel.*®’

D'autre part, les madrasas avaient pour fonction de restreindre l'influence des
courants autres que le sunnisme. L'objectif visé ici était a la fois d’apporter « l'islam
véritable » dans des régions telles que Ma Wara  al-Nahr et le Turkestan et de barrer le
chemin aux pensées et croyances non-Islamiques qui en étaient originaires par l'intermédiaire
d'‘alims formés dans les madrasas. Ces régions étaient majoritairement peuplées de nomades
turcs et bien que ces populations aient adhéré a 1’islam, leur préférence allait plutot aux
interprétations batinis de celui-ci car une conception rigide de I’islam allait a I'encontre a la
fois de leurs habitudes culturelles et de leur mode de vie. Du fait d'étre nomades, clles étaient
constamment en conflit avec les sédentaires et considérées par les puissants comme des
facteurs troublant la stabilité¢ de ces régions. En fait, 'opposition entre sunnisme et courants
batinis n'était autre que le pendant religieux du conflit entre nomadisme et sédentarisme. Ces
nomades établissaient par ailleurs facilement des contacts avec les peuplades originelles mi-
nomades mi-sédentaires de la zone dont le mode de vie leur paraissait proche du leur. En
d'autres termes, il y a de nombreux facteurs, culturels, sociaux et économiques derriere
l'expansion et le développement du batinisme au sein de ces populations. C'est la culture
ancienne de I'Iran et ses croyances qui donnaient leur coloration propre a ces mouvements
d'opposition. En effet, bien que la région subisse aussi I’influence des cultures indienne et
chinoise, 1'élément dominant était la culture iranienne. Evidemment, les peuples de ces
régions ajoutaient a la religion qu'ils venaient d'adopter des couleurs venues de leurs
croyances et cultures anciennes, adaptant, si l'on peut dire, I’islam a leur propre univers.

Avec la conquéte par les Fatimides de 'Egypte et de la Syrie, des régions comme Ma

Wara’ al-Nahr et le Turkestan, et notamment le Khurasan, gagnérent en importance. La

364 Al-AS‘arT était partisan de l'unanimité des madhabs : il est par conséquent possible d'affirmer que les

‘ulama’ a$‘arites-§afi‘ites jouerent un réle de pionniers dans le rapprochement entre les quatre madhabs. Voir
AL-SUBKI, Tabagat al-Safi ‘iyyat al-kubra, op. cit., Vol. I11, p. 365.
365 OKUMUSLAR Muhiddin, “Ehl-i Siinnetin Kurumlagmasinda Nizamiye Medreselerinin Etkisi”, Marife,
Y1l 8, N° 1, Istanbul 2008, p. 145.
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domination sunnite se trouva bloquée, d'une part suite aux activités des Isma‘iliens dans tout
I'Iran et particulicrement dans ces régions et d'autre part a cause du au renforcement du
chiisme dans les villes les plus importantes. Il y eut un effort considérable, notamment de la
part des ‘ulama’ $afi‘ites afin de mettre fin a ce blocage. Grace aux relations qu'ils nouérent
avec le pouvoir seldjoukide en la personne de Nizam al-Mulk, ces ulamd’, qui se
concentreérent notamment sur le Khurasan, eurent la possibilit¢ de donner un caractere plus
organis¢ a la réaction sunnite qui avait émergé de maniére spontanée. L'on peut donc aussi
considérer les Madrasas Nizamiyyas comme le produit de la rencontre entre la réaction
sunnite et I'Etat. En d'autres termes, la domination sunnite, qui s'était affaiblie au centre et a
l'ouest, cherchait a effectuer une refonte a I'ouest, avec pour centre le Khurasan. Il est
indéniable que Bagdad est un centre important du point de vue culturel et politique. Nous
pouvons cependant faire le constat suivant : ce n'est qu'apres avoir établi ses fondements
intellectuels au Khurasan en particulier (a Nishapur, trés précisément), que le sunnisme
restructuré a transporté ses idées dans les régions sous domination seldjoukide, & commencer
par Bagdad.

Pour toutes ces raisons, le Khurasan et les régions qui en étaient voisines revétaient
une grande importance. Faire en sorte que « l'islam véritable » puisse gagner la faveur des
populations et s'institutionnaliser dans ces régions présentait une grande priorité. Comment
faire pour y parvenir ? Comment faire pour franchir l'obstacle que représentait le caractcre
cosmopolite de la région et les problémes qui en résultaient ? Comment faire pour mettre fin
a la distance entre les masses et le sunnisme ?

La réponse a toutes ces question a a voir avec la politique consistant a réconcilier
tasawwuf et sunnisme (ou a intégrer le tasawwuf dans le sunnisme), dont les bases avaient été
jetées depuis bien longtemps. C'est principalement grace aux sifis que ’islam se répandait
dans les régions de Ma Wara’ al-Nahr et du Turkestan. Il s'agissait désormais d'organiser et de
systématiser ce mouvement qui s'était développé jusque la de manicre désordonnée. Vue sous
cet angle, la réconciliation entre fasawwuf et sunnisme présentait des avantages considérables.
La collaboration entre madrasas et tarigas avait le potentiel de créer un nouveau dynamisme
qui permettrait de dépasser le blocage auquel le sunnisme était confronté. Il est de ce point de
vue remarquable que le processus de I'émergence des madrasas coincida avec la légitimation
du tasawwuf au sein des milieux sunnites. Ainsi, madrasas, hankahs, ribats et zawiyas se
cotoyerent, allant méme parfois jusqu'a s'entreméler. Il ne s'agit évidemment pas de supposer

que tout cela eut lieu de maniére parfaitement planifiée, la réalité historique étant souvent bien
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plus complexe et imprévisible. Il nous est possible d'analyser de manicre rétrospective les
causes et les conséquences de ce phénomene, mais les détails en restent a jamais hors de notre
portée. En d'autres termes, il est clair que le rapprochement entre tasawwuf et sari‘a ne s'est
pas fait suite a une concertation entre les deux camps ayant permis la définition d'une
politique commune. Comme nous en avons déja fait mention, il s'agit a l'origine d'un
rapprochement entre individus. Certains docteurs de premier plan devinrent des autorités dans
le domaine des sciences religieuses, 8 commencer par le figh, tout en entretenant des liens
avec le tasawwuf. La tradition consistant a représenter en sa personne le tasawwuf aussi bien
que la sari‘a, dont les pionniers furent des ‘alims tels qu'Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulam1 et
Abu 1-Kasim al-Qusayr, perdura aprés l'institutionnalisation des Madrasas Nizamiyyas. Des
‘alims comme al-Sirazi, al-Guwayni’ et al-Gazali qui comptent parmi les mudarris des
Madrasas Nizamiyyas jouerent également un réle important dans la Iégitimation du tasawwuf.

Le programme des madrasas ne comportait pas de cours traitant directement du
tasawwuf et cela n'aurait d'ailleurs pas été possible car celui-ci ne pouvait étre enseigné que
dans le cadre d'une tariga. Que le tasawwuf n'ait pas fait partie du programme des madrasas
importe au fond peu, car il avait déja pénétré ces établissements par l'intermédiaire des

% 11 s'agissait maintenant d'accomplir la mission essentielle consistant a

mudarris.
transplanter 'association entre fasawwuf et Sar1'a au sein de la société.

Le travail effectu¢ au Khurasan et a Ma Wara’ al-Nahr par Yusuf Hamadani
(m.1140), qui avait été I'étudiant d'al-Sirazi a la Nizamiyya de Bagdad, le fut en vue
d'atteindre précisément ce but. Yiisuf Hamadani était a la fois docteur en sciences religieuses
et Sayh de tariga.®®’ Lui-méme et les étudiants qu'il forma jouérent un role trés important
dans la diffusion de 1'école sunnite du fasawwuf au Khurasan, a Ma Wara’ al-Nahr et au

Turkestan. L'influence de deux étudiants d’Yusuf Hamadani se fait encore ressentir de nos

jours : il s'agit d'Ahmad Yasawi (m. 1166-67) et d'*Abd al-Haliq Gugduwani.’*® Gugduwani

366 Au moment de quitter Bagdad a cause de la crise qu'il était en train de traverser, Gazali délégua son poste

a son frére Ahmad. Ahmad al-Gazali, est une personnalité qui se distingue davantage par son identité de siff que
par sa compétence dans le domaine des sciences religieuses. Il se peut que Gazali fiit encore indécis et qu'il
pensait reprendre un jour son poste, ce qui I'amena a confier la responsabilité de sa mission a la personne en qui
il avait le plus confiance. Tout cela n'est que pure hypothése : nous n'avons pas la possibilité de savoir quelles
étaient ses véritables intentions. En l'occurrence, le point crucial est que la direction de la plus importante des
Madrasas Nizamiyyas fut confiée a un sifi. Bien qu'Ahmad al-Gazali n'ait exercé cette responsabilité que
pendant un temps relativement bref, il s'agit la d'un exemple extrémement frappant pour qui cherche a mieux
comprendre la relation complexe entre l'institution de la madrasa et le tasawwuf.

%7 OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 144.

368 On ne connait pas la date exacte de la mort de Gugduwﬁni Selon les sources, on trouve des dates aussi
¢éloignées 1'une de 'autre que 1179 et 1220.
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fonda et développa la Tariqa-i Hwagezan qui fut connue sous le nom de la NakSbandiyya
aprés 1'époque de Baha' al-din NagSband (m. 1389). La Naksbandiyya est, de nos jours, la
tariga la plus répandue apres celle de la Qadiriyya. A 1'époque dont nous traitons, son
influence s'exerca notamment sur les populations citadines du Khurasan, Irak et de Ma
Wara’al-Nabhr.

En somme, avec l'apparition des Madrasas Nizamiyyas, on observe un changement
progressif dans le regard que la société porte sur la religion. Concrétement parlant, il s'agit
d'une évolution ou religion et Etat ne font plus qu'un : lorsque les gens du peuple pensent a la
religion, ils pensent aussi immanquablement a I’Etat. Avec le temps, les ‘@lims formés dans
les madrasas sont devenus des fonctionnaires de 1’Etat. Pour le peuple, pragmatique avant
tout, il était préférable de s'adresser & un mufi salarié par I’Etat pour obtenir un
renseignement relatif a la religion plutdt qu'a un membre de la classe « indépendante » des
‘ulama’ auquel il aurait fallu verser des honoraires. « Bien que, en tant qu'institution, le wagf
soit statique par essence, la pratique du débat théologico-juridique [munazarat] et la poursuite
ininterrompue de la recherche permirent de conserver le dynamisme de 1'enseignement. Cela
perdura jusqu'a ce que le pouvoir en place trouva le moyen d'intervenir avec succes dans le
processus de la recherche en créant le poste de mufii salarié. Les docteurs [faqih, ‘alim]
préserverent leur indépendance académique en refusant d'endosser un poste officiel, préférant
rester fideles a la pratique de 1'igtihad [littéralement le fait de se donner de la peine. Dans le
sens juridique : c’est le fait de fournir un effort dans le domaine de la réflexion juridique]. De
méme, leurs prédécesseurs des premiers temps de I’islam avaient pour coutume de refuser le
poste de gadi, ne l'acceptant qu'a condition de pouvoir prononcer librement des verdicts, sans
qu'il y ait de pression de la part du gouvernement pour qu'ils ratifient un jugement déja
décidé. Mais en fait les docteurs, faqihs et ‘alims qui résistaient ainsi aux pressions du pouvoir
menaient une bataille qui était déja pratiquement perdue car le peuple préférait aller consulter
les muftis salariés par le gouvernement pour ne pas avoir a régler les honoraires des mufiis
dépourvus de titre officiel. Le systéme ainsi mis en place par I’Etat mit progressivement fin au
débat actif et au libre développement de la jurisprudence [figh], menant a la dégénérescence
de la méthode scolastique. Ainsi cette méthode fut-elle amputée de la fonction dynamique qui

. . Y . . . . . 369
avait toujours ¢été la sienne pour devenir un simple exercice scolaire. »

369 MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit., p. 285. Renterghem caractérise cette situation, que

Makdisi s'efforce d'expliquer, par la notion de professionnalisation. Voir RENTERGHEM Vanessa V., Les élites
bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p. 127.
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Quel que soit le brio des ‘alims qui oeuvrent en son sein a ses débuts, il est évident
qu'au bout d'un moment, un tel systéme d'éducation serait impuissant a se renouveler et
finirait par tomber dans un cercle vicieux fait d'imitation et d'apprentissage par coeur. Avec la
mise en place de ce systeme, non seulement la philosophie, qui avait constitué tant bien que
mal une tradition, fut complétement exclue de 1'enseignement, elle fut assimilée a 1'hérésie.
Comme nous l'avons déja souligné, plutdt que d'accuser Gazali d'étre responsable de la
paralysie dont fut victime la philosophie dans le monde de I’islam, il est nécessaire que soit
questionné ce systéme d'éducation dont Gazali était lui-méme issu.

Ce sont les ‘ulama’ qui furent les pionniers de la fondation des madrasas.”’ Il se peut
qu'a l'origine le role de I'Etat ait été limité ou trés modeste. Cependant, les madrasas devinrent
des établissements d'enseignement tellement utiles pour les dominants qui étaient a la téte de
I'Etat qu'elles se répandirent en peu de temps dans toutes les régions musulmanes dont 1'Iran,
I'Irak, la Syrie, I'Egypte, I'Anatolie et la Mésopotamie, le principal moteur de cette expansion
étant les Madrasas Nizamiyyas. Celles-ci opérérent une transmutation de la tension et du
conflit entre les ‘wlama’ et I'Etat au profit de ce dernier. « Le pouvoir politique a toujours
essay¢ de faire entrer les ‘ulama’ dans sa propre orbite, ce dans le but de mieux controler la
communauté des croyants et profiter de l'influence que les ‘ulama’ avaient sur elle»’’' Le
systtme de la madrasa offrait une occasion en or au pouvoir pour atteindre ce but, car le
développement et I'expansion du systeme nécessitaient un budget considérable. Les puissants
ne laisserent pas passer cette chance et, alors que les ulamd’ avaient I'impression d'avoir plus

de pouvoir qu'a aucune autre époque, proclamérent leur propre triomphe.

370 11 faut peut-étre considérer que le point crucial de cette question est le fait que le figh ait écarté toutes les

autres sciences religieuses tout en excluant tout savoir non religieux, a commencer par la philosophie. Il était
inévitable qu'une telle domination de la part d'une science qui avait pour objet le droit attire I'attention de I'Etat
car le systéme que nous appelons Etat justifie son existence en s'appuyant avant tout sur des lois. En donnant une
telle envergure au figh, les madhabs qui représentaient le traditionalisme dans le domaine de la religion prétérent
- volontairement au non - assistance & I'Etat. En effet, la possibilité de définir sa propre 1égitimité par le biais de
I'expression juridique de la religion (Sar7 ‘@) fut pour I'Etat un avantage tout a fait considérable.
3 MAKDISI George, The Rise of Colleges, op. cit., p. 285.
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TROISIEME PARTIE
LE LIVRE DE L'ETAT

Ode en ’honneur du monarque fortuné Muhammad, fils de

Malik Sah

Ce livre (du Siyasat-nama) est une mer remplie de perles de
couleurs variées, ou un jardin ravissant, produisant des fruits de toute
espece. Si c’est un jardin, c’est un jardin dans lequel on trouvera tous
les fruits que l'on peut cueillir; si c’est une mer, c’est une mer

abondante en perles.

Chacun des chapitres de ce livre est semblable a un arbre
planté dans un verger,; chaque fruit est une chose extraordinaire,

chaque feuille une chose exquise.

Cet ouvrage est un trésor renfermant des merweilles, une mine
pleine de remarques utiles; c’est une cassette remplie d’objets
charmants et un écrin recelant des pierreries de haut prix. Sa racine est
formée tout entiere de récits intéressants, ses branches sont chargées
d’exemples utiles. Ses chapitres sont marqués au coin de [’éloquence et
on trouve tous les exemples a suivre, dans ses récits empreints de
sincérité et qui nous fournissent des conseils, les lecons de sagesse et
des enseignements. Les récits et les anecdotes y sont innombrables. Les
expressions que l’on y remarque sont pleines de justesse : elles ont la
hauteur du firmament et leur sens a l’éclat de la planete de Vénus au
lever de I’aube. On trouve exposées, dans cet ouvrage, les regles, les
lois et les coutumes qui ont dirigé la conduite des souverains dont le

front a porté la couronne, et aussi les mesures a prendre dans l’intérét
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de I’Etat et du peuple, de méme que les ordres qu'il faut donner pour
faire le bien et prévenir le mal. Vous verrez clairement, dans ce traite,
comment on doit régler un banquet et tenir une cour et on trouvera,
dans des termes cachés, la description des combats et des batailles, la
maniere dont on doit prélever les impots, faire observer les lois qui
regissent la distribution de la justice et [’exercice de la religion. Il
dévoile les mesures a prendre au sujet de [’armée et lorsque des
circonstances importantes viennent a surgir. On y indique la route qu’il
faut suivre a I’égard des gens malintentionnés et des serviteurs dévoués,
ce qu’il est nécessaire de faire pour mettre en ceuvre ce qui est utile, et
pour éviter ce qui est facheux et nuisible. Chaque mot et chaque phrase
de ce livre ont plus de charmes que la jeunesse et plus de douceur que le

sucre.

Cet ouvrage est pur de tout propos malséant, de toute
innovation dangereuse, il est dégagé de toute passion. Il est respectable
comme la science, indispensable comme la pluie. L’ennui ne saisira
Jjamais celui qui en fera la lecture, et celui qui y fixera ses regards,
acquerra de la perspicacité. Chaque récit est appuyé sur un verset du
Coran et on voit mentionnées, dans chaque chapitre, les paroles des
prophetes. On y trouve relatés les propos impressionnants dont on doit
garder le souvenir, et on y voit énumeérés tous les meérites qui donnent la
celebrite. 1l est le livre de la loi des personnages illustres ; il est I’index
du manuel qui est entre les mains des souverains, dont le front est ceint
de la couronne. Quiconque le lira et en fera la regle de sa conduite
possédera, sans aucun doute, le bonheur éternel. Nizam al-Mulk, dont
toutes les actions ont toujours eu le bien pour but, a composé ce livre
pour laisser comme un souvenir au prince, ami de la religion et
distributeur de la justice. Jamais monarque ne vit un pareil ministre,
Jjamais mortel ne composa un livre semblable a ce volume béni. Que ce

manuel, a ['usage des rois, attire les bénédictions célestes sur le
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souverain ami de la foi et de la justice, sur le sultan Muhammad, appui
de la religion du prophete Muhammad auquel le Dieu, qui est sur le
trone du ciel, veuille bien accorder la victoire sur les mécréants et les
infideles. Ce prince, assis sur le siege de la royauté dans le palais de la
foi, est un empereur comme son aieul et un potentat comme son pere. 1l
sera roi, l'enfant dont le pere exerce la souveraineté. Il jouira du
bonheur de Khosrau [Kayhusraw], le pere dont le fils est destiné a
devenir roi. Que le bonheur ne cesse de l’assister partout ou il portera
ses pas, afin de lui assurer la victoire ! Que le succes et la victoire
soient toujours plus épris de son sabre et de sa fleche, que le sont de la
pierre noire les pélerins qui visitent la Ka'ba. Si [’on écrit le nom du
sultan sur une épine ou sur un rocher, l’épine donnera naissance a une

rose et le rocher produira de l’or et de |’argent....

Tant que le vent de son épée inspirera dans le monde du
respect et la crainte, tant que le parfum de son équité et de sa
bienveillance pénétrera la terre et ’'onde, on verra la perdrix faire son
nid entre les cils du faucon, et la gazelle se désaltérer au méme
abreuvoir que le lionceau. On dirait qu’il a recueilli en héritage ces
trois qualités-ci : ‘Alf lui aurait légué la science et la valeur et ‘Umar,
[’esprit de justice.

O toi, qui es sur les mortels [’'ombre du Dieu de [’'univers, tu es
le soleil des Cosroés [Nisiravan], le dominateur de la terre et de la
mer. Les rois sont un collier et tu es la pierrerie qui en forme le milieu.
Ce monde est un jardin et, dans ce jardin, ton équité s’épanouit comme
une plante verdoyante. Sans la perle du milieu, un collier n’a point de
beauté ; sans justice et sans équité, un gouvernement n’a ni lustre, ni
éclat. Ton régne est [’ornement qui décore les histoires des rois ; ton
gouvernement a écarté tous les dangers que faisaient courir les rebelles

a I’Etat.
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Les nombreux talents, dont le prince offre le spectacle,
permettent de croire qu’en comparaison de [’'univers, il est le résume du
monde. Il possede [’esprit et la pureté d’ame, et si ces deux qualités
pouvaient étre des choses materielles, il serait permis de dire que lui-

méme est [’ame et [’esprit.

Le ciel a ceint ses reins pour servir le prince, et c’est pour cela
qu’il a pris toutes ses mesures, pour étre prét a ton service. Que Dieu
ouvre cent portes pour faire arriver au bonheur celui qui ouvre la
bouche pour célébrer tes louanges. Tes ennemis ne pourront point, au
jour du combat, ’emporter sur toi, quand bien méme ils rangeraient,
sur les champs de bataille, des troupes plus nombreuses que celles qui
se presseront au jour de la résurrection. Ta fleche, semblable a celle de
la mort, traverse la poitrine de ton adversaire, quand bien méme il se
ferait un bouclier d’une barriere de fer aussi épaisse qu’'une enclume ;
I’ame de celui qui a quitté ce monde en te combattant, n’aura
certainement dans |’éternité d’autre résidence que [’enfer. Isfendiyar,
Rustem, fils de Destan, et Zal, fils de Z ‘ér, sont, malgré leur rang et leur
dignité, tes humbles serviteurs. Personne ne peut fuir ni les arréts du
destin, ni ceux de la prédestination : ton épée est semblable au destin, ni
ceux de la prédestination. Tu as la puissance de ravir aux fauteurs de
désordre leur or et leur argent, ainsi qu’on extrait les métaux précieux

des flancs d’'une montagne.

Que Dieu t’accorde, a cause de la foi, de la fidelité, de la
confiance que tu lui téemoignes, |’accomplissement de tous les désirs que
peut former ton esprit. Cet ancien serviteur, ce calligraphe et ce
panégyriste, a acquis des titres, depuis plus de trente ans qu’il est au
service (de cette dynastie). Si le prince jette sur Ilui un regard
bienveillant, ses poésies égaleront celles des grands poétes, et sa

situation sera a l’abri de toute atteinte. Le sultan peut lui faire avoir
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notoriéete, celebrité et comsidération, de fagon a lui accorder une

nouvelle existence et lui donner ailes et plumes.

Puisse ton régne, 0 prince, durer aussi longtemps que la terre
immobile servira de pivot au firmament, que le soleil illuminera le jour
et que la lue éclairera la nuit. Que tout ce que produisent la surface et
la profondeur de la terre constitue ton trésor! Que la fortune soit ta
compagne et t’assiste pendant la paix; que l’aide de Dieu et le bonheur
ne se séparent pas de toi pendant la guerre! Puissent étre heureux tes
jours et tes nuits; puisse étre éloigné de toi tout ce qui pourrait porter

atteinte a ton prestige et a ta majesté!

Aucun souverain, aucun personnage exer¢ant [’ autorité ne peut
se dispenser, surtout a ’époque actuelle, de posséder et de lire ce livre.
Quiconque en prendra connaissance sentira son attention s’éveiller
davantage sur les affaires spirituelles et temporelles ; la route et la voie
qui conduisent au bien s’ouvriront plus largement devant lui et les
regles et les usages qui régissent la cour [’administration, les
assemblées, les exercices militaires, la situation et la conduite des gens
de guerre et des fonctionnaires civils, apparaitront plus clairement a ses
yeux. Rien dans le gouvernement, que ce soit une affaire de grande ou
de minime importance, qu’elle soit éloignée ou rapprochée, ne
demeurera cachée pour lui, s’il plait au Dieu trés haut.

Nizam al-Mulk
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CHAPITRE 1. LES MIROIRS DES PRINCES

A)  Les Miroirs des princes en tant que genre littéraire
1) Les origines des Miroirs des princes

Siyasat-nama est le nom d’un genre littéraire. C’est un terme issu de 1’union du mot
arabe siyasat (désignant a fois le domaine de la politique et le gouvernment et administration
de I’Etat) et du mot persan nama (qui veut dire lettre et le livre).! Ce genre est désigné par les
expressions d'ddab sultaniyya (régles de la conduite du pouvoir politique), Adab al-mulitk
(régles de la conduite des rois) ou encore Nasihat al-mulitk (le fait de conseiller les rois) dans
la littérature arabe et par celle de Miroirs des princes dans la littérature occidentale.

Ayant pour but principal d'instruire les hommes d'Etat sur l'art de la politique et leur
procurer des pistes sur les aspects de I'administration de I'Etat qui méritent une attention
particuliere, il « prend la forme de recueils de conseils (persan, adarz, pand ; arabe, nasiha)
ou la forme d’un « testament » (wasiyya) d’un pére a son fils ou d’une personne plus agée a
une personne plus jeune, ou, encore, la forme d’un trait¢ dans lequel, outre la conduite du
prince idéal, est développée une théorie de la bonne gouvernance ».” Dans son introduction a
la traduction frangaise de I'ceuvre d'al-Mawardi, De [’éthique du prince et du gouvernement de
I'Etat, Makram Abbgs fait la remarque suivante en se référant a son propre ouvrage Islam et
politique a l’dge classique :

«La conclusion de ce livre a montré que les auteurs de Miroirs des princes
s’appuient sur I’histoire des grands souverains dans laquelle ils repérent les maximes du bon
gouvernement; les philosophes visent a construire un discours scientifique et démonstratif en
politique adossé¢ aux modeles d’autres sciences comme la métaphysique, la biologie ou la
noétique; les juristes sont travaillés, eux, par I’opposition entre la norme et I’exception qui est
si caractéristique de I’approche du droit a I’échelle universelle. »* Les Miroirs des princes
forment un genre littéraire visant & exprimer des idées relatives a 1'Etat et au pouvoir par le
biais de contes, d'analogies et d'aphorismes. Ils traitent des sujets suivants : les subtilités de

l'art de gouverner en tenant compte des conceptions et croyances de son époque, le rapport au

! Le fait que la plupart de ces ouvrages soient de forme épistolaire explique qu'ils recoivent le nom de

siyasat-nama.

2 ABBES Makram, Islam et politique a I’dge classique, op. cit., p.19.

} AIGLE Denise, “La conception du pouvoir en islam. Miroirs des princes persans et théories sunnites
(XIe-XIVe Siecles)”, Perspectives médiévales, Vol.31, Paris 2007, p. 18.

4 AL-MAWARDI, De [’éthique du prince et du gouvernement de I'Etat, op. cit., p.12.
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peuple, les devoirs des dirigeants envers le peuple, ce qu'il est nécessaire de faire pour assurer
la pérennité du régne, les obligations religieuses et morales du souverain, les exemples a
puiser aupres des dirigeants du passé, les vertus qu'imposent la religion et I'éthique, la justice
et les critéres a respecter lors de la nomination des administrateurs de 1'Etat.

L'écriture des Miroirs des princes est motivée par l'aspiration a une forme
d'administration plus juste et meilleure que celles qui précédent. A cette fin, aprés un constat
des lacunes de l'organisation et de la direction de I'Etat, sont proposées des solutions
politiques tenant compte des conditions de l'époque concernée. Il s'agit en fait d'un effort
visant a résoudre les problémes entre gouvernants et gouvernés, c'est-a-dire entre le pouvoir et
le peuple. A cet égard, 1'on pourrait ajouter que les Miroirs des princes sont aussi guidés par le
souhait d'appuyer, fiit-ce de maniere tres indirecte, 1'exigence par le peuple, qui est sans force
et sans défense face au pouvoir, d'un gouvernement plus juste. Il va de soi que, la aussi,
l'objectif principal consiste a réduire la tension entre gouvernants et gouvernés afin d'assurer
la pérennité de 1'Etat.

Dans 1'Antiquité et au Moyen-Age les souverains attribuaient leur légitimité a une
source divine qui ne saurait étre remise en cause par le peuple. Les souverains avaient le statut
de représentant ou d'ombre de Dieu sur Terre, ce qui fait qu'il était quasi impossible qu'une
relation directe puisse s'installer entre eux et le peuple. Ce sont les dirigeants occupant les
différents échelons de la hiérarchie étatique qui établissaient de maniere indirecte la relation
entre peuple et souverain. Dans ce domaine, c'est évidemment le personnel du sérail qui
occupait le premier plan. Celui-ci était formé de hauts fonctionnaires, de savants et d'artistes.
Les qualités de ce personnel ont toujours joué¢ un role déterminant dans le fait que le
souverain se comporte de maniére juste ou inique. Ce qui fait que, des siécles durant, les
peuples eurent pour unique souhait d'étre protégés notamment des injustices commises par les
vizirs, les juges et les hommes d'Etat dotés d'autorité et de puissance et occupant le centre du
pouvoir. Observant de prés la souffrance du peuple, les philosophes, sages et hommes d'Etat
se saisirent de toutes les occasions pour conseiller aux souverains et vizirs d'étre justes,
tachant de leur expliquer que, sans justice, I'Etat et le sultanat seraient privés d'une base
solide.

Les Miroirs des princes furent rédigés a l'intention des détenteurs du pouvoir et de
l'autorité politique : les souverains, et parfois les vizirs, et ont pour objets principaux les
qualités qu'un souverain doit avoir, les principes qui régissent I'administration de I'Etat et les

conditions qui rendent possible le régne. Ils présentent les conditions sine qua non pour la
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mise en ceuvre d'une bonne administration et la pérennité de I'Etat sous quatre rubriques : la
justice, le masiira (conseil), la compétence et le mérite.’

Comme le reléve M. Taha Ayar, il est néanmoins malaisé de considérer les Miroirs
des princes comme des ouvrages philosophiques dans la lignée de ceux de Platon (A4flatiin) ou
d'Aristote (Ariszﬁzdlz's).6 Dans La République, Platon discute longuement des différents
régimes étatiques (démocratie, monarchie, tyrannie), des avantages et des inconvénients
relatifs de chacun de ceux-ci ainsi que des relations entre Etat et société.” Les Miroirs des
princes n'abordent guere de tels sujets philosophico-théoriques et, comme le reléve Makram
Abbgs, n'appartiennent pas a la catégorie des oeuvres philosophiques.® Bien qu'on puisse
déceler l'influence de la philosophie grecque dans les Miroirs des princes, il y est question
davantage des problémes courants relatifs & 'administration de 'Etat que de l'existence ou la
forme de celui-ci. Cependant, les ouvrages relevant de cette catégorie nous procurent
d'importants renseignements sur la situation et les idées politiques de leur €époque. En les
lisant, il est possible d'avoir un apercu de la religion telle qu'elle était pergue a 1'époque
concernée, ainsi que des courants de pensée, de la direction et de la bureaucratie de I'Etat et de

la situation économique et sociale de cette période.

2) Le style des Miroirs des princes

Il est inévitable que, au moment de prodiguer des conseils au sultan, les savants,
sages ou hommes d'Etat dotés d'une certaine expérience, qui n'ont qu'un statut de serviteur
aupres de celui-ci, adoptent un style marqué par une prudence extréme. C'est la raison pour
laquelle, plutot que de formuler des critiques directes, les auteurs de Miroir des princes
opterent pour l'expression indirecte. L'on peut décrire celle-ci comme un mode d'expression
qui se pratique par le recours au matal (anecdote, énoncé d’un exemple).’

La naissance de la science du hadit (récit, propos, tradition), qui occupe une place

trés importante dans 1'univers de la pensée islamique eut également une influence sur le style

> ADALIOGLU Hasan Hiiseyin, “Bir Siyasetname Olarak « Kutadgu Bilig »”, Sel¢uk Universitesi Tiirkiyat

Aragtirmalart Dergisi, Vol.34, Konya 2013, p. 250.

6 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, Trad. M.Taha Ayar, Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir Yayinlari, Istanbul
2011, p. XV.

7 PLATON, La République, Traduit Par R. Baccou, Librairie Garnier Fréres, Paris 1938.

§ « Plutdt que de procéder a un catalogue des opinions et des doctrines politiques pruduites en islam, ou de
centrer le travail sur I’examen de la nature de ses institutions, ce qui a déja été fait dans de nombreux travaux de
qualité, ce livre étudie la maniére dont le politique a été pensé en islam a partir de trois angles: historique (les
Miroirs des princes), juridique (la tradition de droit politique) et scientifique (les philosophes). » ABBES
Makram, Islam et politique a l’dge classique, op. cit., p.14

’ Pour matal voir AL-MAWARDI, De [’éthique du prince et du gouvernement de I'Etat, op. cit., p. 152.
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des Miroirs des princes. Les problémes juridiques et sociaux auxquels il était confronté se
faisant de plus en plus complexes, le monde musulman s'effor¢a de trouver des réponses a
certaines questions qu'il était amené a se poser dans des références extra-coraniques : la
solution adoptée consista a élaborer la science du hadit. L'on chercha ainsi a résoudre les
problémes rencontrés dans le cadre de I'administration de 1'Etat ou du fonctionnement de la
société auxquels le Coran ne permettait pas de remédier en disant « Notre Prophéte a fait ceci
ou dit cela lorsqu'il a été confronté a tel ou tel événement. »

En plus des matals datant d'époques antérieures, les auteurs des Miroirs des princes
eurent aussi abondamment recours aux hadits. L'authenticité de ceux-ci est cependant sujette
a caution. Comme nous le verrons lors de notre examen du Siyasat-nama de Nizam al-Mulk,
il n'est pas difficile de comprendre que la plupart des hadits utilisés dans ces textes sont
apocryphes. Du reste, cela n'est pas en contradiction avec l'esprit de la tradition orale. En
effet, celle-ci méle fréquemment la réalité et le conte.

La situation que nous venons de décrire est valable aussi bien pour les courants
d'opposition que pour les détenteurs du pouvoir. De méme que les puissants forgérent des
hadits de toutes pieces afin de démontrer la 1égitimité de leur pouvoir, tous les courants
d'opposition, a commencer par le chiisme, inventérent d'innombrables légendes dans 1'espoir
qu'elles servent leur cause. L'on peut aussi affirmer que ces courants d'opposition, défavorisés
dans le rapport de forces qu'ils entretenaient avec le pouvoir, eurent davantage recours a ces
ressources ou s'entremélaient mythes et anciens systémes de croyance. Il ne serait pas non

plus erroné de considérer cette situation comme une guerre de propagande.
B) Les premiers Miroirs des princes
1) Les Miroirs des princes en langue arabe rédigés apreés l'avénement de I’islam

Nahg al-baldga (la voie de 1’éloquence), qui est une longue lettre envoyée par le
quatrieme calife “Ali b. Abt Talib a Malik b. al-Harit al-Naha‘1, a I’époque gouverneur de
I’Egypte, et la risala (lettre) intitulée Kitab fi I-siyasa al- ‘ammiyya (la politique des gens)
rédigée a l'intention des gouverneurs du Khurasan par mawla Abu 1-°‘Ala’ Salim a 1'époque du
calife Umayyade Hisam (724-743) peuvent étre considérés les premiers exemples du genre du
Miroir des princes dans le monde arabo-islamique.'’ L'on sait également qu'Abd 1-‘Ala’

Salim, bureaucrate de premier plan de 1'époque, traduisit des lettres dont on pense qu'elles

10 ADALIOGLU Hasan H., “Siyasetname”, Islam Ansiklopedisi, Tiirk Diyanet Vakfi Yayinlari, Istanbul
2009, Tome 37, p. 304.
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furent rédigées par Aristote a I'adresse Alexandre le Grand.'' Quant a la risald composé de
conseils dans les domaines politiques et militaires portant le titre de Wali I- ‘ahd (héritier du
trone), que le dernier calife Umayyade Marwan b. Muhammad (744-50) fit rédiger a “Abd al-
Hamid b. Yahya al-Katib pour son fils ‘Abd Allah, il s'agit de 1'un des premiers Miroirs des
princes de histoire de la littérature arabe.'”

‘Abd Allah b. al-Mugaffa® (m. vers 757) traduisit non seulement en arabe de
nombreuses oeuvres issues de la la tradition perse-sassanide mais rédigea par la suite une
ceuvre intitulé Risala fi I-sahaba destinée au deuxiéme calife ‘Abbaside al-Manstr (754-777).
Cet ouvrage qui propose pour ainsi dire un programme de réforme pour la période post-
umayyade fut une source d'inspiration et une référence importantes pour les Mirois des
princes qui lui succédérent.”” Indépendamment du fait que ses écrits sont considérés comme
faisant partie de la littérature arabe, l'importance d'al-Mugaffa’, qui rédigea des ouvrages
relevant de la méme catégorie, tels qu’al-Adab al-kabir (La grande éthique) vient de ce qu'il
ait enrichi le genre grace a I'apport de la culture iranienne et indienne.'*

Il est évident que, comparé aux Arabes, les Iraniens ont une tradition écrite et orale
beaucoup plus riche. De méme, ils avaient une longue expérience dans le domaine de
I'administration de I'Etat. Comme nous en avons fait mention dans les chapitres précédents, a
I'époque des ‘Abbasides, les Iraniens prirent part a I'administration de I'Etat, y compris au plus
haut niveau de sa hiérarchie (en occupant la fonction du vizirat) et y apporterent la
contribution de leurs acquis culturels propres. Vers la fin de I'ére des Sassanides, de telles
oeuvres prodiguant des conseils aux souverains étaient répandues sous des noms tels
qu'adarz-name ou, pand-name. Parmi ceux-ci ‘Ahd Ardasir (Le Testament d’Ardasir) est
considéré comme un des plus importants."”> Quant a l'ouvrage intitulé Pasicatantra (cing
articles ou paroles ou conseils de sagesse), il fut écrit en Inde dans le III° si¢cle dans le but

. . 16
d'inculquer la sagesse aux souverains.

1 GIBB Hamilton A.R., “The social significance of the Shuubiya”, Studies on the Civilization of Islam,

Princeton University Press, Princeton 1962, p. 63.

12 BOSWORTH C.E., “Nasthat al-Multk”, Encyclopédie de [’Islam, Brillonline, Consulté le 08 juillet
2018.

B Ibid.

14 AIGLE Denise, “La conception du pouvoir en islam. Miroirs des princes persans et théories sunnites
(XIe-XIVe Siécles), op. cit., p. 26. Denise Aigle indique aussi qu'il est possible qu'al-Muqaffa‘soit manichéen.
1bid., p. 26.

13 Pour « Le Testament d’Ardasir » Voir ABBES Makram, Islam et politique a 1’dge classique, op. cit., p.
20.
o BIAGGINI Olivier, “Quelques enjeux de I’exemplarité dans le Calila e Dimna et le Sendebar”, Cahiers
de narratologie, Vol.12, Nice 2005, p. 3.
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L'examen des ceuvres sur l'administration de I'Etat et la politique issues de la
civilisation iranienne révele une attention particuliere accordée a 1'éthique et a la justice. Dans
la tradition étatique de I'Iran, l'autorité absolue de souverain est au-dessus de tout. Le seul
facteur susceptible de juguler cette autorité pratiquement sans limites est la notion de justice.
Dans la plupart des Pand-names, la justice est subordonnée a une conception pragmatique
privilégiant les intéréts du souverain, sans prendre la forme de régles objectives limitant son
autorité¢ absolue. La justice advient sous forme d'actes de mansuétude octroyés par les
souverains au grand divan. Ainsi les auteurs des Pand-names furent-ils contraints de se borner
a des principes moraux tels que la nécessité pour le sultan de faire preuve de justice et de
clémence.'’

En plus des travaux que nous avons déja évoqués, un des plus grands
accomplissements d'al-Muqaffa“ fut la traduction du pehlevi en arabe d'une oeuvre importante
de l'antique tradition indienne, le Parsicatantra sous le titre de Kalila wa Dimna (Kalila et
Dimna). En termes stylistiques, Kalila wa Dimna est reconnu comme une des sources les plus
importantes du genre des Miroirs des princes.'® Cette ceuvre relevant de la fable, qui met des
mots dans les bouches des animaux pour donner des conseils aux souverains et aux étres
humains en général pour qu'ils ne s'écartent pas du droit chemin a clairement influencé de

\ <19
nombreux auteurs, & commencer par al-Muqaffa“.

En plus de legons morales, Kalila wa
Dimna aborde aussi des sujets politiques sous des rubriques telles que la relation que 1'on a
avec ses amis et ses ennemis, 1’art du conseil, le rapport entre le savoir et le pouvoir.*

Quant a l'ceuvre d'al-Gahiz (m.869), Kitab al-tag fi ahlak al-mulik (Le livre de la
couronne sur caracteres des rois), dédié au vizir du calife al-Mutawakkil, il y est question des
régles de bienséance a observer a la Cour et du comportement que doivent adopter les nadims
(les personnes chargée de l'instruction de la famille royale) ainsi que le souverain et sa

famille, avec des exemples empruntés aux souverains samanides et aux califes umayyades et

¢ - . 21
abbasides.

2) Le Sahnama et les exemples des Miroirs des princes en langue persane

17 INALCIK Halil, Osmanl: Imparatorlugu Klasik Cag, Yapi Kredi Yayinlari, Istanbul 2004, p. 268.
18 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. XV.
BIAGGINI Olivier, “Quelques enjeux de I’exemplarité dans le Calila et Dimna et le Sendebar”, op. cit.,

ABBES Makram, Islam et politique a 1'dge classique, op. cit., p.20 et 33-35. 3 o

2 ADALIOGLU Hasan Hiiseyin, “Siyasetname”, op. cit., p. 304. Pour le livre d’al-Gahiz voir AL-GAHIZ,
Kitab al-tag fi ahlak al-mulitk, Dar al-arqam, Beyrouth 2002.
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Comme nous l'avons vu dans les chapitres précédents, en particulier a partir de I'ére
des ‘Abbasides, la domination des hommes d'Etat d'origine iranienne s'affirma de plus en plus
dans le champ politique. En parallé¢le, on constate également une accentuation de l'influence
iranienne dans la pensée et la littérature arabes. Atteignant une pleine maitrise de l'arabe, les
savants et écrivains d'origine iranienne enrichirent le patrimoine écrit de cette langue
d'oeuvres au nombre sans fin. La fondation, a partir des Samanides, de dynasties iraniennes
sur le territoire de I'Iran ne suffit pas a mettre fin a I'hégémonie de la langue arabe dans le
domaine de la politique et de la science. Comme nous 1'avons vu précédemment, le persan ne
commenc¢a de devenir la langue dominante de l'aire iranienne qu'avec l'avénement des
Ghaznévides.

Rédigé a cette époque, le Sahnama (Livre des Rois)* de Firdawsi, représente d'une
certaine manicre la résurrection glorieuse de la langue persane refoulée. Ce fut le réveil non
seulement de la langue persane mais de toute une histoire et culture perses. Car, dans cette
grande épopée, FirdawsT traite des périodes antéislamiques de 1’histoire de 1'lran. « Le Shah-
nama de FerdowsT galvanisa le sentiment national iranien en invoquant l'imagerie héroique
préislamique. » affirme D. Aigle.” Tandis qu'on dit que Firdawsi était chiite, certains
prétendent également que c'était un crypto-zoroastriste. De fait, a sa mort il ne fut pas enterré
dans un cimetiére musulman. Nous avions déja évoqué ces points dans la premiére partie de
notre travail. On peut dire que Firdawsi, qui narre la lutte des rois sassanides contre les
Touraniens nomades dans un style épique, fut a l'origine d'une nouvelle ¢ére dans la littérature
iranienne.**

L'influence perse dans ce genre de littérature se fait surtout sentir dans le domaine de
la légitimité du pouvoir et dans celui des relations entre religion et Etat. « Dans la Perse
sassanide, le roi régne par droit divin. Le don qui accompagne ’octroi de la royauté par Dieu
est la gloire royale (farr-i izadi). La religion et la royauté sont ainsi liées I’une a 1’autre. Al-
Mas ‘adi, un chroniqueur arabe du X° siécle, est I’auteur d’un ouvrage qui a pour titre « les
prairies d’or » (Murig al-dahab). 11 attribue au fondateur de la dynastie sassanide ces
paroles : « La religion et la royauté sont comme deux sceurs jumelles, aucune d’elles ne peut

se passer de I’autre. La religion est la fondation de la royauté et la royauté protége la

2 Pour la traduction francaise du Sahnama voir FERDOWSI Abulqasim, Shahnameh (Le Livre des Rois),

Traduit par Jules Mohl, Librairie d’ Amérique et d’Orient, Paris 1976.
2 AIGLE Denise, “Introduction : le mythe créateur d'histoire”, op. cit., p. 12.
24 Pour des informations détaillées sur le Sahnama voir MEISAMI J. S., Persian Historiography, op. cit., p.
37-44.
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religion. » »*

L'ouvrage que le souverain ziyaride Kay Kawls b. Iskandar rédigea en 1082-3 a
l'intention de son fils Gilan-Sah, et qu'il intitula Qabiis-nama par allusion au nom de son
grand-pére fait partie des Miroirs des princes rédigés en langue persane.”® Il est difficile de
déterminer si Nizam al-Mulk avait connaissance du Qabiis-nama au moment de rédiger son
propre ouvrage. Bien que les Ziyarides fussent une principauté locale tributaire des
Seldjoukides, les deux ouvrages furent rédigés a tres peu d'intervalle 1'un de l'autre. Cela étant,
le Qabiis-nama est considéré comme 1'un des plus importants Miroirs des princes de langue
persane. Il fut par la suite traduit dans de nombreuses langues et fréquemment cité, atteignant
ainsi le statut d'ouvrage de référence.”” Le Qdbiis-nama est composé de quarante-quatre
chapitres. Le livre traite des devoirs du sultan, du vizir et des autres hommes d'Etat,
d'obéissance au sultdn, des ressources financiéres de 'Etat et la maniére de les sauvegarder et
de I'importance de 1'armée, chacun de ces points faisant 1'objet de conseils divers. De méme, il
y est également question d'aspects de la vie socio-culturelle tels que 1'éducation, la morale, la
science et divers métiers. Outre ses expériences personnelles, Kay Kawiis a composé son
ouvrage a partir des histoires sur les anciens souverains de I'lran et des aphorismes des
philosophes grecs. De méme, le livre comporte des exemples empruntés respectivement a
I'époque des Ghaznévides, des Biyides et des Seldjoukides.”

Kutadgu bilig (La Science qui apporte le bonheur) fut également rédigé a cette
époque par Yusuf Hass Hagib (m. 1077). Cet ouvrage dont Yisuf Hass Hagib fit hommage au
souverain karakhanide Tabga¢ Bugra Han vers 1069-1070 est une autre illustration de la
tradition des Miroirs des princes. L'aspect le plus important de ce livre tient au fait qu'il a été
rédigé en turc avec des lettres arabes. Bien qu'influencé stylistiquement par les cultures arabe
et perse, l'ouvrage est considéré comme une manifestation de la tradition turque de
I'administration étatique.”” Bien qu'il ait été rédigé a son époque, il est difficile d'imaginer que

cette oeuvre ait pu influencer Nizam al-Mulk car, bien qu'écrit avec l'alphabet arabe, il s'agit

» AIGLE Denise, “La conception du pouvoir en islam. Miroirs des princes persans et théories sunnites

(XIe-XIVe Siécles)”, op. cit., p. 23-24. Pour la source dont se sert Denise voir aussi LAMBTON A. K. S,
“Justice 1 the Medieval Persian Theory of Kingship”, Studia Islamica, Vol.17, p. 96. Cela permet de mieux
comprendre les origines de I'idée de la gémellité de la religion et de 1'Etat, que Gazali reprit & son compte.

26 AIGLE Denise, “La conception du pouvoir en islam. Miroirs des princes persans et théories sunnites
(XIe-XIVe Siecles)”, op. cit., p. 27.

27 Voir 1bid., p. 28.

28 ADALIOGLU Hasan Hiiseyin, “Siyasetname”, op. cit., p. 305.

¥ AIGLE Denise, “La conception du pouvoir en islam. Miroirs des princes persans et théories sunnites
(XIe-XIVe Siécles)”, op. cit., p. 18. Voir aussi ADALIOGLU Hasan Hiiseyin, “Bir Siyasetnime Olarak
« Kutadgu Bilig »”, op. cit., p. 237-253. Adalioglu indique qu'un examen éthymologique permet de traduire
Kutadgu Bilig par « connaissances relatives a l'administration de 1’Etat. » Ibid., p. 245.
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d'un ouvrage de langue turque, que le grand vizir n'entendait guere.

3) Les sources de la pensée de Nizam al-Mulk

Avant d'entamer I'é¢tude du Siyasat-nama de Nizam al-Mulk, il nous faut aborder, fiit-
ce briévement, certains livres qui comptent parmi les sources d'inspiration possibles de son
ouvrage. Du reste, la raison princpale pour laquelle nous nous sommes intéressés jusque-la au
siyasat-nama en tant que genre littéraire était la volonté de tenter de comprendre sur quels
acquis intellectuels et culturels Nizam al-Mulk’ s'était appuyé pour produire son oeuvre. C'est
justement la raison pour laquelle nous n'avons cité que des exemples empruntés a I'époque de
Nizam al-Mulk et a celle qui précéde immédiatement la sienne.

Certes, s'agissant des penseurs et des Miroirs des princes d'avant le temps de Nizam
al-Mulk et ceux qui lui sont contemporains, nous ne savons pas avec certitude quels sont ceux
dont il avait connaissance et dont il a pu subir l'influence. Il est cependant possible d'avancer
qu'en théorie 1'ensemble de ces ouvrages forment, directement ou indirectement, l'arriére-plan
intellectuel du travail de Nizam al-Mulk. De toute maniére, avec son ouvrage, Nizam al-Mulk
n'a pas créé un nouveau genre littéraire. Il est donc naturel de supposer que le contenu de son
livre a pu étre influencé par les penseurs qui le précédeérent et ceux qui furent ses
contemporains. Nous savons par ailleurs que, du fait de son statut, de 1'éducation qu'il regut et
de I'atmosphere culturelle dans laquelle il grandit, Nizam al-Mulk a lu des ouvrages s'étalant
sur un éventail de genres trés vari¢, a commencer par des livres traitant de la religion et de
I’histoire.>

S'agissant de religion et d'éthique, les références principales de Nizam al-Mulk sont
le Coran et les hadits (méme si le degré d'authenticité de ceux-ci peuvent étre sujet a caution).
Il est en revanche difficile de déterminer quels sont les penseurs qui l'influencérent dans la
formation et l'expression de ses idées concernant le gouvernement de 1'Etat : il n'existe aucun
renvoi précis dans son livre a ce propos.

Il est possible de supposer que l'influence d'al-Mawardt a pu jouer un role dans la
formation du bagage intellectuel de Nizam al-Mulk. Car, a l'instar de Nizam al-Mulk, al-
Mawardi est un représentant de la tradition shafi‘ite et, surtout, son livre De [’éthique du
prince et du gouvernement de I'Etat fut le le travail le plus élaboré jusque-la parmi ceux
portant sur le califat et le gouvernement de I'Etat. Nous pouvons donc affirmer que Nizam al-

Mulk avait sans doute connaissance des idées avancées par al-Mawardi. Cependant, la validité

0 NIiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. VII-VIIL
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de cette hypothése ne peut étre vérifiée que par une lecture et étude comparées des deux
ouvrages en question, ce qui dépasserait les limites du travail qui est le notre.

L'ceuvre rédigée a I'époque des Ghaznévides d'Abi 1-Fadl Bayhaqt (m. 1077), Ta rih-
i Mas adr’' a également da faire partie des ouvrages consultés par Nizam al-Mulk. Nous
pouvons ajouter a cela que, bien qu'étant §afi‘ite, Nizam al-Mulk fut influencé par le Sahnama
de FirdawsT a la fois en termes de style et de contenu, que ce dernier fiit chiite ou zoroastriste.
Il est en effet possible d'affirmer que, étant lui-méme un représentant de la tradition culturelle
iranienne, Nizam al-Mulk s'appuya en priorité sur I’histoire et les légendes de I'Iran : méme
une lecture superficielle de son ouvrage montre a quel point il est attaché¢ a I’histoire
iranienne. Comme nous aurons 'occasion de 1'évoquer plus tard, la plupart des anecdotes que
rapporte Nizam al-Mulk concerne les grands rois sassanides. Ce qui démontre amplement

qu'il s'agit d'une personnalité restée attachée a la tradition culturelle de 1'[ran.

! Pour des informations détaillées sur Bayhaqi et son oeuvre voir MEISAMI J. S., Persian Historiography,

op. cit., p. 79-108.
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CHAPITRE 2. NIZAM AL-MULK ET SON SiYASAT-NAMA

A) Introduction au Siyasat-nama
1) La publication du Siyasat-nama sous forme de livre

Nous devons la toute premicre édition du Siyasat-nama sous forme de livre a Charles
Schefer, un historien d'envergure qui fit d'abord publier le Siyasat-nama en persan. Cette
publication fut aussitdt suivie d'une traduction en francais réalisée par ses soins (1893). C'est
le manuscrit en persan édité par Schefer et sa traduction qui servirent de références aux
traductions faites vers d'autres langues. La traduction en turc du Siyasat-nama n'eut lieu que
beaucoup plus tard : nous en faisons la remarque car nous nous appuierons notamment sur la
traduction faite par Ayar dans le cadre de notre travail.

Schefer indique qu'il fit sa traduction a partir d'un exemplaire du Siyasat-nama rédigé
en Inde et conservé dans un musée européen. Toujours selon lui, il existe diverses copies en
langue arabe et persane ; cependant, & cause de passages excis€s et rajoutés, ces exemplaires
sont loin d'étre fidéles au texte original.** Schefer ajoute que I'exemplaire sur lequel il a basé
son travail a sans doute été rédigé a la va-vite et comporte de ce fait de nombreuses fautes
grammaticales et terminologiques et qu'il s'effor¢a de corriger celles-ci au moment de faire sa
traduction a l'aide de notes en bas de page et d'explications.>

Selon Kafesoglu, un des exemplaires sur lesquels s'appuya Schefer datait de 1291 et
faisait partie de sa bibliothéque personnelle. L'autre exemplaire, conservé au British Museum,
fut recopié en 1623 en Inde et plus précisément a Ahmadabad. Cet exemplaire est lui-méme la
copie d'un exemplaire fait en 1168 a Ourmia et destiné a I'usage d’Amir Hagib Alp Gamal al-
Din.**

N. Yavari indique que la version la plus connue du Siyasat-nama est celle provenant
d'un manuscrit qui était en la possession de Nizami Gangawi (m.1209).”> Gandja (Ganga) est
une ville située dans l'actuel Azerbaidjan. La proximité géographique des villes de Gandja et
d'Ourmia ainsi que la concordance des dates nous aménent a penser que l'exemplaire faisant
partie de la bibliotheque personnelle de Schefer, a laquelle Kafesoglu fait allusion, devait sans

doute aussi appartenir a Nizam1 Gangaw.

32 NIZAM OUL-MOULK, Siasset Namé (Traité de gouvernement), Traduit par Charles Schefer,
Publications de L’école des Langues Orientales Vivantes, Paris 1893, p.VIIL.
33 Ibid., p. VL.
3 KAFESOGLU Ibrahim, “Biiyiik Selguklu Veziri Nizdmiilmiilk’iin Eseri Siyasetname ve Tiirkce
Terclimesi”, Tiirkiyat Mecmuasi, Vol. X1, Turkiyat Arastirmalar1 Enstitlisii Yaynlari, Istanbul 1955, p.232.
» YAVARI Neguin, “Mirrors for Princes or a Hall of Mirrors? Nizam al-Mulk’s Siyar al-multik
Reconsidered”, Al-Masagq: Islam and the Medieval Mediterranean,Vol.20, Routledge, Abingdon Oxford 2008, p.
48.
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A la suite de Schefer, Kafesoglu estime a son tour que la version persane du Siyasat-
nama publiée en Iran par S.A. Halhali présente des lacunes.’® 11 nous apprend par ailleurs
qu'il existe trois copies manuscrites du Siyasat-nama a Istanbul. La premicre est conservée a
la Bibliotheque de I'Université d'Istanbul, la deuxiéme dans une bibliothéque située dans le
quartier de Fatih et la troisiéme & la Bibliothéque Molla Celebi (également connue sous le
nom de Bibliothéque de Siileymaniye).”” Selon Kafesoglu, il n'y a guére de distinction entre
l'exemplaire de la bibliotheque de Fatih et les sources a partir desquelles Schefer a mené son
travail. Quant a celui de la Bibliothéeque de l'Université d'Istanbul, il considére qu'il ne
présente aucun intérét a cause des nombreuses erreurs qu'il renferme. En revanche, il est
d'avis que, de tous les exemplaires qu'il lui a été donné d'examiner, celui de la Bibliotheque
Molla Celebi est la copie la plus fiable car la plus fidéle au texte original.”®

Un examen attentif de la traduction de Schefer permet en effet de déceler des
segments qui semblent étre des rajouts faits a posteriori, créant de fait l'impression d'un
décalage entre ce livre et 'ouvrage originel. Le texte intitulé « Ode en ’honneur du monarque
fortuné Muhammad, fils de Malik Sah » que nous avons placée en exergue de cette partie de
notre thése fait justement partie de ces passages qui sont sujets a caution.” Il est bien connu
que Nizam al-Mulk écrivit son Siyasat-nama a la demande de Malik Sah : c'est donc
logiquement celui-ci qui devrait en étre le dédicataire, et non son fils Muhammad. La mort de
Malik Sah fut suivie d'une crise a la téte de 1'Etat, provoquant une lutte pour le pouvoir aux
effets ravageurs. Une guerre sans merci opposa trois parties ayant chacune des prétentions sur
le trone des Seldjoukides : Terken Hattin, qui voulait faire proclamer sultan son fils Mahmiid
qui n'était alors qu'un enfant de cinq ans, Barkyariiq, en qui Nizam al-Mulk voyait le seul
héritier digne de Malik Sah et enfin les fréres d'Alp Arslan. Parvenant a avoir le dessus sur ses
rivaux, Barkyariiq accéda au sultanat et occupa le trone jusqu'a sa mort prématurée en 1105.
C'est son demi-frére Muhammad, contre qui il avait également eu a lutter avant que les deux
hommes parviennent a trouver un terrain d'entente, qui lui succéda.

Le sultan dont il est question dans le Siyasat-nama est précisément ce Muhammad,

qui régna de 1105 jusqu'en 1118. On ne sait pas quand cette dédicace fut rajoutée ni, a

3 La majorité des spécialistes s'accordent toutefois a dire que l'édition en date de 1931 de Halhali est

meilleure que celles qui la précédent du fait qu'il 'ait établie en prenant en compte les exemplaires récemment
retrouvés du Siyasat-nama.Voir NIZAM AL-MULK, Siyasat-nama aw Siyar al-Muliik, op. cit., p. 14.

37 KAFESOGLU Ibrahim, “Biiyiik Selguklu Veziri NizAmiilmiilk’iin Eseri Siyasetnime ve Tiirkce
Terciimesi”, op. cit., p. 233.

o 1bid., p. 233-234. Nous avons pu consulter la copie digitale de cet exemplaire manuscrit qui date de 1324.
39 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 354-357.
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supposer que le dédicataire initial fit Malik Sah, un changement fut effectué. Du fait qu'il
refléte le style caractéristique des Miroirs des princes et en tenant compte de la possibilité que
le seul changement qui y fut apporté ait pu porter sur le nom du sultan, nous n'avons pas vu
d'inconvénient a inclure ce segment dans notre travail, mais il nous semblait également
nécessaire d'évoquer ces points épineux.

Kafesoglu attribue la responsabilité des rajouts faits au texte original 8 Muhammad b.
Nasih.* Comme indiqué dans la traduction d'Ayar, a la veille de son départ de Bagdad en
1092, Nizam al-Mulk, confia son livre au hatib (sermonnaire) Muhammad b. Nasih en le
chargeant de le mettre au propre avec une belle calligraphie et de le remettre au sultan au cas
ol la mort l'empécherait de revenir.*' Parmi les indices permettant de déceler des rajouts
énumérés par Kafesoglu se trouvent des passages ou Nizam al-Mulk parle de lui-méme a la
troisiéme personne qu'on trouve dans certains exemplaires parvenus jusqu'a aujourd'hui.*

Nous rejoignons le constat de Kafesoglu et avons nous-méme mis 1'accent au cours
de notre étude sur les parties du Siyasat-nama donnant l'impression d'étre des rajouts faits
ultérieurement.”® En effet, dans la partie introductive de son ouvrage telle que traduite par
Ayar, Nizam al-Mulk ne parle pas de lui-méme a la troisiéme personne et ne cite pas les
noms des autres vizirs,"* ce qui corrobore I'hypothése selon laquelle la traduction de
l'introduction faite par Schefer comporte des rajouts a certains endroits. Comme indiqué

précédemment, Kafesoglu estime que l'exemplaire du Siyasat-nama qui se trouve a la

40 KAFESOGLU Ibrahim, “Biiyiikk Selguklu Veziri NizAmiilmiilk’iin Eseri Siyasetnidme ve Tiirkce
Terclimesi”, op. cit., p. 235. Nous ne savons pas pourquoi Muhammad b. Nasih rajouta les louanges intitulées
« Ode en ’honneur de monarque fortuné Muhammad, fils de Malik Sah » au livre, ni méme si cela fut vraiment
di a son initiative. Immédiatement aprés l'assassinat de Nizam al-Mulk, Malik Sah mourut a son tour (il se peut
qu'il ait lui-méme été victime d'un meurtre). Nasih ne put donc remettre I'ouvrage a ce dernier. L'hypothése la
plus logique serait qu'il ait donné le livre a un des fils de Nizam al-Mulk, lesquels étaient non seulement ses
héritiers mais des acteurs a part entiere de la lutte pour le pouvoir qui battait son plein. Au moment ou
Muhammad b. Malik Sah, faisait connaitre sa prétention au trone en Azerbaidjan et en Arran, l'un de ses alliés
les plus importants était Mu’ayyid al-Mulk, fils de de Nizam al-Mulk. Compte tenu du fait que les exemplaires
de Nizami Gangawi et d'Ourmiya proviennent d'Azerbaidjan, il est permis de supposer que certains des rajouts
furent effectués en vue de légitimer le statut d'héritier de Muhammad b. Malik Sah (il faut également noter que
'exemplaire manuscrit de Nahgavani, considéré comme le plus ancien et le plus fidéle a 1'original, a été retrouvé
a Tabriz. Voir NIZAM AL-MULK, Siydsat-nama aw Sivar al-Muliik, op. cit., p. 14. Nahgavan (Nakhitchevan)
est aussi une région de I'Azerbaidjan). M. Simidchieva attribue également la responsabilité de la modification en
question au sermonnaire.Voir SIMIDCHIEVA Marta, “Siyasat-name Revisted : The Question of Authencity”,
Proceedings of the Second European Conference of Iranian Studies, Ed. Bert G. Fragner et les autres, Is. M. E.
0., Roma 1995, p. 660. Yiisuf Husayn Bakkar traite également de ce sujet. Voir NIZAM AL-MULK, Siydsat-
nama aw Siyar al-Muliik, op. cit., p. 13.
o NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p.345. Voir Aussi NIZAMU’L-MULK, Siyasetname, Trad.
M. A. Kéymen, Tiirk Tarih Kurumu, Ankara 1999, p. 6.
s KAFESOGLU Ibrahim, “Biiyiikk Selguklu Veziri NizAmiilmiilk’iin Eseri Siyasetnime ve Tiirkce
Terciimesi”, op.cit., p. 235.
2 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 38-42.
44 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 3-4.
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Bibliothéque Molla Celebi est la copie la fidéle au texte original® et prend appui sur celle-ci
dans l'article qu'il a consacré aux aspects problématiques des traductions dont il fait
I'analyse.*®

C'est a M. Taha Ayar que nous devons la derniére traduction turque en date du livre
de Nizam al-Mulk. Bien qu'Ayar prenne comme point de départ I'édition en persan du
Siyasat-nama assurée par Halhali, etant fondée sur un examen attentif de toutes les éditions
turques précédentes, cette version du Siyasat-nama est considérée comme étant d'une grande
fiabilité. Bien que notre travail s'appuie pour I'essentiel sur la traduction de Schefer a cause de
son statut fondateur et sa renommée mondiale, nous avons également eu recours a celle
d'Ayar qui, eu égard aux critiques formulées par Kafesoglu vis-a-vis des autres traductions,

est, comme nous l'avons déja indiqué, sans doute la plus fidele de toutes.

2) Les raisons pour lesquelles Nizam al-Mulk rédigea un Miroir des princes

Nous ne savons pas avec certitude si Nizam al-Mulk prit de lui-méme ['initiative
d'écrire un Miroir des princes ou pas. D'apres la traduction de Schefer, Nizam al-Mulk précise
dans l'introduction de son ouvrage que c'est le sultan Malik Sah qui lui ordonna d'en
entreprendre la rédaction :

« Le sultan qui jouit du bonheur éternel, Abu 1-Fath Malik Sah, fils de Muhammad,
qui portait le titre d’Amin et Amir al-mu 'minin (celui en qui le chef des croyants a placé sa
confiance) que Dieu illumine son tombeau ! S’adressa, dans le courant de I’année 484 (1091),
a des vieillards et a des savants et leur dit : Faites de la constitution de mon gouvernement
I’objet de vos réflexions ; voyez ce qui, sans étre bon, a été, sous mon régne, adopté comme
régle, soit @ ma Cour, soit dans I’administration, soit dans mes audiences ou dans les réunions
auxquelles j’assiste. Révélez-moi ce qui m’a été caché, faites-moi connaitre les régles qui ont
été observées par les souverains mes prédécesseurs et négligées par moi.

Mettez également par écrit tout ce qui, parmi les lois et les usages des princes des
temps passés, peut étre introduit dans le gouvernement et I’empire des Seldjoukides ;
soumettez votre travail & mon appréciation, afin que j’en fasse 1’objet de mes méditations et
que j’ordonne que, désormais, les affaires religieuses et temporelles soient traitées selon les
lois qui les régissent, qu’elles regoivent une solution équitable et que tout ce qui n’est pas bon

soit écarté.

45 KAFESOGLU Ibrahim, “Biiyiikk Selguklu Veziri NizAmiilmiilk’iin Eseri Siyasetnime ve Tiirkce
Terciimesi”, op. cit., p.235.
* Ibid, p. 231-256.
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Dieu m’ayant accordé la possession de 1’univers, m’ayant comblé de ses bienfaits et
ayant subjugué mes ennemis, il faut qu’a I’avenir, il n’y ait rien de défectueux dans mon
gouvernement, qu’il n’y ait aucune irrégularité dans la conduite des affaires et que rien ne soit
dérobé a ma connaissance. »*’ Kafesoglu a la conviction que la rédaction de I'ceuvre de Nizam
al-Mulk si fit a un rythme lent, s'étalant sur une période assez longue, et qu'elle démarra en
1086, voire avant, et ce indépendamment de I'ordre donné par Malik Sah.*

Il est toutefois impossible de trancher cette question de manic¢re définitive. En
croisant les informations puisées dans différentes sources, l'on constate qu'une certaine
imprécision régne sur la date de la rédaction du Siyasat-nama. La traduction de Schefer
indique que le sultan chargea ses vizirs de rédiger chacun un traité en 484 (1091),* tandis que

dans celle de Ayar, cela se passe en 470 (1077-1078).”°

3) La réflexion des conflits politiques de 1'époque dans le Siyasat-nama

I1 est possible d'affirmer que Nizam al-Mulk était tombé en disgrace au moment de
rédiger son Siyasat-nama. Du reste, il ne fut pas le seul a étre chargé de rédiger un rapport sur
les problémes de I'Etat : d'autres vizirs, & commencer par son plus grand adversaire Tag al-
Mulk, ainsi que Magd al-Mulk et Sarafal-Mulk, en regurent également l'ordre.”’ Il faut
souligner avant tout I'importance du fait que, au moment ou il cherchait a monopoliser le

pouvoir, Malik Sah exigea que fiit produit un écrit faisant le point sur les dysfonctionnements

4 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 35-36. Nizam al-Mulk parle ici de Malik Sah
comme s'il était décédé alors que c'est lui-méme qui est mort en premier. Ce qui veut dire que, méme si les faits
relatés ont effectivement eu lieu, l'introduction a di étre modifiée.

En faisant sa traduction, Schefer s'est efforcé de trouver des équivalents frangais aux noms propres, et
notamment aux termes religieux, arabes et persans en fonction de leur prononciation. Il n'a cependant pas suivi
des normes orthographiques précises : d'une certaine maniére, c'est comme s'il avait essayé d'introduire de
nouveaux termes dans le vocabulaire frangais. Cela ne nous aurait pas été possible d'adopter les termes de
Schefer tels quels sans prendre le risque de perturber la cohérence de notre travail. A titre d'exemple, Schefer
rend « al-mu’'minin » par « ilmoumenin ». Ce qui nous a amené a procéder a des corrections orthographiques
quand nous avons cité son travail.

Par contre, Schefer a rajouté au texte original des parenthéses contenant des explications relatives a
certains termes, ce dont témoigne la citation ci-dessus. Il nous a semblé pertinent de conserver celles-ci.

Schefer indique que Malik Sah est le fils de Muhammad. Le nom complet du Sultan Alp Arslan est
Muhammad b. Dawiid Cagri Beg : le Muhammad dont il est question ici n'est autre qu'Alp Arslan.

Quant a Ayar, il présente Malik Sah comme le fils d'Alp Arslan, lui-méme fils de Muhammad. 11 s'agit
vraisemblablement d'une erreur faite lors de la traduction du persan vers le turc. Voir NIZAMU’L-MULK,
Siyasetname, op. cit., p. 3.

48 KAFESOGLU Ibrahim, “Biiyiikk Selguklu Veziri Nizdmiilmiilk’iin Eseri Siyasetnime ve Tiirkge
Terciimesi”, op. cit., p. 237.
9 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p.36. M. Simidchieva indique que Nizam al-Mulk
acheva la version ne comportant pas de rajouts de son livre (39 chapitres) en 1086. Voir SIMIDCHIEVA Marta,
“Siyasat-name Revisited : The Question of Authencity”, op. cit., p. 673.
30 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 3.
3 Ibid., p. 3.
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au sein de I'Etat. Alors qu'on sait que tous les vizirs rédigérent des rapports en mobilisant
l'ensemble de leur savoir et de leurs expériences, le seul parmi ces documents a parvenir
jusqu'a notre époque est le Siyasat-nama de Nizam al-Mulk, car son oeuvre fut la seule a
avoir recu l'estime et I'approbation de Malik Sah.>?

Nous avions traité en détail dans la premicre partie de ce travail de la situation
psychologique complexe dans laquelle se trouva Malik Sah, engagé dans une querelle voire
une lutte pour le pouvoir avec le wazir-i maderzad (grand vizir). Désireux de prendre
complétement en main les rénes du pouvoir, le sultan cherche a trouver le moyen d'y parvenir,
demande conseil aux hommes d'Etat qui lui sont le plus proches mais finit par devoir se
résoudre a adopter les idées de son adversaire. Nous pouvons en déduire que, malgré tout,
Nizam al-Mulk avait toujours une importance considérable au sein de 1'Etat : en dépit de la
lutte pour le pouvoir politique qui allait s'aggravant, personne, jusque et y compris le sultan
lui-méme, n'osait l'affronter directement. Nizam al-Mulk évoque aussi cette lutte dans son
livre :

«Il n’y a point pour la religion de Muhammad, d’ennemis plus néfastes et plus
odieux ; ils sont aussi les pires ennemis pour le maitre du monde. Les gens qui, aujourd’hui,
n’ont aucun pouvoir dans le gouvernement, et qui font de la propagande pour les croyances
chiites, appartiennent a cette secte : ils font ses affaires en secret, lui donnent de la force, se
livrent au prosélytisme, et entretiennent le maitre du monde dans I’idée d’anéantir la dynastie
des ‘Abbasides.

Si je voulais soulever le couvercle qui couvre cette marmite, que d’ignominies on en
verrait sortir ! Mais les machinations de ces gens ayant procuré de I’argent au maitre du
monde, ils I’ont engagé dans leur voie, a cause des économies qu’ils lui ont fait entrevoir et ils
I’ont rendu avide et intéressé. Pour moi, ils me représentent comme animé d’intentions
malveillantes, et les conseils que je donne dans ces circonstances ne sont point agréables. On
ne se rendra compte de leurs intrigues et de leurs ruses que lorsque j’aurai disparu, et on
connaitra alors seulement 1’étendue de mon loyalisme pour ce gouvernement victorieux, et les
soucis que m’ont donnés 1’existence et les projets de cette secte. J’ai constamment soumis
cette situation au jugement élevé du prince et je ne lui ai rien caché. »”

Comme nous pouvons le constater, tout en accusant ses ennemis d'étre des crypto-

chiites, Nizam al-Mulk leur attribue également la responsabilit¢é de la dégradation des

32 Ibid., p. XI-XII.
>3 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 284.
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relations entre le sultan et lui-méme. Il est possible de percevoir en filigrane l'intensification
de la lutte pour le pouvoir dans de nombreux passages du Siyasat-nama. Par exemple, au
moment de faire part de ses opinions sur la nomination des fonctionnaires, Nizam al-Mulk
indique clairement qu'il est en désaccord avec certaines nominations, ce dont on peut déduire
que, bien qu'il soit encore un grand vizir trés puissant, 1'étendue de son pouvoir est en train de
subir un rétrécissement progressif.

Comme nous avons taché de 'expliciter, certaines considérations de Nizam al-Mulk
sont liées de prés a l'atmosphere politique de 1'époque. Par exemple, comme le remarque
¢galement O. Safi, lorsque Nizam al-Mulk écrit « Toutes les fois qu’une personne sera
chargée de remplir deux fonctions, elle les déléguera, I’une a celui-ci, ’autre a celui-1a et le
travail ne sera certainement pas fait. On dit proverbialement, a ce sujet : Deux maitresses de
maison ne peuvent s’occuper d’un méme et seul ménage et la ruine s’ensuit. Le signe de
I’incapacité du ministre et de la négligence du souverain sera rendu évident par le fait de les
voir confier deux emplois @ un méme individu. Il y a, aujourd’hui, des gens dépourvus de tout
mérite qui occupent dix places, et si un emploi vient & devenir vacant, ils en font 1’objet de
leurs désirs et de leurs sollicitations. (...) »,”* il vise en fait Tag al-Mulk, un de ses plus grands
rivaux. Allié le plus important de Terken Hattin, Tag al-Mulk s'aquittait a la fois de la charge
de tugra (Ministére des affaires étrangéres) et de celle d''insa’ (correspondance royale).”

On voit que la bureaucratie de I’Etat était en proie a une augmentation inutile du
personnel et au népotisme. Chaque homme d’Etat détenant un poste important attribuait des
postes subalternes a ses proches sans tenir compte de leurs éventuels mérites, ce qui créait
inévitablement des problémes. Cela étant, Nizam al-Mulk a beau se plaindre de cette
situation, il a lui-méme eu recours a cette pratique afin de préserver la domination qu'il
exercait sur l'appareil d'Etat. Il a nommé des personnes issues de sa propre région et de sa
famille (2 commencer par ses enfants) aux postes les plus importants et a fait notamment
preuve d'une grande rigidité en matieére d'école doctrinale en favorisant systématiquement les
sunnites.

A tous les échelons de I'Etat se trouvaient des personnes inféodées a Nizam al-Mulk,
ne rendant compte qu'a lui : leur nombre atteignait les dizaines de milliers.”® Cela constituait

le différend le plus important entre lui et ses adversaires politiques, & commencer par le

M Ibid., p. 244-245.
» SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 69.
%6 Selon Kafesoglu, qui croise les données de plusieurs sources, Nizam al-Mulk avait sous ses ordres
environ vingt mille personnes en comptant les esclaves. Voir KAFESOGLU Ibrahim, Sultan Meliksah Devrinde
Biiyiik Sel¢uklu Imparatorlugu, op. cit., p. 160-161.
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sultan. Il n'empéche que c'est Nizam al-Mulk lui-méme qui leur a montré l'exemple dans ce
domaine. Ce dernier défend de surcroit la pratique du favoritisme en fonction de la région
d'origine et I’école doctrinale que suivent les personnes concernées et va méme jusqu'a
l'affirmer haut et fort dans son livre.”’

Les idées de Nizam al-Mulk concernant les femmes, auxquelles il consacre un
chapitre de son ouvrage, peuvent également étre jugées a l'aune de la lutte pour le pouvoir, car
une de ses plus grands adversaires fut Terken Hatiin, I'épouse de Malik Sah, qui était de
meche avec Tag al-Mulk. Nous avons déja examiné dans le détail la progression et les
conséquences du bras de fer entre Nizam al-Mulk et Terken Hattin dans la premiére partie de
ce travail. Compte tenu de la violence de cet affrontement, I'on peut conjecturer que Nizam al-
Mulk a rédigé le chapitre dont nous venons de faire mention expressément dans le but de
mettre en garde le sultan contre Terken Hattin. Voici ce qu'il dit a 'entame de ce chapitre :

« Il ne faut pas que les serviteurs infimes du souverain deviennent des personnages
haut placés, car ce fait provoquerait des troubles sérieux et le prince perdrait toute autorité et
tout prestige. J’entends parler particulierement des femmes qui vivent en état de réclusion, et
ne jouissent pas d’une compléte intelligence. On leur demande de perpétuer la noblesse de la
race : plus elles sont de haute origine, plus elles sont dignes des faveurs du roi, et plus elles
vivent retirées, plus elles sont dignes de louanges.

Chaque fois que les femmes du prince donnent des conseils, ils leur sont suggérés par
des gens mal intentionnés, qui se rendent compte, par leurs propres yeux, de ce qui se passe
au dehors, tandis qu’elles ne peuvent rien voir. Elles suivent les avis donnés par les personnes
qui sont attachées a leur service, telles que la dame de compagnie, I’eunuque, la femme de
chambre, et les ordres qu’elles donnent seront nécessairement contraires a ce qui est juste et
vrai, et ils feront naitre (dans I’Etat) la mésintelligence et la discorde. Le prestige du prince en

sera atteint, le peuple souffrira, le gouvernement et la religion seront ébranlés, la fortune

57 . . N . _ . . . ..
« Aujourd’hui, les choses en sont venues a ce point que chaque amir turc a dix ou vingt de ces individus

qui s’empressent devant lui pour le servir, et ils s’y prennent de telle sorte qu’ils ne laissent que peu de
Khurasaniens pénétrer dans I’administration et a la cour , et y trouver leurs moyens de vivre.

Lorsque le sultan Tugril et le sultan Alp Arslan (que le Dieu illumine leurs deux tombeaux !) apprenaient
qu’un Turc ou un amir avaient donné accés, auprés de leur personne, a un hérétique, ils leur en adressaient des
reproches. » NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 247. Dans la traduction d'Ayar , il est
indiqué que, sous les Sultans Tugril et Alp Arslan, les fonctionaires furent recrutés au Khurasan et dans la
région sunnite de Ma-wara’ al-nahr et que lorsque des gens issus de régions a majorité chiite, 8 commencer par
Rayy, effectuaient une démarche auprés de I'Etat dans I'espoir d'avoir un poste, ils se voyaient répondre « Nous
sommes de ceux qui tuent les serpents, et non de ceux qui les nourrissent » avant de se faire renvoyer sans
ménagement. Voir NIZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 232.
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publique sera détruite et les grands de ce royaume seront persécutés. »°°

L'on pourrait nous objecter que ces opinions et avertissements formulés par Nizam
al-Mulk sont motivés par le fait qu'il soit croyant. Mais, compte tenu de la personnalité
politique de Nizam al-Mulk, il est inconcevable de penser qu'il puisse avoir pour seul souci
d'exprimer des idées d'ordre général, a fortiori dans le cadre d'une oeuvre telle que le Siyasat-
nama. La traduction d'Ayar a un aspect sur lequel il vaut la peine d'insister : il s'agit d'un
détail important qui a été omis dans la traduction de Schefer, méme si celle-ci est tout a fait
fidéle au Siyasat-nama dans ses grandes lignes. Aprés avoir affirmé que les femmes les plus
dignes de louanges sont celles qui viennent d'une haute lignée et ont du mérite, Nizam al-
Mulk indique que ces femmes se montrent fideles aux principes du higab (se dérober aux
regards, se cacher) et du tagwa (piété).”

Nizam al-Mulk cherche ainsi a exploiter les failles de son adversaire. Il semblerait en
effet que la princesse karakhanide qu'était Terken Hatiin était une femme plutot attachée a
l'ancienne culture turque, dont le rapport a I’islam était quelque peu superficiel. Nizam al-
Mulk en profite pour remettre en cause I'iman (la foi) et le higab de Terken Hatun. Les
critiques et accusations qu'il lui adresse sont par ailleurs de toute évidence en pleine
conformité avec le systeme socio-étatique qu'il cherche a instaurer.

Bien qu'elle ait de la naissance, Nizam al-Mulk émet aussi des réserves sur l'origine
ethnique de Terken Hatiin, soit parce qu'il considére que les personnes issues de la culture
nomadique ne peuvent jamais prétendre a une haute lignée soit parce qu'il nourrit des préjugés
envers les Karakhanides. Selon nous, c'est la premicre de ces possibilités qui est plus proche
de la vérité. Dans le chapitre dont il est ici question, Nizam al-Mulk ne ménage pas ses
efforts, insistant sur la nécessité de maintenir les femmes a I'écart de 1'administration de 1'Etat
et tichant d'expliquer, exemples a I'appui, la nature du danger qu'elles représentent.

Le conflit politique entre Nizam al-Mulk et Terken Hatiin a été évoqué par la quasi-
totalit¢ des historiens ayant travaillé sur cette période. Cependant, a notre connaissance, peu
de chercheurs se sont intéressés a l'incidence de celui-ci sur le Siyasat-nama. O. Safi constitue
une exception a cet égard et indique a son tour que la partie du Siyasat-nama consacrée aux
femmes concerne en fait Terken Hattin avant d'explorer le sens de la stratégie rhétorique

indirecte consistant a passer par des anecdotes et des hadits.”

> NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 271-272.

5 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 255.

60 SAFI Omid, Religion and Politics in Saljuk Iran, op. cit., p. 71-74.
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En relatant toutes ces histoires, Nizam al-Mulk cherchait, fiit-ce de fagon trés
oblique, & mettre en garde le sultan sur le danger que représentait Terken Hatiin. Ce qui nous
amene a penser que ce chapitre a di étre rédigé a un moment ou la lutte politique était a son
paroxysme. Kafesoglu est persuadé que les six chapitres allant du quarante-deuxi¢éme au
quarante-septiéme furent rajoutés au livre plus tard,”' et il se trouve justement que celui qui
traite des femmes est le quarante-troisieme.

Pour répondre a la question quant a savoir pourquoi, une fois rédigé un ouvrage de
trente-neuf chapitres, qu'il présenta tel quel au Sultan, Nizam al-Mulk éprouva le besoin d'en
rajouter d'autres a son Siyasat-nama, il est indispensable de tenir compte du fait que la
rédaction de ce dernier se fit dans un contexte de luttes politiques intenses.” La plupart des
chapitres tardifs traitent de la lutte contre les courants hérétiques, ce qui montre l'importance
accordée par Nizam al-Mulk a ce phénomene. De méme, dans le quarante-deuxiéme chapitre,
Nizam al-Mulk souligne de maniéere voilée la signification que sa propre personne avait pour
I'Etat. Selon lui, derriére chaque souverain puissant, se trouve un vizir puissant :

« Lorsque’on voudra destituer un fonctionnaire ou un agent connaissant bien son
métier, mais qui se sera montré avide, tyrannique, ou sera affili¢ a une secte hétérodoxe, on
dira : Le juif est mort. Mais si nous revenons a notre récit, nous dirons : la mani¢re dont les
fonctionnaires s’acquittent de leurs devoirs dépend du vizir, et un bon vizir procure au
souverain une excellente renommée et lui inspire un sage conduit. Tous les princes, qui ont
¢été¢ de grands rois et dont le nom sera cité avec éloges jusqu’au jour de la résurrection, sont
ceux qui ont eu de bons ministres. Il en est de méme pour les prophétes : Solomon (Sulayman
b. Dawid) a eu pour ministre Asef, fils de Barkhia (4saf b. Barahyd) ; Moise (Miisd), son
frére Aaron (Harun) ; Jésus (‘isa), Siméon (Sam ‘an) et Muhammad Mustafa, Abt Bakr le
juste.

Kei Khosrau (Kay-Husraw) a eu Gouderz (Giidarz) et Menoutchehr (Manuscihr) a
eu Sam (Sam), Afrassiab (Afrasiyab), Piran fils de Vysseh (Piran-i Visa), Gouchtasp
(Gusnasp), Djamasp (Gamasp) ; Rustem (Rustam), Zewaréh (Zawarah); Behram Gour
(Bahram Giir), Khoundéh Rouz (Hundi Riiz) ; et Nouchirevan (Niasiravan), Bouzourdjmihr

(Buzurgmihr/Buzurgmihr).

o1 KAFESOGLU Ibrahim, “Biiyiikk Selguklu Veziri NizAmiilmiilk’iin Eseri Siyasetnidme ve Tiirkce
Terclimesi”, op.cit., p. 237. M. Simidchieva indique aussi qu'aprés en avoir fait hommage au Sultan, Nizam al-
Mulk rajouta trois chapitres a son livre (ch. 40-42), lesquels furent suivis de six autres en 1092. Voir
SIMIDCHIEVA Marta, “Siyasat-name Revisited : The Question of Authencity”, op. cit., p.673.
62 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op, cit., p. XI-XII.
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Les califes ‘abbasides ont confié¢ les affaires a la famille de Barmek (Barmak), les
Samanides aux Belamy (Bal ‘ami) ; Sultan Mahmiid a eu pour ministre, Ahmad b. Hassan,
Fahr al-dawla, Sahib Isma‘il b. “‘Abbad ; Sultan Tugril, ‘Amid al-Mulk Abt Nasr al-Kundurf;
Alp Arslan et Malik Sah, Nizam al-Mulk. Il y en a eu tant d’autres. »*

Immédiatement apres avoir cité ces exemples, Nizam al-Mulk indique les qualités
que doivent avoir les vizirs, expliquant que, la tradition étatique iranienne pré-islamique
voulait que ceux-ci fussent choisis parmi des descendants de vizirs :

« 1l faut que le vizir ait des opinions religicuses exemptes de toute erreur, qu’il
appartienne a la secte hanafite ou a celle de §afi’ite, que sa religion soit pure, qu’il soit
capable, au courant de la conduite des affaires, généreux et affectionné au souverain. Il sera
préférable qu’il soit fils de vizir ; car, depuis 1’époque d’Ardchir, fils de Babekan (Ardasir
Babakan), jusqu’a celle de Yezdedjird (Yazdagird/Yazdagird), le dernier roi de Perse, de
méme que les rois étaient fils de roi, les vizirs étaient fils de vizir. Lorsque la dynastie persane
prit fin, la dignité de ministre échappa a la famille des vizirs. »**

I va de soi qu'en écrivant ces lignes, Nizdm al-Mulk peint une maniere
d'autoportrait. Parallelement a cela, en défendant 1'idée que le vizirat soit héréditaire comme le
sultanat, il tente de légitimer ses pratiques népotistes qui lui attirérent les foudres de ses
adversaires, tout en formulant peut-étre des voeux quant a l'avenir de ses enfants. Il est bien
¢évident que, si le contexte politique devenait propice, Nizdm al-Mulk n'aurait pas hésité a

raviver cette tradition d'Etat.

4) L'idéal et les contradictions de Nizam al-Mulk

Tout en s'efforcant de suivre avec une rigidité extréme les préceptes de I’islam aussi
bien dans sa vie personnelle que dans le cadre de l'application qu'il en fait au sein de I'Etat,
Nizam al-Mulk est travaillé par la nostalgie pour les époques préislamiques. Selon lui, un
certain nombre de pratiques louables furent abandonnées avec l'avenement de I’islam. Une
lecture attentive du Siyasat-nama nous révele que cette dualité trouve souvent a s'y exprimer
sous la forme d'un conflit entre un musulman pieux et conservateur et un Iranien qui n'a
jamais cessé de baigner dans I’histoire et la culture de sa terre d'origine.®® Cela dit, il se peut

que cette situation qui nous semble étre un conflit constitue la raison d'étre méme de Nizam

63 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 262.

8 Ibid., p.262-263.

65 11 existe un article important consacré a ce sujet. Voir LAMBTON A.K.S., “The Dilemma of Government
in Islamic Persia: The « Siyasat-nama » of Nizam al-Mulk”, Iran, British Institute of Persian Studies, Vol. 22,
London 1984, p. 55-66.
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al-Mulk dans le contexte historique qui fut le sien. L'on peut en effet aisément affirmer que
Nizam al-Mulk ambitionnait de raviver la tradition étatique iranienne en 1’islamisant.

Nizam al-Mulk n'est évidemment pas le seul a nourrir ce réve, qui commenga de
surcroit a devenir réalit¢ au cours d'un processus historique qui commence avec les
‘Abbasides et atteint son apogée avec les Samanides. Nizam al-Mulk lui-méme est - peu ou
prou - un pur produit de ce processus et de cette période. Tout ce qui fut entrepris par Nizam
al-Mulk consiste en fait a raviver la tradition d'Etat de I'ran dans le cadre de I’islam.
Nonobstant son zele religieux affiché, il n'est pas difficile de voir qu'il a souvent
instrumentalis¢ la religion. Pour Nizam al-Mulk, ce qui compte par-dessus tout est la
perpétuation de la tradition et de 'ordre établi : la religion est 1a avant tout pour contribuer a
l'accomplissement de ce but. Ce point peut étre illustré par le mazdakisme, dont il est
longuement question dans le Siyasat-nama.®®

Aprés avoir fait part de son analyse selon laquelle 1'émergence de la soi-disant
doctrine religieuse inédite que fut le mazdakisme et 1'expansion considérable dont il fit preuve
en trés peu de temps pouvaient s'expliquer par la personnalit¢ de Mazdak (Masdagq,
Mazdak),"” homme rusé, intrigant et astucieux doublé d'un connaisseur des sciences
astrologiques, Nizam al-Mulk conte avec passion la lutte que mena le prince NiiStravan
(Anusirwan, Husraw, m. vers 579) contre cette nouvelle doctrine.

Dans ce récit, NuStravan est mis en scéne dans le role du sauveur du zoroastrisme.
Pour remplir cette mission, il lui fallut d'abord gagner a sa cause son pere Qubad qui, trompé
par les ruses de Mazdak, s'était converti a cette nouvelle religion. Parvenant enfin a persuader
son peére qu'il faisait fausse route, NiiSiravan réussit a avoir raison de Mazdak grace a son
intelligence et fit passer au fil de 1'épée tous les adeptes de sa religion. Ensuite, il détrona et fit

emprisonner son pere pour le remplacer comme souverain.

66 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 286-307.

67 Mazdak (m. vers 528) est un religieux zoroastrien qui se fit remarquer par ses idées nouvelles a I'ére du
Sah Qubad (Kawad). 11 fut toutefois considéré comme le prophéte d'une nouvelle religion a cause de sa défense
du bien public et de la justice sociale. Mazdak fut en quelque sorte le guide de la réaction populaire grandissante
envers le zoroastrisme, encore plus conservateur et doté d'une systéme de caste encore plus rigide en cette
période d'écroulement de l'empire sassanide. On peut avancer l'idée que ce fut d'une certaine manicre le
mazdakisme qui prépara le terrain pour la diffusion de I’islam en terre iranienne : en effet, si ce courant n'avait
pas autant mis a mal le zoroastrisme et si ses demandes d'égalité sociale n'avaient pas trouvé un écho aussi
favorable auprés des masses, 1’islam aurait pu étre confronté a une résistance bien plus importante. Pour le
mazdakisme voir CRONE Patricia, “Kavad's Heresy and Mazdak's Revolt”, Iran, British Institute of Persian
Studies, Vol.29, London 1991, p. 21-42. Quant a Meisami, elle dit du mazdakisme qu'il fut la premiére doctrine
athée de l'histoire. Voir MEISAMI Julie Scott, Persian Historiography, op. cit., p. 160.
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Dans la lutte entre zoroastrisme et mazdakisme, Nizam al-Mulk se rangea du co6té du
zoroastrisme, car celui-ci était la religion de la grande civilisation sassanide et de ses
souverains. Quant au mazdakisme, il s'agit d'une doctrine qui conteste les préceptes du
zoroastrisme qui tendent a créer un systéme de castes, et vise a établir un systéme social plus
égalitaire. Aux yeux de Nizam al-Mulk, cette doctrine qui proclame 1'égalité de tous et refuse
d'établir des distinctions telle que celle fondée sur la noblesse des origines, représente un tres
grand danger (il en traite d'ailleurs dans le contexte d'une réflexion sur la lutte contre les
courants hérétiques).

Pour commencer, quel que soit le degré de sa puissance, Nizam al-Mulk n'est en fin
de compte qu'un vizir. Il est donc inévitable que les succeés qu'il remporte bénéficient in fine
au Sultan, tandis qu'il sera seul a endosser la responsabilité de ses échecs. Deuxiémement, la
restauration de la tradition étatico-culturelle de I'lran par l'intermédiaire du madhab (secte,
opinion, école juridique) des califes est une entreprise qui a ses limites. Quelles que soient les
intentions qui y président, les choix et prises de position madhabiens ne béneficient en fin de
compte qu'au véritable détenteur du pouvoir. La meilleure illustration de l'impossibilité¢ de
raviver les traditions de I'Iran par le biais du madhab des califes nous est fournie par les
pratiques du chiisme.

Naissant et se développant au sein du monde arabe, le chiisme a atteint sa véritable
envergure sur le territoire de I'Iran. L'Iran n'est parvenu a ressusciter ses propres traditions
culturelles et étatiques que grace a l'apport du chiisme. C'est peut-étre pour cette raison que le
tombeau de ce grand homme d'Etat se trouve non seulement dans un quartier désaxé d'Ispahan
mais tombe en ruines par manque d'entretien : pour les Iraniens, Nizam al-Mulk est plus Turc
qu'lranien ; pour les Turcs, il est par trop Iranien.

Il n'est cependant pas possible d'adhérer sans réserve a la thése de Lambton selon
laquelle I'entreprise de Nizam al-Mulk se serait soldée par un échec. Si le but de Nizam al-
Mulk était de raviver la tradition iranienne d'un Etat central fort en effectuant une synthése
entre celle-ci et I’islam, cet idéal fut en grande partie réalisé par des Etats turcs. Aprés tout, si
les efforts qu'il a déployés en ce sens, ainsi que I'héritage qu'il a laissé derriére lui, sont
ignorés, ce n'est pas de la faute de Nizam al-Mulk. De méme, si son véritable réve était
l'instauration d'un Etat central autoritaire qui a la main sur tout, la voie qu'il a ouverte a été

suivie par les Iraniens aussi bien que par les Turcs et les Arabes.

B)  Vue d'ensemble du Siyasat-nama
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1) Analyse structurelle du Siyasat-nama de Nizam al-Mulk

Le Siyasat-nama comporte cinquante chapitres. Bien que Nizam al-Mulk ait attribué
un titre a chacun de ceux-ci de manicre a en clarifier d'emblée la teneur, leur agencement ne
permet guere d'affirmer qu'il s'agit d'un ouvrage rédigé selon un ordre précis. Le livre évoque
davantage un compte rendu spontanée des idées de Nizam al-Mulk sur toutes sortes de sujets,
obéissant davantage a l'inspiration du moment qu'a un plan structuré.

Une vue d'ensemble des intitulés des chapitres tels qu'ils apparaissent dans la
traduction de Schefer permet d'apercevoir aisément l'ordre arbitraire dont nous venons de
parler :

Chapitre 1 : Faits qui se produisent dans I’humanité ; rotation de la fortune ; ¢loge
du maitre de I’univers, qui donne assistance au monde et a la religion.

Chapitre 2 : Les rois doivent reconnaitre le prix des biens que Dieu leur a accordés.

Chapitre 3: Le souverain doit tenir audience pour écouter les victimes de
I’injustice. I1 doit étre équitable et se conformer aux bonnes coutumes.

Chapitre 4 : Des fonctionnaires. Il faut prendre continuellement des informations sur
la conduite des percepteurs et des gulams.

Chapitre 5: Des feudataires; on doit étre informé de la maniére dont ils se
conduisent a I’égard du peuple.

Chapitre 6 : Des gadis, des hatibs et du lieutenant de police. Du prestige attaché a
leurs fonctions.

Chapitre 7: Il faut prendre des informations sur la situation du percepteur des
finances, sur celle du gadi, du commandant militaire et du chef de I’administration civile, et
s’astreindre a punir.

Chapitre 8 : Des investigations qui doivent étre faites, des renseignements qui
doivent étre recueillis au sujet de I’exercice du culte, de 1’application de la loi religieuse et des
matieres qui s’y rattachent.

Chapitre 9 : Des inspecteurs et de leurs moyens de subsistance.

Chapitre 10 : Des agents de police et des mesures a prendre pour le bien de 1’Ftat.

Chapitre 11 : Du respect dii aux ordres royaux (que Dieu éleéve le souverain !) et aux
injonctions émanant de la cour.

Chapitre 12 : Des gulams que 1’on envoie de la cour pour les affaires importantes.

Chapitre 13 : Des espions et des mesures propres a assurer le bien du gouvernement

et du peuple.
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Chapitre 14 : De la nécessité d’expédier sans cesse des courriers et des gens
voltigeant (de tous cotés).

Chapitre 15 : Des précautions a prendre en toutes circonstances pour le paiement
des assignations.

Chapitre 16 : De I’intendant du domaine privé et de 1’éclat de sa charge.

Chapitre 17 : Des courtisans et commensaux du souverain et de la conduite qu’ils
doivent observer.

Chapitre 18 : Le souverain doit, dans les affaires, demander conseil aux gens
instruits et aux sages.

Chapitre 19 : Des mufrads (soldats d’¢lite), de leur solde et de leur service.

Chapitre 20 : Il faut tenir en réserve a la cour des armes incrustées de pierres
précieuses.

Chapitre 21 : Des ambassadeurs et de la maniere de se conduire a leur égard.

Chapitre 22 : Il faut avoir, dans les relais, des provisions de fourrage.

Chapitre 23 : De la nécessité d’avoir toujours disponible la solde de I’armée.

Chapitre 24 : Il est nécessaire d’avoir des troupes de races différentes.

Chapitre 25: Il faut entretenir prés de la Cour et y faire résider des troupes
composées de soldats de toutes races.

Chapitre 26 : De la nécessité d’entretenir des Turkmeénes au service au méme titre
que les gulams, les Turcs et autres gens.

Chapitre 27 : De I’organisation des esclaves du prince et des mesures a prendre pour
ne pas les fatiguer quand ils sont de service.

Chapitre 28 : Des audiences particuliéres et publiques.

Chapitre 29 : Organisation des réunions consacrées au plaisir du vin. Régles que
I’on doit y observer.

Chapitre 30 : Maniére dont les esclaves et les domestiques doivent se tenir lorsqu’ils
sont de service.

Chapitre 31 : Demandes et réclamations des soldats ; mani¢re d’en agir avec la
troupe.

Chapitre 32 : Savoir en quoi consiste le luxe des armes et ce qu’il faut avoir en fait
d’instruments de guerre.

Chapitre 33 : Réprimandes que 1’on doit adresser a ceux a qui I’on a donne de

grandes positions, lorsqu’ils viennent a faiblir et se rendre coupables d’une faute et d’un
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méfait.

Chapitre 34 : Des veilleurs de nuit, des sentinelles, et des portiers.

Chapitre 35 : Le souverain doit tenir une bonne table ; mesures qu’il doit prendre a
ce sujet.

Chapitre 36 : 1l faut étre juste a 1’égard des serviteurs et des esclaves qui se sont
montrés dignes d’¢éloges.

Chapitre 37 : Précautions a prendre au sujet des domaines possédés par les
feudataires, et de I’¢état ou se trouve la population.

Chapitre 38 : Sur la précipitation mise par les souverains dans les affaires de I’Etat.

Chapitre 39 : Du prévot, des sergents a verge et des différents modes de punir.

Chapitre 40 : Les souverains doivent étre pleins de bonté pour les créatures de
Dieu : toutes les affaires devront étre traitées et tous les ordres donnés conformément aux
regles établies.

Chapitre 41 : Des titres honorifiques.

Chapitre 42 : Il ne faut pas donner deux places a une méme personne ; il faut
accorder les emplois a ceux qui n’en sont point pourvus et ne laisser personne en inactivité. Il
est indispensable de ne revétir de fonctions publiques que des gens qui, ayant une religion
pure de toute erreur, sont dignes de les remplir, et de ne donner aucune charge a des individus
affiliés a des sectes perverses et réprouvées ; il faut les tenir éloignes de soi.

Chapitre 43 : Des femmes qui vivent derriere les rideaux ; attention qu’il faut
donner au rang des chefs de I’armée et des officiers supérieurs.

Chapitre 44 : On fait connaitre la situation des hérétiques qui sont les ennemis de
I’Etat et de I’islamisme.

Chapitre 45: Apparition de Mazdak, ses doctrines religieuses; facon dont
Nistravan le Juste le fit périr.

Chapitre 46 : Révolte de Sinbad le Guébre contre les musulmans.

Chapitre 47 : Apparitions des Qarmates et des batiniens dans le Khouzistan de I’Irak
et dans Khurasan.

Chapitre 48 : Reégles a observer pour le trésor et dispositions nécessaires pour
sauvegarder ses ressources.

Chapitre 49 : 11 faut accueillir les réclamations, s’occuper des affaires de ceux qui
ont été victimes d’actes arbitraires, et leur rendre justice.

Chapitre 50 : Attention qu’il faut donner aux finances de 1’Etat ; maniére dont elles
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doivent étre gérées.

L'ouvrage dont Nizam al-Mulk fit hommage au sultdn comportait trente-neuf
chapitres auxquels Nizam al-Mulk rajouta onze autres par la suite.’® Bien qu'il persiste encore
un certain doute a ce sujet, il est presque certain que ceux-ci sont consacrés a la lutte contre
les courants hérétiques.”” L'on peut supposer qu'aprés avoir achevé et présenté son ouvrage
au sultan, Nizam al-Mulk estima qu'il restait encore des sujets importants a traiter, ce qui
serait un indice supplémentaire de 1'absence de plan préliminaire dont nous avons déja
formulé I'hypothese. Il ne fait par ailleurs aucun doute que ce livre est ’ceuvre d'un auteur
ayant en paralléle une charge de travail d'une importance considérable. L'aspect désordonné
du livre et les rajouts ultérieurs qu'il comporte sont donc motivés par des raisons parfaitement
compréhensibles. De méme, il est possible que les événements politiques survenus durant la
rédaction du Siyasat-nama aient influé sur le rythme de travail de Nizam al-Mulk.

Cela étant précisé, voici les sujets principaux dont il est question dans le Siyasat-
nama :

a)Les qualités du Sultan, les fondements et le caractére sacré de sa 1égitimité, les subtilités
de l'art d'administrer 1'Etat.

b)Les aspects du fonctionnement de I'Etat auxquels il faut étre particuliérement attentif,
les carences de la bureaucratie, les qualités que doivent posséder les hommes d'Etat.

¢) La signification que revét la justice pour I'Etat, la société et I'individu.

d)Les subtilités des bienséances et du protocole qui doivent étre respectés a la Cour et ce a
quoi il faut préter une attention particuliére dans ce domaine.

e) L'importance, la structure et le réle d'une armée puissante.

f) L'importance de la diplomatie et des renseignements.

g)L'administration des ressources financiéres de I'Etat.

h)L'importance de la religion pour I'Etat et la société.

i) L'importance de la lutte qu'il faut mener contre les courants religieux qui représentent

un danger pour 1'Etat.”

o8 SIMIDCHIEVA Marta, “Kingship and Legitimacy in Nizam al-Mulk’s Siyasatnama, Fifth/Eleventh

Century”, op. cit., p. 99.

6 Nous avons déja fait part de la certitude de Kafesoglu quant au fait que la rédaction des chapitres allant du
numéro 42 au numéro 47 fut postérieure a la présentation de la premiére version de l'ouvrage. Il estime
également que les trois derniers chapitres font partie des trente-neuf chapitres rédigés initialement. Voir
KAFESOGLU Ibrahim, “Biiyiik Selguklu Veziri Nizamiilmiilk’iin Eseri Siyasetname ve Tiirk¢e Terciimesi”, op.
cit., p. 237.

70 Simidchieva réunit les chapitres du Siyasat-nama sous trois rubriques en fonction des sujets dont il y est
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2) Le contenu du Siyasat-nama

a) L'utilisation des hadits dans le Siyasat-nama

Nizam al-Mulk s'est exprimé sur les sujets mentionnés ci-dessus en s'appuyant sur
son savoir et son expérience en maticre d'administration étatique. Bien évidemment, il a aussi
puisé dans ses acquis intellectuels et religieux. Il serait vain de s'attendre a des commentaires
et des prises de position objectifs de la part Nizam al-Mulk, qui est avant tout une personnalité
politique. Comme indiqué précédemment, de telles ceuvres n'ont pas vocation a creuser les
questions dont elles traitent en profondeur : elles visent plutdt a formuler une doctrine étatique
en vue de définir les « lignes rouges » de 1'Etat en question.

Autrement dit, la voix qu'on entend est celle de I'Etat lui-méme : tout en admettant
l'existence de problémes, elle affirme clairement que c'est I'Etat qui détermine comment ceux-
ci doivent étre résolus. Tout en exposant les problémes et les moyens d'y remédier, 1'Etat vise
¢galement a se restructurer lui-méme.

Malgré tout cela, il est aussi possible d'obtenir un certain nombre d'informations sur
le fonctionnement de I'Etat et la vie sociale durant cette période grace a la lecture du Siyasat-
nama. Mais il est nécessaire d'user pour cela de la prudence la plus extréme car, la plupart de
temps, réalité et 1égende s'y trouvent entremélées. Par exemple, dans le deuxiéme chapitre de
son ouvrage, Nizam al-Mulk rapporte un dialogue censé avoir eu lieu entre le deuxi¢me calife
‘Umarb. al-Hattab et son fils ‘Ubayd Allah.”'

Dans cette anecdote, ‘Ubayd Allah demande a son pére quand il le reverra s'il venait
a mourir. Son pére répond qu'ils se reverront quand ils seront tous deux dans 1'au-dela. Quand
son fils affirme vouloir le revoir avant cela, il lui rétorque qu'ils se reverront au plus tard la
troisiéme nuit suivant sa mort. Une fois ‘Umar b. al-Hattab décédé¢, son fils doit attendre
douze ans avant de le revoir lors d'un réve et lui rappelle sa promesse. ‘Umar b. al-Hattab
explique qu'il y a un pont en mauvais état aux alentours de Bagdad dont la réparation a été
négligée par ceux qui sont chargés de son entretien, qu'a cause de cela un mouton s'est cassé
une patte qui s'est coincée dans un trou sur le pont et que c'est parce qu'il était occupé par
cette affaire jusque-la qu'il est arrivé avec tant de retard a leur rendez-vous. Il est évident que
cette histoire, que Nizam al-Mulk a incorporé a son ouvrage pour démontrer l'extraordinaire

sens de la responsabilité de ‘Umar b. al-Hattab n'est que pure invention. Car, comme le fait

question : théosophie (Ch. 1), obligations principales (Ch. 2-10) et gestion de I'Etat (Ch. 11-39). Voir
SIMIDCHIEVA Marta, “Siyasat-name Revisted : The Question of Authencity”, op. cit., p. 669.
n NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 44-45.
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remarquer Ayar, la ville de Bagdad a été construite par le deuxiéme calife ‘abbaside al-
Mansiir en I'an 762.7

Du reste, le degré de véracité des histoires et 1égendes contées par Nizam al-Mulk n'a
que peu d'importance. Il ne s'agit apres tout que de récits narrés comme autant de contes afin
de prodiguer une lecon morale au dont le lecteur. Il n'en va pas de méme des hadits qu'il
rapporte, lesquels relévent clairement d'une entreprise de légitimation et d'un positionnement
idéologique. Nizam al-Mulk a recours a de nombreux hadits dans le Siyasat-nama afin de
d'étayer et de renforcer ses prises de position. Il ne fait cependant aucun doute que la quasi-
totalité de ceux-ci sont fabriqués de toutes piéces. Bien que Nizam al-Mulk indique des
références précises pour certains d'entre eux, il est difficile d'imaginer que, méme dans le
cadre de sources d'ahl al-sunna (sunnites) dignes de foi, ces hadits puissent étre considérés
comme authentiques. Comme nous en avons déja fait mention, l'un des piliers les plus
importants dans cette lutte contre le chiisme fut la propagande. Dans la guerre de propagande
qu'ils se livraient mutuellement, les deux camps firent preuve du méme manque de scrupules,
n'hésitant pas a déformer la vérité au gré de leurs besoins.

En revanche, le califat et le pouvoir sunnite disposaient de moyens et d'un réservoir
de sources infiniment plus importants que leurs adversaires. Qu'ils soient allés malgré cela
jusqu'a proférer des contre-vérités flagrantes sur des sujets relevant du plus haut degré de
sacralité ne peut s'expliquer que par la difficulté¢ qu'ils devaient éprouver pour retourner le
rapport de forces en leur faveur. Le grand nombre de hadits apocryphes que renfermaient les
recueils de hadits chiites a probablement aussi joué un réle dans ce phénoméne. Pour mieux
nous faire entendre, nous rappellerons ici certains des hadits auxquels Nizam al-Mulk a
recours dans son livre :

« L’imam Mastab” dit : « ‘Abd Allah b. ‘Abbas rapporte que le Prophéte dit un jour
a ‘Ali b. Abt Talib: Si tu viens a rencontrer des gens auxquels on donne le nom de rafidites,
qui abandonnent I’islamisme, tue-les, car ce sont des polythéistes. Le Qadi Abu Bakr cita
cette tradition : Abti Imamah rapporte que le Prophete dit un jour : A la fin des siecles, surgira
un peuple portant le nom de rafidite* : lorsque vous les rencontrerez, tues-les. Sufyan ibn

‘Ubayda, dit alors Mastab, donnait aux rafidites le nom de kdafir (infideles), et il citait, comme

72 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 16.

& Note de Schefer : Deux docteurs contemporains d’Alp Arslan ont porté le nom de Mastab : I’un est
Magtab Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Abd al-Gabbar, 1’autre est Magtab ibn Muhammad ; ce dernier était
originaire de la province de Ferghanah et appartenait a la secte d’Abii Hanifa. Abdi Bakr ibn Ahmad ibn ‘Ali ibn
Tabit jouit d’une grande réputation comme Ahatib et traditionniste. Il mourut en 460 (1067). NIZAM AL-MULK,
Traité de gouvernement, op. cit., p. 375.
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preuve a I’appui, ce verset du Coran : « Les infideles se mettront en colére contre eux, traite
séverement les infideles » et Sufyan ajoutait, en invoquant toujours l’autorité du méme
verset : « Quiconque injuriera les amis du Prophéte, sera un infidéle. »”*

Le Prophete a dit encore : « Dieu m’a accordé des compagnons, des auxiliaires et des
parents par alliance. Quiconque les injuriera, sera 1’objet de la malédiction de Dieu, de celle
des anges et de toutes les créatures humaines ; Dieu n’acceptera rien pour le rachat des injures
et repoussera le veeu de pénitence qui sera fait. Dieu a dit a propos d’Abu Bakr : 11 était le
second des deux, lorsqu’ils étaient I’un et 1’autre dans la caverne. Le Prophete dit a Abi
Bakr : « Ne t’attriste pas, car Dieu avec nous. » »

Ce hadit est immédiatement suivi d'un autre qui, de toute évidence, est aussi
inauthentique et d'invention tardive :

«Le Qadi Abu Bakr rapporta alors, d’aprés ‘Ugba ibn Amir, une tradition du
Prophéte, qui aurait dit : « S’il avait dii y avoir un prophéte apreés moi, certes, ¢’elit été ‘Umar
b. al-Hattab. » »'°

I1 est clairement impossible que le Prophéte ait pu prononcer ces paroles : s'il avait eu
une telle conviction et une telle intention, il aurait au minimum pris une initiative quant a la
désignation de son éventuel successeur. En conséquence, la communauté musulmane aurait
confié sa direction a ‘Umar sans avoir a passer par une élection afin de déterminer qui serait
calife. L'aspect le plus frappant de ces hadits forgés de toutes pieces dans le but de renforcer
les théses sunnites est le recours @ un moyen de légitimation consistant a se placer sous 1'égide
du Prophéte des qu'il s'agit d'aborder un des points les plus contestés par les chiites. Il est
¢galement remarquable qu'Al1, dont les chiites ont fait un de leurs symboles historiques, pour
ne pas dire leur bannicre, est particulierement mis en avant dans ces hadits, le but étant de
priver le chiisme de ses armes de prédilection.

« Mastab dit alors: Gabir ibn Abd Allah raconte que le Prophéte, assistant & des
funérailles, ne fit point la pricre sur le cercueil. « O envoyé de Dieu, lui dit-on, nous ne
t’avons jamais vu négliger de faire la priére sur un mort, si ce n’est sur celui-ci.— Cet homme,
répondit le Propheéte, haissait ‘Utman et Dieu 1’a hai. » Le Qadi Abi Bakr cita cette tradition
d’Abii I-Darda’ qui rapporte que 1’envoyé de Dieu dit, en s’adressant a “Al1 : Les Kharidjis
seront pour toi les chiens de I’enfer. ‘Abd Allah b. ‘Abbas et ‘Abd Allah b. ‘Umar, dit

74 Coran, XLVIIL, 29.
» NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 249.

* Le mot rafidite, est utilisé comme un synonyme de chiite dans ce contexte.
% Ibid., p. 250.
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Mastab, affirment que le Prophéte a dit: Les Qadariyyas et les Rafidites n’auront aucune part
dans I’islamisme. Le Qadi Abii Bakr ajouta qu’Isma‘il b. Sa‘ad avait entendu le Prophéte dire
: Les Qadariyyas’’ sont les medjous (mages) [manichéen] de mon peuple. Lorsque les gens de
cette secte sont malades, n’allez pas les visiter ; s’ils meurent, n’assistez point a leurs
funérailles. Tous ces hérétiques sont des partisans du libre arbitre.

Mastab dit alors : Umm Salamah fait le récit suivant relatif a ’envoyé de Dieu : Le
Prophéte, dit-elle, était auprés de moi, lorsque ‘Alf et ‘A’iSa* se présentérent, pour lui
soumettre une demande. Il releva la téte et leur dit : O “Ali ! Apprends une bonne nouvelle: toi
et ta famille vous entrerez dans le paradis : mais derriére toi s’élévera une troupe de gens,
appelés Rafidites ; si tu viens a les rencontrer, tue-les, car ce sont des infideles. — O envoy¢ de
Dieu, dit “All, a quel signe les reconnaitrai-je? — Ils n’assisteront pas, répondit le Prophéte, a
la priere du vendredi ; ils ne se réuniront point en ensemble pour pricre, et ils déverseront le
blame sur ceux qui t’auront précédé. »”°

L'authenticit¢ des hadits utilisés par Nizam al-Mulk dans son livre n'est pas
uniquement sujette a caution dans le domaine de la lutte contre les courants hérétiques.
L'auteur du Siydsat-nama préte par exemple les propos suivants au Prophéte :

« Il faut, pour qu’une entreprise ait un heureux résultat, faire le contraire de ce que
disent les femmes. Voici le texte de la tradition qui le prescrit : « Consultez-les, mais agissez
en sens contraire. » Le Prophéte n’elit pas tenu ce langage, si les femmes avaient joui d’une
intelligence compléte. »”’

Les hadits suivants, attribués au Propheéte, sont tout aussi illogiques, celui-ci n'ayant
jamais utilisé des notions telles qu'Etat ou souveraineté en parlant de sa communauté :

« Il est rapporté dans les traditions que le Prophéte a dit: La justice est I’honneur du
monde et la force du souverain ; elle fait régner le bon ordre parmi les gens du peuple et les
grands, parmi les soldats et les sujets ; elle est la balance qui pése toutes les bonnes actions,
ainsi que Dieu lui-méme 1’a dit: Dieu est celui qui a fait descendre le livre de veérité et la

80 81
balance.” »

7 Les Qadariyyas sont un courant apparu a 1'époque des Umayyades, qui défend la liberté de choix de 1'étre

humain (il a été précédé par deux autres courants similaires durant la méme période historique). Ma‘bad al-
Guhani (m. 703) et Gaylan al-Dimasqi défendirent des idées semblables, en Irak et en Syrie respectivement : ils
furent tous deux exécutés. Voir LAOUST Henri, Les schismes dans [’islam, op. cit., p. 48-49.
78 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 250-251.

*La femme dont il est question devrait logiquement étre Fatima, fille du Prophéte et épouse d'Alf, et non
pas ‘A’ia. Voir NIZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 236
7 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p.276.
80 Coran, XLIL 17.
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« Une tradition rapporte que le fait de distribuer abondamment la nourriture au
peuple du Dieu trés-haut est une cause de durée pour la vie, le gouvernement et la puissance
du souverain. »™

Comme on peut le constater, Nizam al-Mulk s'est servi de nombreux hadits en
fonction de la teneur de ce qu'il est en train d'écrire sans se préoccuper de leur degré de
véracité. Il serait d'ailleurs plus juste de dire qu'il n'a pas hésité a utiliser les hadits allant le
plus dans le sens de ses idées, quels qu’ils soient, pourvu qu'ils lui permettent de consolider sa
position.

b) Les personnalités historiques dans le Siyasat-nama

Au cours de la rédaction de son Siyasat-nama, Nizam al-Mulk s'est référé¢ a de
nombreux personnages historiques, relatant des histoires les concernant et rapportant des
paroles de sagesse qu'ils prononcerent. Si on faisait l'inventaire de ces personnalités, il en
ressortirait une trés longue liste. Ce qui nous donne une idée de 1'é¢tendue de la culture de
Nizam al-Mulk. Son ouvrage regorge en effet d'exemples empruntés a la quasi-totalité des
prophétes, allant de Moise a Muhammad, aux califes et a de nombreuses personnalités
historiques, des rois sassanides aux souverains musulmans.

Nous pouvons néanmoins relever que les exemples cités mettent souvent en avant les
souverains sassanides, ce qui correspond a l'idéal que nourrit Nizam al-Mulk : raviver la
tradition d'Etat de I'lran dans un cadre islamique. On constate notamment que la majorité des
exemples relatifs a I'administration de 1'Etat, a la justice et a la nomination des fonctionnaires
concernent les souverains sassanides. Du reste, Nizam al-Mulk souligne expressément ses
lectures portant sur 1’histoire de I'Iran ancien.”

Parmi les anciens souverains sassanides, celui qui occupe le devant de la scéne est
Nistravan, qui représente le souverain idéal aux yeux de Nizam al-Mulk. Naswravan est un
suzerain qui met 1'Etat et la justice au-dessus de tout, n'accordant méme pas le pardon & son

ropre pére’* et n'hésitant pas a faire appliquer les chatiments les plus sévéres qui soient.®’
propre p p pphq p q

81 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 97-98.

2 Ibid, p. 208.

83 « J’ai lu, dans les livres de nos ancétres, que la plupart des rois perses faisaient élever une haute estrade
sur laquelle ils se tenaient a cheval, afin de distinguer, au milieu du peuple réuni dans la plaine, tous ceux qui
avaient a se plaindre d’avoir été opprimés, et de leur rendre justice. (...). » Ibid., p. 46-47.

i Nistravan tenait son pére Qubad responsable de l'ascension_de Mazdak. Aprés l'avoir convaincu de lui
céder toutes ses prérogatives et avoir éliminé le danger mazdakiste, il garda son pére prisonnier dans son palais
jusqu'a sa mort. Voir /bid., p. 307.

5 Le sipahsalar (chef d’armée) qu'il avait lui-méme nommé a son poste ayant confisqué un terrain
appartenant a une vieille femme, NaSwavan ordonna qu'il soit chatié de la maniére suivante : « J’ordonne
maintenant, dit NGstravan, que vous écorchiez cet homme, que vous donniez sa chair aux chiens, que vous
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Cela lui vaut le surnom de NuStravan le Juste.

Quand il raconte les histoires des anciens souverains sassanides, Nizam al-Mulk
transpose les dialogues qui y sont échangés dans un style islamique, a un point tel que
Nuswavan n'a qu’Allah, al-hamdu lillah (louange est due a Dieu) ou encore insa 'Allah (si
Dieu veut) a la bouche.®® En d'autres termes, Nizam al-Mulk s'emploie a islamiser I’histoire
de I'ran. En traitant des problémes relatifs a 1'Etat, Nizam al-Mulk rappelle souvent le
fonctionnement de l'ancienne tradition étatique iranienne, donnant des exemples empruntés
aux rois sassanides des les premicres pages de son livre :

« J’ai entendu dire qu’un roi, ayant I’oreille dure, s’était imaginé que ceux qui lui
servaient d’interpréte ne lui rapportaient point exactement les paroles des plaignants et que,
dans I’ignorance de ce qui lui était exposé, il rendait des sentences n’ayant aucun rapport a
I’affaire qui lui avait été soumise.

Il ordonna donc que tous ceux qui avaient des plaintes a formuler fussent habillés en
rouge et que personne d'autre ne portait de pareils habits, afin, disait-il, que je puisse
reconnaitre.

Ce roi tenait dans la plaine, monté sur un éléphant ; il faisait former un groupe de
tous les gens ayant des vétements rouges, puis se retirant dans un endroit écarté, il les faisait
approcher 1’'un aprés I'autre, afin qu’ils pussent lui parler a haute voix ; il leur faisait alors
justice. Toutes ces précautions ont été prises par les princes pour pouvoir répondre aux
questions qui leur seront adressées dans ’autre monde, et afin que, dans celui-ci, rien ne soit
dérobé & leur connaissance. »*’

Le sultan Mahmiid Ghaznévide occupe a son tour une place importante dans les
exemples que cite Nizam al-Mulk, ce qui montre que le sultan Mahmid était une personnalité
qui comptait encore a la fois aux yeux de I'Etat et du peuple. Comme nous l'avons indiqué
précédemment, les Seldjoukides firent sur entrée sur la scéne de I’histoire en tant qu'héritiers
des Ghaznévides. Il y a donc une continuité sur le plan de la tradition étatique entre les uns et
les autres et Nizam al-Mulk est lui-méme un homme d'Etat qui s'est formé au sein de

l'appareil d'Etat Ghaznawide. Bien que n'ayant pas servi le sultan Mahmiid lui-méme, il n'en

remplissiez sa peau de paille et que vous la suspendiez a la porte du palais et que vous fassiez savoir, par un cri
public qui durera pendant sept jours, que, désormais, quiconque se livrera & un acte arbitraire et enlévera
violemment a quelqu’un un sac de paille, ou une poignée d’herbes, ou que tout individu ayant commis des actes
tyranniques, qui se présentera a la cour, soit traité comme ce gouverneur et subisse le méme sort. » [bid., p.50-
51.
86 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 41-51.
8 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 47.
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demeure pas moins un témoin et un acteur de cette période historique.

Méme si Nizam al-Mulk cite également des exemples ou apparaissent le sultan
Tugril et Alp Arslan, ceux ou figure le sultan Mahmid sont plus nombreux. La premiére
raison en est la fondation relativement récente de la dynastie seldjoukide, dont le passé ne
s'étale encore que sur une période allant de quarante a cinquante ans. De méme, il semblerait
que la personnalité et les accomplissements du Sultan Mahmiid aient profondément marqué
les mémoires. L'on peut aussi supposer que des histoires au style proche du conte le mettant
en scene devait circuler parmi les gens du peuple.

Sachant pertinemment que les Seldjoukides étaient les héritiers des Ghaznévides,
Nizam al-Mulk choisit par conséquent de mettre 1'accent sur le sultan Mahmid plutot que sur
les ancétres de Malik Sah. Ce qui signifie qu'a ses yeux, c'est plutot le sultan Mahmiad qui
avait le profil d'un batisseur d'Etat et il semblerait que ce point de vue était partagé par le
sultan Malik Sah lui-méme. En effet, loin de les considérer comme une dynastie ennemie
qu'ils avaient éliminée, les Seldjoukides se comportaient plutdt en héritiers des Ghaznévides,
ce qui est un phénomene conforme a la progression de I’histoire.

I1 est cependant remarquable que Nizam al-Mulk évoque si peu Alp Arslan dont il fut
le vizir pendant prés de dix ans, sans parler du fait qu'il s'agit du pére de Malik Sah. Quelles
pourraient étre les raisons qui le poussent a privilégier le sultan Mahmiid au détriment d'Alp
Arslan, qu'il connut de si pres et qu'il servit loyalement ?

Le trait le plus saillant de Tugril et d'Alp Arslan en tant que sultan est leur dimension
militaire, tous deux ayant passé leur vie sur les champs de bataille. Nizam al-Mulk a
conscience que le poids de l'administration de I'Etat repose pour I'essentiel sur les épaules des
hommes d'Etat originaires de I'Iran, & commencer par lui-méme. Bien qu'il posséde les mémes
qualités martiales que Tugril et Alp Arslan, le sultan Mahmiid se préte davantage a la
mythification du fait d'avoir vécu a une époque antérieure. A l'instar de Nuswravan, Nizam al-
Mulk dépeint Mahmiid sous les traits d'un souverain idéal, bien que celui-ci n'ait pas été gaté
par la nature ce dont il avait lui-méme conscience.™

Mahmiud aborda un jour ce sujet avec son vizir Sams al-Kufat Ahmad b. Hasan,
disant que le peuple préfere les souverains qui ont des traits réguliers et confessant sa crainte
de ne pas étre aimé par ses sujets a cause de sa laideur. Voici la réponse que lui fit son vizir :
« Traite I’or en ennemi, afin que les hommes te traitent en ami. » Saisissant la sagesse que

recelaient ces paroles, le sultan Mahmiid fit dés lors preuve de beaucoup de générosité envers

88 Ibid., p. 96.
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son peuple et se lanca dans de nombreuses entreprises pour embellir leur vie, s'attirant ainsi
leur affection. Ce qui lui permit d'élargir de plus en plus le territoire de son royaume.™

Niswravan et Sultan Mahmiid sont surtout les modeles de prédilection de Nizam al-
Mulk en matic¢re de justice. En vérité, Nizam al-Mulk fait d'eux la personnification de son
idéal d'Etat : c'est la raison pour laquelle il porte aux nues ces deux personnalités historiques
en leur prétant a 1'exces des vertus allant bien au-dela de leurs qualités réelles. Nusiravan est a
lui seul un symbole de I’histoire et de la culture de I'Iran. Une de ses caractéristiques les plus
importantes est d'avoir été le défendeur et protecteur du zoroastrisme contre le danger du
mazdakisme. Nigtravan représente 'union d'un Etat fort et de la religion. Tout en considérant
le mazdakisme comme la source des courants hérétiques qui menacent I'Etat, Nizam al-Mulk
met l'islam a la place occupée par le zoroastrisme. Voici ce qu'en dit Denise Aigle : « Tout en
¢tant un sunnite convaincu, Nizam al-Mulk développe dans le Siyar al-mulitk une vision du
pouvoir trés proche de la tradition sassanide. Le vizir des Seldjoukides ne se préoccupe
aucunement de la fiction que représentait a cette époque ’institution du califat qui était
dépouillée de toutes ses prérogatives temporelles, le pouvoir effectif étant aux mains du sultan
turc. Ce dernier devient « ’ombre de Dieu sur terre » (zill Allah fi I-ard), un concept d’origine
sassanide, vite incorporé¢ dans I’islam. En effet, jusque-la, c’était la prérogative du calife
d’étre porteur de ce titre. Malgré son attachement a 1’islam sunnite, Nizam al-Mulk a dégagé
des traditions de la Perse antique tout ce qui pouvait contribuer a donner corps a la « bonne
gouvernance » du sultan au service duquel il se trouvait. On retrouve, dans le Siyar al-mulitk
certains aspects de la théorie du pouvoir de la Perse sassanide, mais sous une formulation
islamique. »”°

Quant au Sultan Mahmiid, nous 1'avons évoqué en détail dans la premiere partie de
notre travail. En tant que sunnite z¢l¢, il est emblématique de I'Iran islamo-sunnite dont réve
Nizam al-Mulk. Le fait qu'il ne soit pas lui-méme perse n'a guére d'importance : c'est
d'ailleurs a son époque que la culture iranienne s'est complétement défait de l'influence arabe.
En résumé, que NusStravan et Mahmud occupent plus le devant de la scéne que d'autres
personnalités historiques ne doit rien au hasard : il s'agit 1a bel et bien d'un choix délibéré de

la part de Nizam al-Mulk.

89 .
Ibid., p. 97.
% AIGLE Denise, “La conception du pouvoir en islam. Miroirs des princes persans et théories sunnites
(XIe-XIVe Siecles)”, op. cit., p. 31-32.
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CHAPITRE 3. L'ETAT IDEAL DE NIZAM AL-MULK
A) Le sultan et I'Etat

1) Les sources et le caractére sacré de la légitimité du sultan

L'idée que les leaders sont les ¢lus de Dieu n'est pas l'apanage de la pensée politique
islamique médiévale. De méme, pour Nizam al-Mulk le sultan, est avant tout un individu
choisi par Dieu, qui I'a chargé de diriger ses créatures. En d'autres termes, la principale source
de l'existence et de la légitimité du souverain est d'ordre divin.”' Ce qui fait que, tout le
monde, & commencer par le commun du peuple, a pour devoir principal d'obéir au sultan et
cette reégle ne peut souffrir aucune exception.

Comme on peut le constater, aux yeux de Nizam al-Mulk, la désobéissance envers le
sultan est quasiment synonyme de désobéissance envers Dieu. Les formes de chatiment qu'il
décrit ressemblent a celles évoquées dans les livres sacrés. Nul doute que cela fut intentionnel
de sa part: a partir du moment ou l'existence et la légitimité du souverain est d'ordre divin, la
sanction des fautes commises envers lui se doit d'étre a l'avenant. D'ou le choix d'un tel
langage. En revanche, la validation de la domination du souverain nécessite 'instauration par
celui-ci de la justice sociale. Le souhait prioritaire d'un peuple est de vivre dans la sécurité. La
sécurité de la vie et des biens des individus ne peut étre assurée que grace a l'instauration de
I'ordre public. Et pour écarter toute menace envers l'ordre public, I'Etat doit, en la personne du
sultan, prendre la responsabilité de s'en porter garant. Si l'on formule cela en ayant recours a
des notions contemporaines, il est nécessaire que soit mis en place un mécanisme de raison
d’Etat.

Ce mécanisme forge a son tour les outils institutionnels du pouvoir permettant de
protéger le peuple de toute violence susceptible de menacer sa sécurité. Il existe dans le
monde musulman médiéval une notion exprimant l'interaction de nombreux facteurs dans le
cadre des rapports entre la société et 1'Etat, a savoir : le cercle de la justice. Il s'agit d'un
mécanisme fait de maillons tels que la justice, 'Etat, le $arf‘a, la souveraineté, l'armée, la

richesse et le peuple, qui sont étroitement entremélés.

o « Dans le cours de chaque siécle, le Trés-Haut choisit parmi les peuples un homme qu’il décore de toutes

les vertus royales ; il le rend digne de tous les éloges et lui confie, avec les affaires de ce monde, le soin du repos
de ses serviteurs. C’est ce souverain qui ferme la porte a tous les excés, a tous les troubles et a toutes les
séditions. Il fait pénétrer dans tous les ceeurs le respect et la crainte dérivant de la majesté qu’il déploie a tous les
yeux, afin que ses sujets, vivant sous 1’abri tutélaire que leur offre sa justice, jouissent de toute sécurité et
désirent voir se prolonger la durée de son regne. (...) » NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p.
38.
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Si I'on formule cela en s'appuyant sur les théories contemporaines de I'Etat, afin de
protéger le peuple de la violence, I'Etat la monopolise. Plus exactement, il 1égitime sa propre
violence. Le prix a payer pour I'Etat pour protéger le peuple de la violence consiste &
organiser sa propre armée et ses propres forces de l'ordre, la direction de toutes ces
institutions étant assurées par le souverain.

Tandis que le souverain est chargé d'assurer et de diriger la justice afin de pérenniser
I'négémonie de I’Etat, ce qui est attendu du peuple est l'obéissance envers le souverain. La
fonction du mécanisme de la raison d’Etat consiste a s'efforcer d'assurer un certain équilibre
dans la relation entre gouvernant(s) et gouvernés en prenant en compte l'ensemble des
facteurs qui entrent en jeu. Afin que ce phénoméne d'obéissance soit intériorisé par tous et
acquiere une légitimité indiscutable, la premiere chose a faire consiste a parer le souverain de
vertus divines, de maniére a le distinguer de tous les autres étres humains.”>

C'est précisément la raison pour laquelle Nizam al-Mulk commence par attribuer au
souverain un charisme d'origine divine et indique que les souverains sont les ¢élus de Dieu. Les
gens qui vivront en sécurité grace a la justice du souverain se doivent de le respecter. Du
reste, c'est la méme puissance divine qui instaure 1'ordre sur Terre. Selon Nizam al-Mulk, ce
qui distingue le souverain des autres est la reconnaissance de sa domination par tous, car
I'hégémonie qu'il exerce a également un caractére divin.

Cette glorification du sultan ne doit rien au hasard. Pour commencer, cela se fait dans
un contexte ou l'institution califale est en train de perdre progressivement son pouvoir. Il est
donc absolument nécessaire de renforcer la position du sultan vis-a-vis du calife. La méthode
employée pour cela consiste a attribuer des qualités divines au souverain de maniére
indépendante du calife. Cependant, les souverains sont toujours juridiquement dépendants du
calife, qui leur procure le socle de leur légitimité. Mais comme le fait de prendre appui sur
une institution qui est en perte de vitesse et n'a désormais plus de pouvoir présente des
désavantages, on se contente dorénavant d'une loyauté purement théorique. L'on vise donc a
glorifier le sultan au point qu'il en arrive méme a faire de I'ombre au calife, en le rapprochant
le plus possible de Dieu. Cette nouvelle définition du statut du sultan ne peut s'expliquer par
le seul affaiblissement de l'institution califale. Il y a derriére ce phénoméne des raisons
beaucoup plus profondes qu'il est nécessaire de bien comprendre.

Le point sur lequel il faut s'attarder tout particuliérement est une tradition d'Etat
p q p

o2 Au sujet de la raison d'Etat, voir EKIZ Cengiz, “Kutadgu Bilig’ten Devlet Aklma”, Afio-Avrasya

Cografyasinda Kamu Yénetimi Uygulamalar ve Sorunlari, Ed. Fatih Yiiksel, TODAIE, Ankara 2014, p. 720-
7217.
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millénaire. Celle-ci a la particularité d'étre capable de phagocyter et d'instrumentaliser tous les
nouveaux systémes de croyance et de pensée pour les mettre a son service. Le point culminant
de cette tradition, solidement implantée dans le monde antique, des empires Assyrien-
Babylone jusqu'en Inde et en Chine en passant par la Perse et I'Egypte, est la conception de
dieu-roi.”® Cette tradition, ou le roi s'autoproclame dieu, exergait une grande domination aussi
bien sur les individus que sur la société.

Dans ce systéme, ou Dieu et roi n'en font qu'un, 1'étre humain se trouve pour ainsi
dire réduit a néant. En fait, les principales objections formulées par toutes les religions
monothéistes se concentrent sur ce systéme et visent a obtenir la liberté de I'étre humain. Le
fait de dire que I'on ne peut étre le serviteur que de Dieu et d'affirmer que Dieu ne peut se
manifester ni sous forme humaine ni sous forme d'idoles et mener le combat d'une telle
croyance est assurément un phénomeéne d'une trés grande importance. Cependant, face a ce
type de mouvements éthiques et moraux de grande envergure, la tradition étatique a toujours
su se réviser pour intégrer et transformer chaque nouveau mouvement en son sein. Certes, ce
faisant, elle a elle-méme subi des transformations. Par exemple, les rois ont au minimum été
obligés de renoncer a la prétention d'étre des dieux.

Les mouvements a caractére religieux qui se développérent en opposition avec les
centres de pouvoir mirent I'honneur humain sur un piédestal. En décrivant 1'étre humain
comme « la plus glorieuse parmi les créatures de Dieu », ils formulérent une définition de
I'humain dépassant toutes les différences de classe et toutes les distinctions sociales possibles
et imaginables.

L’islam s'éleva également sur ces fondements. Sa trés forte insistance sur la raison, la
conscience et I'égalité des étres humains jouerent un réle crucial dans I’extraordinaire vitesse
a laquelle I’islam se répandit. Mais cette expansion rapide fut également a l'origine d'une
sérieuse faiblesse dans le sens ou elle facilita l'invasion et l'intériorisation précoces de 1’islam

par la tradition. Il nous est possible d'observer, et ce dés l'aube de la religion musulmane, alors

” Méme lorsqu'il relate des récits empruntés a l'histoire de l'ancienne Perse, Nizam al-Mulk n'hésite pas a

souligner que le souverain est I'élu de Dieu. Les exemples en question permettent de s'apercevoir de 1'ancienneté
de la tradition consistant a attribuer des qualités divines aux souverains. « « Sachez, ajouta Nusiravan en
s’adressant aux grands, que je n’ai point infligé a la 1égere le chatiment dont vous etés les témoins. Désormais,
c’est avec le sabre que je parlerai aux tyrans; je protégerai la brebis et I’agneau contre les attaques du loup : je
raccourcirai les mains qui voudront s’allonger et je ferai disparaitre de la surface de la terre les fauteurs de
désordres. J’assurerai la prospérité du monde par I’équité et la justice, ainsi que par la protection que j’accorderai
a tous ; c’est dans ce but que j’ai été mis au monde, car si les hommes devaient agir selon leur bon plaisir, Dieu
n’aurait point suscité les rois et ne leur aurait point conféré le pouvoir. Mettez tous vos soins maintenant a ne
point commetre d’actes arbitraires, car vous auriez le sort que cet homme vient de subir. » » NIZAM AL-
MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p.82.
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qu'on cherche a mettre en place l'institution califale, la fagon dont, petit a petit, la tradition
commence a mettre en place sa propre domination. Du reste, le fait que les califes de 1’islam
s'attribuent avec le temps des titres tels que « le représentant de Dieu sur Terre » ou « I'ombre
de Dieu » est un signe parmi d'autres qui montre clairement a quel point on s'est ¢loigné des
principes originels de 1’islam.

En d'autres termes, avant les souverains, les califes avaient déja montré la voie en
abdiquant devant la tradition. Il est désormais au tour des sultans musulmans qui, bien que
juridiquement dépendants du calife, sont de facto indépendants, de s'y engager. C'est
précisément en ce sens-1a qu'oeuvre Nizam al-Mulk. D'un c6té, il s'efforce de rendre le sultan
plus puissant que le calife en prenant une position politique, de l'autre il islamise une tradition
d'Etat millénaire. Un Etat puissant est synonyme d'un sultan puissant et, afin d'assurer une
obéissance inconditionnelle envers ceux-ci, sa légitimité doit étre batie sur un fondement dont
il est impossible de questionner ou critiquer la légitimité, c'est-a-dire, le pouvoir divin.

Lorsqu'il établit une hiérarchie étatique, Nizam al-Mulk place le sultan
immédiatement apres Dieu, en faisant fi du califat. L'élu de Dieu qu'est le sultan nomme par la
suite des personnes appartenant au peuple aux autres postes. Par conséquent, cette hiérarchie a
aussi un caractére sacré. Si la personne a qui on a attribué tel ou tel poste ne remplit pas sa
mission comme il se doit, il est averti, puni et au besoin limogé. Mais la possibilité du pardon
existe toujours : en d'autres termes, les fonctionnaires de 1'Etat ont droit a plus de tolérance
qu'autrui. « Un homme se trouve étre, dans la suite 1’objet, de la faveur de Dieu qui lui
accorde le bonheur et la puissance et lui fait don, dans la mesure qu’il juge lui convenir, de la
prospérité, de I’intelligence et du savoir. Aidé par sa perspicacité et par son expérience, il
réunit autour de lui des gens soumis a ses ordres et il confeére a chacun d’eux, selon son
mérite, des dignités et des emplois. 11 choisit au milieu du peuple ses serviteurs et leurs gens et
il leur confie le soin des affaires spirituelles et temporelles.

Si un des serviteurs ou des fonctionnaires du prince vient a commettre une action
blamable ou vexatoire, il faudra le maintenir dans son emploi si, aprés avoir été 1’objet de
remontrances, d’avertissements et de semonces, il s’amende et secoue le sommeil de la
négligence ; mais s’il ne se réveille pas, le prince ne devra pas le conserver dans ses fonctions
et il le remplacera par un sujet plus digne.

Les personnes qui, dans leur ingratitude, méconnaissent le prix de la sécurité et du
repos dont elles jouissent, méditent des actes de trahison, se laissent aller a la révolte et

négligent tous leurs devoirs, devront étre punies selon le degré de leur culpabilité, et le
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chatiment, qui leur sera infligé les fera renoncer a leurs desseins. »

2) Devoirs et qualités

Voici les devoirs que doit accomplir le souverain selon Nizam al-Mulk :

« Le souverain s’occupera, en outre, de mener a bonne fin tout ce qui intéresse la
prospérité générale ; il établira des conduits souterrains pour servir a I’irrigation des terres ; il
fera creuser des canaux, jettera des ponts sur les grands cours d’eau, ressemblera la population
dans les villages et veillera a la mise en culture des terres ; il fera batir des places fortes,
fondera de nouvelles villes, construira de nobles monuments et de splendides résidences,
enfin il fera élever des caravansérails sur les routes royales. Ces ceuvres lui assureront une
renommeée éternelle ; il en recevra la récompense dans ce monde et dans ’autre, et toutes les
créatures humaines ne cesseront de faire des veeux pour son bonheur. »°

En fait, en énumérant ainsi les qualités du souverain, Nizam al-Mulk est en train de
louer Malik Sah,” ce qui, comme nous en avons déja fait mention, nous donne un apergu
quant a l'objectivité des Miroirs des princes. Avant de faire la liste des lacunes et des
dysfonctionnements, Nizam al-Mulk porte le souverain aux nues et établit une séparation
entre d'éventuelles erreurs et la personne du sultan. En faisant la louange de Malik Sah,
Nizam al-Mulk fait remonter les origines de celui-ci a Afrasiyab.”’ Autrement dit, il s'efforce
de souligner que tout le monde ne peut pas étre sultan et qu'il faut avoir de la naissance pour
le devenir. Ainsi est-il obligatoire d'appartenir a une lignée noble pour prétendre au poste de
sultan. Méme si ce n'est pas le cas dans les faits, I'on peut forger une noblesse de toutes picces
a coups de légendes et de rumeurs.

De méme, Nizam al-Mulk attribue le fait que Malik Sah posséde des qualités que

Dieu n'a jamais accordé a aucun autre souverain a un but visé par Dieu. Celui-ci veut que, a

9 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 39.

9 Ibid., p. 39-40.

% « [D]ieu I’a dou¢ de toutes les belles qualités de générosité et de grandeur dont les autres souverains ont
été privés, et lui a départi tous les mérites indispensable a un prince ; une belle physionomie, un bon caractére,
I’esprit de justice, le courage, la vaillance, I’habileté a manier un cheval et a se servir de toutes les armes, le gott
de tous les arts, la bienveillance et la sollicitude pour le peuple, ’exactitude a accomplir les veeux formés et a
tenir les promesses faites. Il aime une religion pure et possede une foi solide. Il s’acquitte avec joie des devoirs
d’obéissance imposés par Dieu ; il connait les mérites des priéres faites pendant la nuit et ceux des jelines
surérogatoires ; il respecte les docteurs de la science, il honore ceux qui pratiquent la dévotion et ’abstinence, les
gens intégres et ceux qui suivent les préceptes de la sagesse. Il répand de continuelles aumdnes, comble les
pauvres de ses bienfaits et sa bonté le fait vivre dans les termes les plus agréables avec ses subordonnés et ses
serviteurs ; il ne permet pas que des fonctionnaires usent, a 1’égard du peuple, de procédés tyranniques. » Ibid., p.
40-41.
o7 Ibid., p.40. D'aprés le récit qui en est fait dans le Sahnama, Afrasiyab est le chef d'une tribu venue de
Taran. En l'occurrence, le mot Tiiran a une signification a la fois géographique et ethnique : il symbolise par
conséquent les Turcs.
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l'instar de I'ére des anciens Sahs d'Iran (les rois de Perse), cette époque historique soit un
temps ou le peuple connait la paix et la prospérité et c'est la raison pour laquelle Il a paré
Malik Sah de ces attributs extraordinaires.”

Comme nous pouvons le constater, dans son livre Nizam al-Mulk tente d'exprimer en
filigrane ses idéaux personnels : tout en couvrant d'éloges un souverain d'origine turque, la
nostalgie qu'il éprouve pour les temps glorieux d'antan 'ameéne a essayer de raviver la culture
et la tradition étatique de I'lIran. Nizam al-Mulk prodigue également des conseils au souverain

celui-ci doit avant tout s'assurer de l'assentiment de Dieu. C'est en effet grace au
consentement divin, accompagné des pri¢res de ses sujets, que le souverain se forge une
renommeée ; il lui sera ainsi également plus facile de rendre des comptes a Dieu dans l'au-
dela.” Nizam al-Mulk exprime cela d'emblée a travers le proverbe qu'il a placé en exergue de
son livre :

« Un gouvernement peut subsister avec I’impiété, mais il ne peut durer avec
I’oppression et la tyrannie. »'*°

Homme d'Etat intelligent et expérimenté, Nizam al-Mulk est conscient du fait que
I'Etat ne peut assurer sa pérennité par le seul usage de la force brute. C'est ce qui 'améne a
souligner ce point et a considérer les moyens par lesquels I'Etat peut assurer sa propre
légitimité. Il est également important de tenir compte du fait que Nizam al-Mulk était un
musulman ayant la foi chevillée au corps et qu'en tant que tel il croyait en 'au-dela et en la
justice divine. D'ou l'idée qu'un souverain, quel que soit le niveau de sa puissance et de son
pouvoir, doit avant tout obtenir le consentement du peuple. C'est le principal critére pour
déterminer s'il est un bon souverain ou non. Nizam al-Mulk s'efforce également de souligner
l'importance de cet aspect des choses en empruntant des exemples a I’histoire ancienne de
I'lran :

« [L]e roi disait alors au Moubed* : « Il n’y a point aux yeux de Dieu de péché plus
grave que celui qui est commis par les rois : ceux-ci doivent lui témoigner leur reconnaissance
pour les bienfaits qu’ils en ont regus, en étant remplis de sollicitude pour leurs sujets, et en
étant résolus a leur rendre justice et a détruire la puissance des tyrans. Lorsque le souverain se
livrera a I’injustice, tous ses soldats seront animés du méme sentiment que lui ; ils oublieront
Dieu et feront éclater au grand jour leur ingratitude pour les biens qu’ils en ont regus. Alors le

Tres-Haut les abandonnera et les accablera de sa colére, et il ne s’écoulera pas longtemps sans

%% Ibid., p.40.
9 Ibid., p.43.
0 Ibid., p. 43.
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que le monde ne soit voué a la ruine, qu’eux tous ne soient massacrés, victimes de 1’influence
néfaste de leurs crimes et que la dynastie régnante ne voit le pouvoir lui échapper. O Moubed,
toi qui connais Dieu, prends garde a ne pas me favoriser a ton détriment, car ¢’est de toi que je
réclamerai tout ce que Dieu me demandera et j’en ai dés maintenant chargé ta conscience. »'*'

Le souverain a beau étre 1'élu de Dieu, il se peut qu'il ne soit pas compétent dans tous
les domaines. Ce qui est évidemment contradictoire : si sa maitrise des affaires de 1'Etat n'est
pas absolue, comment se fait-il que le souverain ait été choisi par Dieu et, inversement, s'il est
bien 1'élu, comment se fait-il qu'il ne soit pas omniscient ? Sans s'appesantir sur cette
contradiction dont la réalité est indéniable, Nizam al-Mulk préconise la conduite a avoir. Il
affirme par exemple que, normalement, c'est au souverain de faire office de juge pour les
proces mais dans la réalité des faits, les souverains, dont la plupart sont d'origine turque et
persane (Tagik), ne savent ni lire ni parler 1'arabe. Méme d'origine arabe, il se peut que le
souverain n'ait pas connaissance des commandements de la Sari‘a (lois et réglements
régissant 1’existence des musulmans, dérivés en principe du Coran et des hadits). Pour Nizam
al-Mulk, la solution consiste a ce que ce dernier prenne les gadis (juristes) sous son aile et
qu'il les traite comme ses suppléants, mandataires, représentants.' %>

Par le biais d'une anecdote mettant en scéne le souverain perse Niisiravan et son vizir
Buzurgmihr, il énumeére également les qualités qu'un souverain doit posséder et les défauts
qu'il doit éviter d'avoir. Les défauts : la haine, 1’envie, I’orgueil, la colére, la concupiscence, la
convoitise, les espérances trompeuses, 1’esprit de contestation, le mensonge, 1’avarice, la
méchanceté, la violence, I’égoisme, la précipitation, 1’ingratitude, et la 1égereté. Les qualités :
la modestie, I’égalit¢ de caractére, la douceur, la clémence, I’humilité, la générosité, la
loyauté, la patience, la reconnaissance, la commisération, I’amour de la science et l’équité.103

S'appuyant sur l'immense expérience en matiére d'affaire d'Etat qu'il a accumulée au
fil des ans, Nizam al-Mulk prodigue également au sultan divers conseils sur les subtilités du
gouvernement de I'Etat et de l'exercice de la souveraineté. C'est du reste la raison pour

laquelle il a rédigé son ouvrage mais les conseils portant sur les qualités et les devoirs des

1 Ibid., p. 88-89.

* Moubed (mobad) est le titre des religieux zoroastriens. Ceux-l1a faisaient également office de juge.
Moubedi Moubedan (mobadan mobad), est le nom donné au religieux occupant le plus haut rang. Voir
NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 361.

12 Ibid., p9l.

*Schefer traduit par « Persan » et Ayar par « Tagik. » Voir NIZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p.
56.

103 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p.282.
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souverains facilite grandement notre compréhension du souverain idéal tel que congu par
Nizam al-Mulk.

Celui-ci emploie un langage trés prudent pour donner des conseils au sultan, et évite
en particulier les formulations susceptibles de le vexer. Par ailleurs, nombreux sont les
passages ou il flatte le souverain en disant « je dis tout cela mais de toutes les manicres, notre
sultan possede déja ces qualités. » Par exemple, voici ce que Nizam al-Mulk dit & propos du
souverain aprés avoir formulé des conseils suggérant que les souverains prennent leurs
décisions apres s'étre entretenu avec les personnes qui les entourent et avoir écouté leurs
propositions en empruntant des exemples a la vie du Prophete :

« [E]n consquence, le souverain, lorsqu’il veut entreprendre une affaire ou qu’il s’en
présente une devant lui, doit en conférer avec les vieillards et les gens qui lui sont dévoués, de
facon que chacun d’eux fasse connaitre son sentiment. Le souverain contrdlera leurs opinions
et les comparera, et, quand chacun aura écouté I’avis de ses voisins et émis le sien, la solution
juste de Dl’affaire se dégagera: ce sera celle sur laquelle tous les esprits seront tombés
d’accord. — Ne pas recourir a demander conseil dans les affaires dénote un esprit étroit. On
donne a ceux qui agissent de la sorte le nom de présomptueux. On ne peut s’engager dans
aucune affaire sans en avoir fait d’abord 1’objet de ses désirs, de méme aucune entreprise ne
réussira si, auparavant, on ne 1’a pas discutée. Grace a Dieu, le maitre du monde est doué¢ d’un
esprit juste et il est servi par des gens d’action et de bon conseil. »'**

Nizam al-Mulk affirme qu'un souverain doit avant tout savoir exercer sa souveraineté
dans les regles de l'art. Il précise que l’instance royale (bargah), émet un grand nombre
d’ordre écrit (farman) et que cela amoindrit la portée des ordres émis. Ainsi doit-on veiller a
n'émettre d'ordres écrits que s'agissant des affaires les plus importantes et suivre de pres si
l'ordre en question est exécuté ou pas. Si ce n'est pas le cas, quelle que soit la personne
chargée de l'exécuter, celle-ci doit étre punie, ce qui permet de montrer a tous que l'ordre
donné par le souverain doit étre absolument obéi.'*

En d'autres termes, selon Nizam al-Mulk, un souverain doit étre conscient du poids
de sa parole et le faire sentir a tout un chacun. Le roi qui établit ainsi son autorité doit aussi
montrer a tous les instants a ceux qui composent son entourage qu'ils occupent un statut
inférieur au sien. Car au moment de le créer, Dieu l'a parée de qualités extraordinaires :

« Dieu a créé le souverain, pour étre le supérieur de toutes les créatures humaines et

% Ibid., p.159.
15 Ibid., p. 130-131.
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pour les voir toutes soumises a son autorité. C’est de lui qu’elles tiennent leurs moyens de
subsistance, ainsi que le rang auquel elles parviennent. Il faut qu’il les gouverne de telle fagon
qu’elles ne se méconnaissent pas, qu’elles ne retirent point de leurs oreilles 1’anneau de la
soumission, et qu’elles ne se considérent pas comme autorisées a faire tout ce qui leur plait.
Chaque homme devra connaitre la mesure qu’il doit observer et la place qu’il doit tenir ; le
prince, de son c6té, devra s’informer de la situation de chacun, pour savoir s’il ne sort pas du
cercle de I’obéissance et s’il ne fait que ce qui lui a été ordonné. »'*

Ce que veut Nizam al-Mulk, c'est, si l'on peut dire, que le souverain se sente
pleinement souverain et qu'il agisse en conséquence. Le souverain doit étre persuadé qu'il est
véritablement 1'élu de Dieu et donc par définition supérieur aux autres étres humains.

Un autre conseil que donne Nizam al-Mulk est d'éviter la précipitation au moment de
prendre une décision, en mettant vigoureusement l'accent sur le fait que cela constituerait une
trés grave défaillance :

« Le prince ne doit jamais, dans sa conduite, se laisser aller a la précipitation.
Lorsqu’il apprendra une nouvelle ou qu’un événement viendra a se produire, il devra agir
avec une sage lenteur, afin de connaitre 1’état réel des choses et distinguer le faux du vrai.

Lorsque deux adversaires se présentent devant lui et se mettent a parler I'un contre
’autre, il faut qu’ils ne puissent connaitre quel est celui des deux vers lequel incline le prince,
de facon que celui qui a le bon droit pour lui soit saisi de crainte et ne puisse articuler une
parole, et que celui qui soutient une cause injuste devienne plus audacieux.

Dieu dans ses commandements nous a dit : Si quelqu’un vient & parler devant vous,
ne vous prononcez pas jusqu’au moment ou vous aurez établi la vérité. Le Dieu trés-haut dans
son livre : « O vous qui avez la foi, si un homme pervers vous apporte quelque nouvelle,
cherchez a vous assurer de sa réalité.* » »'*

Nizam al-Mulk, qui cite trés peu d'exemples relatifs aux souverains seldjoukides,
relate 4 Malik Sah une expérience vécue par son pére Alp Arslan pour illustrer la question de
la précipitation et fait I'¢loge du tempérament mesuré de celui-ci.'”® Il rapporte également des
aphorismes prononcés par Buzurgmihr et le calife “Alr’ afin de mettre en exergue l'importance

de ce point.'”

106 Ibid., p.281.
7 Ibid., p.215.
*Le Coran, XLIX, 6.
5 Ibid., p.216-217.
109 « Le chef de la religion a dit : « La précipitation est inspirée par Satan et une sage lenteur provient du
Dieu miséricordieux. » Buzurgmihr a dit: « La précipitation a pour la cause de 1égereté du caractére ; celui qui se
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Quant a certains de ses autres conseils, plutdt que d'étre d'ordre général, ils donnent
l'impression d'avoir été congus en fonction de certains aspects de la personnalité de Malik
Sah. Dans la premiére partie de notre travail, nous avions mis l'accent sur le goit trés
prononcé de Malik Sah pour la chasse et les divertissements. Ayant monté sur le trone a un
trés jeune age, ce dernier avait délégué la conduite des affaires de 1'Etat a Nizam al-Mulk en
qui non seulement il voyait une figure paternelle mais qu'il aller jusqu'a appeler pere. Il
semblerait donc que Malik Sah était un souverain qui ne dédaignint notamment pas les
plaisirs de la table et aimait boire, et que cela causait des problémes dans certains domaines.

Nizam al-Mulk prend soin de consacrer tout un chapitre de son livre a ce sujet et
rappelle au souverain ce a quoi il faut étre attentif selon que 1'on est ivre ou sobre. Mais,
comme on peut le constater, il veille a ne pas viser la personne du souverain et a recours a des
formulations d'ordre général :

«Un certain nombre de farmans concernant des provinces, des igtas ‘[l'octroi de
terrains et de biens immobiliers ou la concession de l'imp6t foncier d'un district par le
souverain] et des cadeaux sont prononcés par le diwan [l'instance du sultanat] et la trésorerie.
Il se peut que certains de ces farmans aient été prononcés a un moment d'ivresse. Il s'agit 1a
d'une question de la plus haute importance qui mérite que l'on y accorde une attention
extréme. Il est possible que celui qui a parlé se soit trompé ; de méme, il est possible que son
interlocuteur n'ait pas bien entendu ce qui lui a été dit. L'autorisation de confier une mission a
autrui ne doit étre accordée qu'a une seule personne et, lorsqu'elle décide de charger quelqu'un
d'effectuer une mission, cette personne doit s'en occuper elle-méme. Une fois l'ordre de
mission donné, il ne doit étre mis en exécution qu'aprés avoir été signé en présence de votre
gracieuse majesté. »' '

Ce passage faisait vraisemblablement partie de la premiére mouture du livre au
moment ou Nizdm al-Mulk en fit hommage au souverain. Dans les passages dont nous
pensons qu'il a di les rajouter a son ouvrage par la suite, il emploie un style plus direct et
attire l'attention du prince entre autres sur ce sujet précis. Les phrases qui concluent le livre

ont aussi valeur de testament :

hate et ne sait point agir avec calme sera toujours la proie du repentir et des soucis, car la précipitation fait
tourner a mal tout ce qui est bien. Celui qui agit trop vite sera toujours en butte a ses propres reproches ; il fera
continuellement serment de ne plus retomber dans cette faute ; il invoquera des excuses et subira la peine de ses
erreurs. »

Le prince des croyants, ‘Ali’ (que Dieu soit satisfait de lui !) a dit : « Agir en toutes choses avec une sage
lenteur mérite tous les éloges. » » Ibid., p. 217.
"0 NIZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 119. Nous avons préféré emprunter cette citation & Ayar ;
dans la traduction de Schefer il n'est jamais question d'ivresse.
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« Lorsque le prince fera la guerre a ses ennemis, il faudra qu’il la conduise de telle
fagon qu’il puisse toujours conclure la paix. Il se liera avec ses ennemis de telle fagon qu’il
puisse rompre avec eux et se réconcilier apres la rupture. Que le prince ne boive pas de vin
jusqu’a s’enivrer, et qu’il ne soit pas constamment sous I’empire de la gaité que donne
I’ébriété. Qu’il n’ait pas non plus constamment un visage renfrogné. S’il se livre au plaisir de
la promenade et autres divertissements mondains, qu’il ait aussi pour occupation de témoigner
sa reconnaissance a Dieu, de distribuer des aumdnes, de prier pendant la nuit, de jelner, de
lire le Coran, de faire de bonnes ceuvres, afin de jouir du bonheur que 1’on peut avoir dans ce
monde et qui est celui que procure la religion. Il est nécessaire que, dans toutes les
circonstances, I’homme suive la voie du juste milieu, car le Prophéte (sur qui soit le salut !) a
dit : « La meilleure conduite a adopter dans les affaires est celle qui consiste a se tenir dans le
juste milieu, c’est celle qui est la plus louable. »

Que, dans toutes les conjonctures, le souverain réserve a Dieu la part qui lui est due,
afin qu’il ne soit pas frappé par I’adversité ; que ce qu’il ordonne et défend, soit toujours
exécuté dans les limites du possible ; que tous ses efforts tendent a éterniser le souvenir de
chacune de ses actions, et que tout ce dont il aura a souffrir dans ce monde lui assure une
bonne renommée. Que tous ses efforts soient consacrés a bien de la religion, afin que le Dieu
trés-haut lui accorde la capacité nécessaire pour mener a bien les affaires temporelles et

.. o 111
spirituelles, et exauce ses désirs dans ce monde et dans I’autre. »

3) Les relations entre le sultan et le peuple

Un autre point auquel Nizam al-Mulk accorde la plus haute importance concerne les
relations avec le peuple. Pour le sultan ou le souverain, la priorité est d'étre aimé et respecté
du peuple, ce qui dépend directement du comportement du souverain lui-méme. Les exemples
faisant appel au souvenir des souverains d'antan donnent des indices sur les moyens
permettant d'y arriver. Nizam al-Mulk conseille avant tout au souverain d'établir un rapport
direct avec le peuple :

« Il y a pour le souverain obligation a consacrer deux séances par semaine a écouter
les plaintes des opprimés et a rendre justice a ceux qui ont eu a souffrir de procédés iniques.*

Le prince doit se montrer équitable et écouter lui-méme, sans intermédiaire, ce que ses sujets

H NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 350-351. On retrouve ces propos dans le

cinquantieme chapitre du livre Comme indiqué précédemment, on ne sait pas quand et par qui les trois derniers
chapitres furent rajoutés au Siydsat-nama mais le caractére véritablement testamentaire de ces mots donnent
l'impression qu'ils sont de Nizam al-Mulk.
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ont a lui dire. On lui présentera les quelques requétes ayant trait aux affaires les plus
importantes et il donnera ses ordres sur chacune d’elles. Lorsque le bruit se répandra que le
maitre du monde admet deux fois par semaine, aupres de lui, les opprimés et ceux qui
réclament justice et qu’il préte I’oreille a leurs paroles, tous ceux qui commettent des actes
tyranniques seront saisis de crainte et s’abstiendront de toute iniquité, et la peur de chatiment
retiendra ceux qui voudraient donner carriére & leur violence et a leur avidité. »' 2

Ces réunions ou le souverain écoutait le peuple étaient appelées Diwan al-mazalim.
Les gens du peuple pensant avoir été persécutés ou avoir subi une injustice venaient s'y
plaindre, aprés quoi se tenait une maniére de tribunal ou on pronongait des jugements.
Le Diwan al-mazalim dont Nizam al-Mulk souligne l'importance est une instance juridique
qui a acquis un caractére institutionnel a partir de 1'ére des ‘Abbasides: des structures
similaires se sont par la  suite répandues dans tout l'islam. Le
mot mazalim (sing.mazlima), étroitement apparenté a zulm, désigne une action injuste ou
oppressive. Compte tenu de la présence d'institutions semblables & Byzance et dans l'empire
sassanide, dotés tous deux d'une tradition étatique ancienne, on peut y voir la source
d'inspiration du Diwan al-mazalim. 11 s'agit d'une institution comparable aux tribunaux de
grande instance d'aujourd'hui, fondée pour résoudre les problémes juridiques que les
tribunaux ordinaires ne parviennent pas a régler. Nous entendons par tribunaux ordinaires les
tribunaux présidés par des gadis. Le Diwan al-mazalim s'occupait généralement de cas
impliquant une plainte contre des agents de I'Etat pour cause de corruption ou de confiscation
illégale du bien d'autrui : il est évident que, dans un proces ou le prévenu est un haut
fonctionnaire, un gadi se serait retrouvé en porte-a-faux en termes d'autorité et de pouvoir. Ce
qui faut qu'au Diwan al-mazalim, les jugements étaient rendus par un comité présidé par un
vizir représentant l'autorité du calife ou un amir, qui était le plus haut responsable
gouvernemental. Mawardi est le premier penseur musulman a avoir analysé les origines, la
structure et le fonctionnement de cette institution dans son ouvrage intitulé Kitab al-Ahkam
al-sultaniyya wa al-wilayat al-diniyya (Les statuts gouvernementaux ou regles de droit public
et administratif).'"?
En tant qu'institution, le Diwan al-mazalim doit d'abord étre vu comme le fruit d'une

bureaucratie étatique en train de se complexifier. Etant donné son aspect de haut conseil de

12 .

Ibid., p. 46.
'3 AL-MAWARDI, al-Ahkam al-sultaniyyat wa al-wildyat al-diniyyat, al-Maktabat dar ibn qutaybat,
Koweit 1989, p.131. NIELSEN J.S., “Mazalim”, Encyclopédie de [’Islam, BrillOnline, consulté le 16 juillet
2018.
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jugement et de controle, il a pour fonction a la fois de freiner les pratiques arbitraires des
agents de I'Etat et de donner une dimension institutionnelle a I'autorité incarnée par le calife
ou le souverain, car il incombe au détenteur de l'autorité de faire régner la justice. Le Diwan
al-mazalim répand cette perception de l'autorité (et de la 1égitimité de I'autorité) au sein de la
bureaucratie et dans la société : quelles que soient leurs prérogratives, tous les agents de 1'Etat
savent quelles sont les limites de leur pouvoir et méme un individu ordinaire peut exiger de
l'autorité que justice soit faite par l'intermédiaire du Diwan al-mazalim des lors qu'il estime
avoir subi une injustice. Tenant compte de ces fonctions du Diwan al-mazalim, Nizam al-
Mulk conseille au souverain d'y assister deux fois par semaine.

La communication directe ainsi établie avec le peuple permettra au souverain d'éviter
d'étre induit en erreur par des informations erronées ou mal intentionnées. Il pourra ainsi
prendre des décisions plus justes. Dans la mesure ou chaque décision erronée prise par le
souverain fera diminuer un peu plus son prestige aux yeux du peuple, le souverain doit préter
lui-méme l'oreille aux plaintes et aux problémes des gens du peuple et ses décisions doivent
étre a I'avenant. Nizam al-Mulk cite a ce sujet un propos du calife ‘Umar b. al-Hattab’:

« Le plus grand des problémes, celui qui mene le pays a la ruine et fait des ravages
au sein du peuple est la difficulté d'accéder au sultan ; a l'inverse, la plus grande source de
bonheur pour le peuple est la possibilité d'accéder facilement au sultan. Les fonctionnaires et
‘ummal [administrateurs, gouverneurs], voyant avec quelle facilité les sujets se font entendre
du sultan, n'oseront pas persécuter le peuple et ne pourront lui imposer des impots dépassant
les limites fixées par 'Etat. »' '

Etant trés familier avec les rouages de la bureaucratie, Nizam al-Mulk met ainsi en
garde le souverain contre les fonctionnaires mal intentionnés, et illustre son propos avec des
exemples datant du temps des souverains sassanides.''> Dans le méme temps, Nizam al-Mulk
attire l'attention sur le désordre susceptible d'étre causé par ceux venus réclamer justice a la
cour du souverain et décrit les mesures a prendre pour le prévenir. Bien que les conseils que

donne Nizam al-Mulk a ce sujet contredisent quelque peu son idée de la nécessité d'un

"4 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 79. Nusiravan et Sultin Mahmid ont des qualités similaires

a ‘Umar b. al-Hattab’ que cite ici Nizam al-Mulk, : ces personnages historiques sont tous les trois réputés pour
leur sens de la justice.

s « J’ai lu, dans les livres de nos ancétres, que la plupart des rois de Perse faisaient élever une haute estrade
sur laquelle ils se tenaient a cheval, afin de distinguer, au milieu du peuple réuni dans la plaine, tous ceux qui
avaient a se plaindre d’avoir été opprimés, et de leur rendre justice. La raison de cette coutume était que
lorsqu’un prince se tient dans une résidence ou I’on trouve portes, barriéres, vestibules, couloirs et portiéres, des
gens animés de sentiments malveillants et pervers peuvent s’opposer a I’entrée des personnes qui se présentent et
ne pas les laisser pénétrer jusqu’a lui. » NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 46-47.
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rapport direct entre peuple et souverain, ils n'en sont pas moins compréhensibles de la part de
quelqu'un qui a toujours fait preuve de perfectionnisme quand il s'agit du fonctionnement de
I'Etat :

« Il y a toujours une foule de gens, se plaignant d’actes arbitraires, qui se pressent
dans la salle du tribunal, et qui ne s’en ¢loignent pas tant qu’on n’a point fait de réponse a la
requéte qu’ils ont présentée. L’étranger ou 1’envoyé d’un prince qui, entrant dans le tribunal,
sont témoins de ce tumulte et de cette agitation, s’imaginent que 1’injustice régne en ce lieu et
accable le peuple. Il faut fermer cette porte (faire disparaitre cet abus), en prétant 1’oreille aux
réclamations des étrangers et des régnicoles. On doit leur répondre immédiatement par écrit
et, lorsqu’ils auront regu les commandements qui les concernent, ils devront partir sans délai,
pour que I’on n’entende plus ces vociférations, et que I’on n’ait plus cette agitation sous les
yeux. »' ¢

Un des moyens les plus importants pour s'assurer que le peuple soit satisfait du
fonctionnement de I'Etat consiste a établir un puissant mécanisme de contréle. Ce contrdle est
indispensable pour prévenir les iniquités et faire en sorte que les fonctionnaires de 1'Etat
traitent le peuple de fagon juste et il doit étre assuré par celui qui occupe le sommet de la
hiérarchie de I'Etat : le souverain en personne. De ce fait, celui-ci ne doit pas avoir une
confiance sans bornes envers ceux qui sont a son service. A ce sujet, Nizam al-Mulk cite en
exemple le souverain samanide Isma ‘1l b. Ahmad’ :

« Cet Isma‘1l, fils d’Ahmad, avait I’habitude, lorsque le froid était le plus vif et que la
neige tombait avec la plus grande abondance, de se rendre, sans suite, sur la grande place (de
Boukhara), ou il restait a cheval jusqu’au moment de la priere de 1’aube du jour. Il se peut,
disait-il, qu’un homme, victime d’une injustice, vienne & ma cour pour y faire connaitre ses
besoins et qu’il n’ait ni argent pour sa dépense, ni domicile pour s’abriter. On ne lui permettra
pas, a cause de la pluie et de la neige, de pénétrer jusqu’a moi ; lorsqu’il saura que je suis ici,
il viendra m’y trouver et, apres avoir obtenu satisfaction, il s’en retournera chez lui, rassuré et
jouissant de toute sécurité. On cite un grand nombre de traits semblables, et toutes ces actions
ont eu pour mobile les mesures de précaution que 1’on doit prendre en vue de 1’autre
monde. »'"”

Le controle des percepteurs d'impdts, qui sont en contact direct avec le peuple et

He Ibid., p. 345. Le mot persan que Schefer traduit par « salle de tribunal » est dargah et il est aussi utilisé

dans un sens plus large pour désigner le palais du sultan. Dans ce pasage, Nizam al-Mulk met 'accent sur le
désordre que cause la foule des gens qui viennent présenter une supplique et s'amassent devant la porte ou la
cour du palais et l'impression négative que cela laisse aupres des étrangers de passage.
117 .

Ibid., p. 57.
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suscitent le plus de plaintes de sa part, revét une importance toute particuliére. Nizam al-Mulk
met l'accent sur la nécessite pour les percepteurs d'impdts de se comporter avec courtoisie
envers les gens du peuple et attendre que ceux-ci aient écoulé leurs marchandises avant de
procéder au prélévement des impots. Dans le cas contraire, la peuple serait spolié¢ et se
retrouverait dans la misére. Le souverain doit donc surveiller de pres les percepteurs d'impots
et, lorsqu'une injustice est commise, faire en sorte qu'elle soit immédiatement réparée. De
surcroit, quel qu'en soit le responsable, il doit étre chatié pour I'exemple.'"®

Nizam al-Mulk n'évoque pas de fagon directe un des moyens propres aux souverains
des civilisations orientales pour établir un lien direct avec le peuple, qui consiste a se déguiser
de maniére a avoir l'apparence d'un homme ordinaire et se méler incognito au peuple pour
observer directement sa situation. Nous pensons que cela est dii au fait qu'il s'agit d'une
méthode trés connue et fréquemment employée. D'ailleurs, lorsqu'il a recours a des exemples
historiques, Nizam al-Mulk raconte que les souverains d'antan employaient souvent cette
méthode sans éprouver le besoin de le souligner. Il semblerait donc que c'est pour cela qu'il

n'a pas ressenti le besoin de rédiger des conseils portant spécialement sur ce point.
B) Les institutions de 1'Etat et la bureaucratie
1) La nomination et le contréle des vizirs

Nous avons déja brievement évoqué la grande importance que Nizam al-Mulk
accordait au poste de grand vizir et sa proposition que le grand vizirat (wazir-i maderzad) soit
redéfini comme un poste héréditaire transmis de mere en fils a l'instar du sultanat. De toutes
les manieres, s'agissant de Nizam al-Mulk, aussi bien dans I'idéal qu'en pratique, celui qui est
a la téte de I'administration de 1'Etat est le grand vizir. Le souverain est souvent dans la
situation de celui a qui revient le dernier mot et qui approuve ce qui a été mis en ceuvre. Quant
au grand vizir, il exécute tout ce qui est d'ordre pratique, y compris pour ce qui est de définir
les politiques de 1'Etat et forme sa propre bureaucratic en nommant lui-méme d'autres vizirs.
C'est la raison pour laquelle Nizam al-Mulk accorde la plus haute importance a la question de
la nomination et du contrdle des vizirs.

Une des plus grandes craintes de Nizam al-Mulk est la possibilité que les vizirs
puissent entrer en collusion avec l'ennemi. Par exemple, il attribue la responsabilité de la

conquéte de la Perse par Alexandre le Grand (Dii 1-Qarnayn, Iskandar) au vizir du roi perse

s 1bid., p. 58-59. Ces sujets, qui se trouvent au début du quatriéme chapitre dans la traduction de Schefer

sont placés a la fin du troisiéme dans celle d'Ayar. Voir NIZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 27-28.
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Darius (Dara), qui collabora avec l'ennemi.'” Pour Nizam al-Mulk, l'ordre et 'unité de 1'Etat
dépendent de la personnalité et de la conduite des vizirs ; tout commence et finit avec les
ViZirs :

« Lorsque la conduite du vizir est bonne, lorsque son jugement est sain, I’Etat est
prospere, ’armée et le peuple sont satisfaits, leur existence est assurée et 1’esprit du prince est
libre de toute inquiétude. Si, au contraire, le vizir se conduit mal, des désordres graves
surgissent dans I’Etat, le souverain perd le sang-froid, son esprit est assailli par les soucis et
son royaume est livré aux troubles et aux agitations. »'*°

Nizam al-Mulk illustre ce sujet en narrant I’histoire du souverain perse Bahram Giir
(m. vers 438) et de son vizir Riigen Rast.'”' Un résumé détaillé de cette histoire nous parait
utile car il permet de montrer trés clairement la caractéristique stylistique des Miroir des
princes consistant a livrer des messages par le truchement d'anecdotes.

Bahram Giir avait une confiance aveugle en son vizir RiSen Rast, envers qui il ne
tolérait pas qu'on fasse la moindre critique. Sa droiture avait justement valu a celui-ci le
surnom de rast qui veut dire « droit » en persan. Mais avec le temps, Riisen Rast devint de
plus en plus malhonnéte, et, s'imposant aux vizirs qui étaient sous ses ordres, se mit a voler et
a persécuter le peuple tandis que le souverain, qui avait délégué la responsabilité¢ de toutes les
affaires de I'Etat 4 cet homme qui jouissait de toute sa confiance, menait lui-méme une vie
faite d'oisiveté et de divertissements.

Pendant ce temps, les ennemis de Bahram Giir se firent de plus en plus menagants.
Se rendant compte de la possibilit¢ dune guerre imminente, celui-ci voulut renforcer
'équipement de son armée mais le trésor était vide et le peuple était réduit a la pauvreté la
plus extréme (une partie considérable de la population avait d'ailleurs quitté le pays pour fuir
'oppression exercée par le vizir). Le souverain n'arrivait pas a déterminer la raison de cette
situation anormale, et lorsqu'il interrogea son entourage, personne n'osa lui dire la vérité, la
confiance illimitée qu'il avait pour son vizir étant connue de tous.

Un jour, alors qu'il était une fois de plus en train de réfléchir intensément a ce qui
pouvait étre a l'origine de ses problémes, Bahram Giir se mit a marcher en direction du désert.
Il finit par s'éloigner de son escorte et, plongé dans ses pensées, finit par s'égarer. Tout en

essayant de retrouver son chemin, il se rendit compte qu'il avait trés soif et se mit a la

19 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p.39.
20 Ibid., p. 70.
2L Ibid., p. 59-70.
*Schefer se référe a Gazali pour indiquer que RiiSen Rast fut le vizir de Gusndp et non de Bahram Giir.
Voir Ibid., p. 365.
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recherche d'eau. Apercevant une fumée, signe d'une présence humaine, il s'orienta vers
l'endroit d'ou elle venait.

En y arrivant, il vit un troupeau de moutons, une tente et un cadavre de chien pendu a
un arbre. Un berger kurde sortit de la tente et, sans savoir qu'il s'agissait de son souverain,
l'accueillit et lui offrit & boire et a manger, conformément aux lois de I'hospitalité. Mais
Bahram Gtr, trés intrigué par le chien mort, voulut avant tout savoir ce qui s'était passé. Le
berger lui expliqua qu'il aimait beaucoup son chien et qu'il avait toute confiance en sa loyauté.
Son chien était son bras droit, son compagnon, une part essentielle de son univers. Mais il se
rendit compte que des moutons disparaissaient régulierement. De plus, c'était le temps des
impdts et, du fait de la disparition quotidienne de moutons, les percepteurs lui confisquerent
tout ce qui restait de son troupeau. Pour le berger c'était une catastrophe dont il n'arrivait
absolument pas a comprendre comment elle avait pu lui arriver. Apres s'étre procuré quelques
moutons pour reprendre son travail, il décida de redoubler de vigilance et se mit a surveiller
son troupeau de loin.

Un jour, il finit par apercevoir une louve qui s'approcha du troupeau et fut stupéfait
lorsqu'il vit son chien s'accoupler avec elle avant d'aller somnoler dans un coin. La louve en
profita pour tuer un mouton, qu'elle emporta dans sa gueule. Ayant compris que c'est le chien
en quoi il avait placé toute sa confiance qui était responsable de tout ce qui lui était arrivé, le
berger le punit en le pendant a un arbre.

Cette histoire fit 1'effet d'une révélation au souverain. Une fois retrouvé son chemin,
a peine rentré a son palais, il se livre a une enquéte minutieuse qui lui permit de découvrir les
méfaits de son vizir qui, en plus d'étre corrompu, collaborait avec ses ennemis, a qui cela avait
donné l'audace de se rebeller contre lui. Le souverain commenga par punir son vizir en le
faisant pendre a une branche d'arbre. Ensuite, il envoya des hommes chercher le berger qui lui
avait porté secours sans connaitre son identité, qu'on emmena devant lui. Le patre eut trés
peur en voyant que son invité d'un jour était le souverain, mais le souverain lui fit don d'un
grand troupeau de moutons et de plusieurs autres cadeaux.

Cela est typique du style des Miroir des princes : on raconte un récit pour en tirer une
moralité. Avec cette anecdote, Nizam al-Mulk souligne la grande importance du poste de
vizir. Le vizir est 4 'Etat ce qu'un chien de berger est au troupeau de moutons. De méme que
le berger confie son troupeau a son chien, le souverain confie I'Etat a son vizir. Mais la
confiance envers celui-ci ne doit jamais étre sans limites et les vizirs doivent absolument étre

maintenus sous controle. Car, a l'instar du chien qui s'accouple avec la louve, ils sont
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susceptibles de collaborer avec I'ennemi.

Nizam al-Mulk affirme également que le souverain doit inspecter soigneusement les
activités de ses fonctionnaires et que ceux qui ne remplissent pas leur mission doivent étre
punis :

« Il est indispensable que le prince ne laisse échapper aucune occasion de connaitre
la conduite de ses fonctionnaires et d’étre tenu au courant de leurs faits et gestes. Lorsqu’ils
commettront des irrégularités et des actes de trahison, il ne faudra pas les conserver dans leurs
emplois, mais bien les destituer et leur infliger un chatiment correspondant a leur faute. Leur
punition servira d’exemple, afin que personne, par crainte du souverain et du chatiment, ne
soit assez 0sé pour concevoir des idées d’opposition. »'**

I1 faut cependant prendre en compte la question du prestige des hauts fonctionnaires
de I'Etat, qui ne sont pas de simples serviteurs de palais. Lorsqu'ils commettent une faute, ils
ne doivent pas étre réprimandés devant tout le monde, car cela les blesserait dans leur amour-
propre tout en amoindrissant leur prestige aux yeux d'autrui. Par conséquent, Nizam al-Mulk
conseille au souverain de s'entretenir en téte-a-téte avec les hauts fonctionnaires fautifs dans
de telles situations. Tout en lui rappelant son erreur, le sultan doit se montrer clément avec lui
afin de ne pas le blesser. Cependant, si celui-ci persiste & commettre des fautes, il doit étre
destitué.'*

Sur ce point, Nizam al-Mulk rappelle au souverain l'importance de savoir maitriser sa
colére en montrant en exemple ‘Ali b. Ab1 Talib :

« On demanda au prince des croyants ‘Ali, quel était le plus vaillant des hommes?—
C’est, répondit-il, celui qui, sachant se contenir lorsque la colére s’empare de lui, ne commet
point une action dont il aurait lieu de se repentir, lorsqu’il sera redevenu calme et que le
repentir ne lui servirait de rien. »'**

Nizam al-Mulk donne également un conseil trés intéressant au souverain, qui est
important dans la mesure ou il montre & la fois son expérience dans les affaires d'Etat et
I'étendue de sa culture. Nizam al-Mulk rappelle au souverain des propos adressés par Aristote
a Alexandre le Grand pour lui proposer de ne jamais nommer de nouveau au méme poste un

haut fonctionnaire qu'il a destitué :

22 Jbid., p. 70.
2 Ibid., p. 204.
24 Ibid., p. 204-205.

270



« Lorsque le prince confiera a quelqu’un une position importante, il placera pres de
lui un agent qui le surveillera et rendra continuellement compte de ses actions et de la maniére
dont il se conduit. Aristote dit & Alexandre : « Ne confie jamais des fonctions publiques a un
personne qui, ayant de I’autorité dans ton empire, a excité ton mécontentement, car il fera tous
ses efforts pour amener la ruine. »

Il dit aussi au ministre du roi* : « Il y a quatre especes de gens coupables que le
souverain doit faire disparaitre. La premicére se compose de ceux qui aspirent a se rendre
maitres du gouvernement ; la seconde, des gens qui veulent séduire les femmes du roi ; la
troisieme comprend ceux qui ne savent pas retenir leur langue ; enfin, la quatriéme est celle
des gens qui, étant de bouche avec le roi et de coeur avec ses ennemis, prennent toutes les
mesures nécessaires pour favoriser ces derniers. »

La maniére dont se conduit un homme te fera connaitre ses pensées secretes, et
I’esprit du prince sera en éveil sur toutes les affaires, rien, avec I’aide du Dieu trés haut, ne
sera dérobé a sa connaissance. »' >

Parallélement a cela, Nizam al-Mulk propose d'utiliser le trésor de 1'Etat pour qu'un
salaire régulier soit versé aux hauts fonctionnaires afin qu'ils puissent subvenir a leurs besoins
sans avoir a céder a la tentation du pot-de-vin et pour qu'ils puissent controler a leur tour le
travail des fonctionnaires dont ils sont les supérieurs hiérarchiques. « On confiera les
fonctions d’inspecteur a une personne inspirant une confiance absolue. L’inspecteur devra
étre au courant de tout ce qui se passe a la cour et il devra le faire savoir, au moment ou il le
voudra et lorsqu’il le jugera nécessaire. L’inspecteur enverra, de son autorité privée, dans
chaque ville et dans chaque district, un délégué ayant un jugement solide et une parfaite
intégrité ; celui-ci lui fera connaitre tout ce qui se passe, quelle qu’en soit I’importance. Il ne
faut pas que les appointements ou le salaire de ces fonctionnaires soient prélevés sur le peuple
et qu’il en résulte une charge pour lui. Le trésor public devra subvenir a leurs besoins, afin
qu’ils ne commettent aucun acte de concussion ou n’acceptent pas de présents corrupteurs.
Les avantages que procurera la droiture de leur conduite dépasseront dix fois et cent fois la

. . . r 126
valeur de sommes qui leur seront justement attribuées. »

5 Ibid., p. 71.

*Dans la traduction de Schefer ces mots sont de nouveau prétés a Aristote ; par contre ils sont placés dans
la bouche du souverain sassanide Husraw Parwiz (m. 628) dans celle d'Ayar. Voir NIZAMU’L-MULK,
Siyasetname, op. cit., p. 39.

126 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 117.
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2) L'Etat et la justice

Pour Nizam al-Mulk, la justice est la condition indispensable pour qu'un Etat soit un
Etat digne de ce nom. Nous avons déja évoqué l'importance qu'il attribuait au principe
qu'exprime la phrase « Un gouvernement peut subsister avec 1I’impiété, mais il ne peut durer
avec ’oppression et la tyrannie. » De méme, l'expression « La justice est au fondement du
mulk (c'est-a-dire de I'Etat) » occupe une place importante dans la culture orientale.'”” Le
devoir le plus essentiel de I'Etat est de faire en sorte que justice soit faite. Pour cela, il faut
avant tout que le souverain lui-méme soit juste et qu'il dirige et supervise toutes les affaires de
I'Etat en fonction de cette primeur accordée a la justice.

Le grand homme d’Etat que fut Nizam al-Mulk déploya un effort considérable pour
la mise en place et la pérennisation des institutions chargées de rendre la justice au sein de
I'Etat. Tous les historiens s'accordent a dire que c'est durant son temps que les institutions qui
font de I'Etat ce qu'il est furent mises en place de fagon pérenne. Les idées de Nizam al-Mulk
quant a la justice sont présentes dans presque chacun des chapitres de son ouvrage. C'est
précisément la raison pour laquelle nous avons évoqué ce sujet dans la partie consacrée aux
qualités indispensables que le souverain doit posséder. Cependant, Nizam al-Mulk avait
¢galement des opinions portant sur la dimension institutionnelle de cette question et elles ont
notamment a voir avec les devoirs des fonctionnaires.

Les fonctionnaires responsables au premier chef de la justice dans les villes sont les
qadis. Le gadi est chargé d'accomplir la fonction de juge, c'est-a-dire celui qui préside au
tribunal. Les gadis sont nommés par l'institution dite gadi [-qudat, qui a son représentant au
diwan (gouvernement). Voici ce que dit Nizam al-Mulk sur les gadis:

« Il est indispensable de connaitre la conduite privée de chacun des gadis de
I’empire. 1l faudra conserver dans leurs fonctions ceux qui auront le plus d’instruction, de
sentiments religieux et d’intégrité ; ceux qui ne seront pas doués de ces qualités devront étre
destitués et remplacés par des sujets plus capables et plus dignes. Les appointements et les
émoluments accordés aux gadis assurent leur indépendance et les gardent de toute action
déloyale. Ce point est fort important et fort délicat, car les gadis disposent, d’une maniére
absolue, de la vie et de la fortune musulmans. Lorsque le qadi prend une décision ou prononce

une sentence entachées d’ignorance, d’avidité ou de partialité, comme les fonctionnaires de

127 Pour mulk voir ABBES Makram, Islam et politique a I’dge classique, op. cit., p. 26-28.
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I’Etat sont obligés de veiller a leur exécution, il faudra en informer le souverain de ce fait et
lui signaler cette personne, pour qu’elle soit destituée et chati¢e. Il faut que les fonctionnaires
fortifient I’autorité du gadi et conservent intact son prestige. Si quelqu’un, par un sentiment
de présomption, ne comparait pas a I’audience ou il doit étre jugé ; il faudra I’y contraindre
par la force et a son corps défendant, quand bien méme il serait un personnage
considérable. »'**

Nous avons déja souligné que, selon Nizam al-Mulk, c'est au fond le souverain qui
devrait assumer la charge de juge, mais que cela n'était pas toujours possible a cause de

1% Le souverain, qui est le maitre

certaines lacunes, comme le fait de ne pas entendre l'arabe.
de 1'Etat, est aussi responsable au premier chef de la mise en place de la justice, qui est au
fondement méme de 1'Etat. En d'autres termes, Nizam al-Mulk fait du souverain l'incarnation
méme de la justice. Si la justice est rendue, ce sera au nom du souverain et, a I'opposé, si une
injustice est commise, la responsabilité en sera aussi attribuée au souverain. Si les gadis
accomplissent leur fonction par en tant que délégués du souverain, ils doivent étre conscients
de la responsabilité que cela implique. De méme, le souverain ne doit pas considérer les gadis
comme de simples fonctionnaires, mais doit voir en eux ses propres représentants.

Cela amene Nizam al-Mulk a attirer l'attention sur les critéres qui doivent présider a
la nomination des hauts fonctionnaires dans les villes situées loin du centre du pouvoir, a
commencer par les gadis :

« On observera avec soin, dans chaque ville, quelle est la personne qui manifeste le
plus de sollicitude pour ce qui a trait a la religion, qui a la plus grande crainte de Dieu et est
dépourvue de tout sentiment de malveillance. On lui dira : Nous remettons entre tes mains,
comme un dépot sacré, cette ville et cette province et nous en chargeons ta conscience ;
toutes les questions que Dieu nous adressera (au jour du jugement dernier), nous les
adresserons a toi-méme. Il est donc nécessaire que tu sois au courant de la conduite du
percepteur, du gadi et du lieutenant de police,* des faits et gestes des sujets, des petits et des
grands, que tu nous les fasses connaitre en toute vérité et que tu nous dévoiles ce qui se passe
en secret et en public, afin que nous puissions donner les ordres exigés par les circonstances.
Si les personnes, possédant les qualités que nous venons de mentionner, se refusent a remplir

un pareil office et a accepter un semblable dépdt, il faudra les obliger et les contraindre a se

128 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 87-88.
2 Ibid., p. 91.
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soumettre a 1’ordre qui leur sera donné. »'*°

Pour illustrer ces critéres, Nizam al-Mulk cite en exemple la conduite du souverain
tahiride ‘Abd Allah b. Tahir. Apres avoir fait part de son témoignage personnel lors de sa
visite du mausolée d'"Abd Allah b. Tahir de l'affection dont le peuple continuait de faire
preuve a son égard, il indique que celui-ci ne confiait de responsabilités officielles qu'aux
personnes pieuses dénuées d'ambitions matérielles.””’ Nizam al-Mulk conseille également
qu'un systéme de rotation soit appliqué aux fonctionnaires susceptibles de tomber facilement
dans le pie¢ge de la corruption et de causer des injustices. C'est ainsi qu'il s'en explique :

« Il est nécessaire de déplacer, tous les deux ou trois ans, les agents des finances et
les fermiers des impots, afin qu’ils ne puissent s’affermir et se fortifier dans leur situation et
causer de I’inquiétude. Il faut que leur conduite a I’égard de la population soit correcte, afin
que la province qui leur est confiée jouisse de la plus grande prospérité. »'**

Selon Nizam al-Mulk, dés lors que l'ordre de 1'Etat et le systéme pénal sont fondés
sur des bases solides, le droit sera appliqué a égalité a tout un chacun sans distinction
aucune.”> Il relate a ce propos une anecdote survenue entre le sultin Mahmid Ghaznévide et
certains de ces commandants.'**

Un soir, le sultan Mahmid invita ses commandants ‘Al1 Naistigin et Muhammad al-
‘arabl a un repas : les trois hommes burent et mangérent ensemble jusqu'au petit matin. ‘Alt
Nistigin, qui voulait rentrer chez lui, s'en alla malgré toute l'insistance du Sultan pour 1'en
dissuader, car il y avait une loi interdisant de sortir dans la rue en état d'ébriété. Le sultan
souhaitait donc que son commandant reste en sa compagnie jusqu'au soir, et le mit en garde
en lui rappelant que si le muhtasib* le voyait dans cet état, il lui ferait donner des coups de
baton, ce qui le blesserait dans son orgueil. C'est en effet ce qui arriva : lorsque le muhtasib
apercut le célebre commandant sur le chemin du marché et constata qu'il était ivre mort, il le

fit descendre de cheval et se chargea personnellement de le punir en lui donnant quarante

B0 Ibid., p. 95.

* Sahna.

BU Ibid., p. 95-96.
B2 Ibid., p. 85-86.
B3 Ibid., p. 93.

B4 Ibid., p. 92-93.

*Le mubhtasib est un fonctionnaire chargé de vérifier que les prix pratiqués dans les marchés sont
conformes aux réglements officiels et de contrdler le fonctionnement des commergants. Comme nous montre
cette anecdote, assurer l'ordre et la sécurité au sein du marché en compagnie de soldats qui étaient sous ses
ordres faisaient aussi partie de ses responsabilités.
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coups de baton. Les soldats d'*Alt Nustigin ne purent rien faire si ce n'est assister a la scéne en
témoins impuissants. Le lendemain, le commandant se rendit auprés du Sultan Mahmiid, qui
lui demanda comment s'était passé sa rencontre avec le muhtasib. ‘Al Nustigin se découvrit
alors le dos pour lui montrer ses blessures. Le sultan rit et dit a son commandant de ne plus
jamais aller dehors en état d'ivresse.

Nizam al-Mulk fait preuve d'une exigence extréme quant a l'application des lois et la
nécessité que les crimes commis ne restent pas impunis. Il relate dans son ouvrage
d'innombrables histoires semblables a I'anecdote que nous venons de citer, qui sont relatives
aux pratiques des souverains d'autrefois, en insistant sur l'importance que revét la sévérité
avec laquelle les coupables doivent étre chatiés. S'agissant du chatiment des coupables, Nizam
al-Mulk, évoque aussi le poste d'amir al-haras dont le détenteur est logé au palais. Alors que
de nombreux postes et institutions viennent de la tradition perse, il semblerait que celui-ci ait
été emprunté aux Arabes.'>

Pour Nizam al-Mulk, il est absolument nécessaire que les coupables recoivent une
juste punition en accord avec les ordres donnés par le souverain a la fois pour que justice soit
faite et pour dissuader des coupables potentiels de commettre des crimes. Tout en soulignant
que l'amir al-haras est davantage craint que le souverain, il remarque que ce poste a perdu de

136 En tant qu'homme d'Etat, Nizam al-Mulk estime

son prestige et qu'il devrait étre réhabilité.
qu'il ne saurait y avoir de domaine sans mesure ni régle, ce principe ne pouvant souffrir
aucune exception. Il s'efforce d'étayer ses opinions en la mati¢re en citant des versets du
Coran et des hadits :

« Il est rapporté dans les traditions que le Prophéte a dit : La justice est I’honneur du
monde et la force du souverain ; elle fait régner le bon ordre parmi les gens du peuple et les
grands, parmi les soldats et les sujets ; elle est la balance qui pése toutes les bonnes actions,
ainsi que Dieu lui-méme 1’a dit: Dieu est celui qui fait descendre le livre de vérité et la
balance.*

L’homme le plus digne de I’autorité est celui dont le coeur est le séjour de 1’équité et

dont la demeure est le lieu ou les gens religieux, les sages, les savants, les justes et les

musulmans gottent le repos.

133 Amir al-haras peut étre traduit par « commandant des soldats qui gardent le palais. » Schefer, utilise le

terme de « prévot. » Celui-ci est chargé de la protection du palais et de 1'exécution des punitions ordonnées par le
souverain. Ce poste est né au temps de Mu‘awiya. Voir TANERI Aydin, “Emir-i Hares”, Islam Ansiklopedisi,
Tiirk Diyanet Vakfi Yayinlari, Istanbul 1995, Tome 11, p. 134-135.

136 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 218-219.
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Anecdote.— Fudayl, fils de ‘Iyad, disait : « Si mes veeux étaient exaucés, je n’en
formerais que pour avoir un sultan équitable, car sa vertu fait naitre celle des serviteurs de
Dieu et elle assure la prospérité du monde. »

Le recueil des traditions renferme celle-ci, qui est attribuée au Prophéte : Ceux qui
rendent la justice dans ce monde au nom du Dieu trés haut et trés honoré, prendront place, au
jour de la résurrection, sur des minbars** de perles. »'*’

Nizam al-Mulk indique que le souverain, qui est chargé de rendre la justice, doit
maitriser les préceptes religieux et les dispositifs de la Sar7 ‘a tout en sachant la difficulté que
cela représente dans la réalité des faits, la plupart des souverains n'ayant pas la moindre
connaissance de l'arabe. C'est pour cela qu'il conseille au souverain de les protéger, d'avoir
recours a leur avis au moment de prendre des décisions et de réserver une part du trésor de
I'Etat pour salarier les docteurs de la religion.

En fait il s'agit la d'un des traits majeurs de la manieére de gouverner de Nizam al-
Mulk. Celui-ci a toujours entretenu d'étroites relations avec les docteurs de la religion. Cela
lui a permis a la fois de repousser les limites de son propre savoir, de renforcer la dimension
spirituelle de son étre et de s'assurer l'estime du peuple tout en favorisant un rapprochement
entre les savants religieux et I'Etat afin de renforcer la 1égitimité de sa politique grace & leurs
jugements. Le fait de salarier les docteurs de la religion peut peut-étre s'expliquer par la
bienveillance et la piété de Nizam al-Mulk mais il est bien évident qu'une telle initiative de la
part de I'homme d'Etat qu'il fut ne pouvait étre motivée par la seule bienveillance. Pour
commencer, il savait que le rapprochement entre 1'Etat et des savants jouissant du respect de
la société allait faire rejaillir le méme respect sur I'Etat. De méme, les savants honorés et
salariés par 1'Etat allaient évidemment contribuer aux politiques de celui-ci. Malgré sa
longueur, nous estimons que la citation suivante de Nizam al-Mulk permet de mieux
comprendre la nature des idées qu'il nourrissait dans ce domaine :

« Le souverain est tenu de s’enquérir de tout ce qui trait a la religion, aux obligations
qu’elle impose et a la tradition. Il doit observer et exécuter les ordres du Dieu tres haut et s’y
conformer dans ses actions, témoigner du respect aux docteurs de la loi et faire assurer, par le

trésor public. Il est tenu, en outre, d’avoir de la considération pour les personnes vertueuses et

BT Ibid., p. 98.
*Le Coran, XLII, 16/17.
**Cela peut étre traduit par « chaire. »
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il doit les honorer. Il est indispensable qu’une ou deux fois par semaine, il admette aupres de
lui les docteurs de la loi ; il écoutera ce qu’ils lui expliqueront au sujet des commandements
de Dieu ; il sera attentif aux commentaires du Coran, aux traditions de Prophéte et a 1’histoire
des princes qui ont été guidés par 1’esprit de justice. Alors il bannira de son cceur toutes les
affaires mondaines et ses oreilles et son esprit seront tournés vers ces docteurs. Il leur
ordonnera de ce séparer en deux partis et leur enjoindra d’entamer une discussion religieuse.
Le prince devra poser des questions sur les sujets qu’il ignore et lorsqu’il aura été édifié par
les réponses, il les gardera dans sa mémoire. Au bout de quelque temps, ces réunions
deviendront une habitude réguliére et il ne se passera pas longtemps sans que le prince
n’acquiere la connaissance de la plus grande partie des prescriptions religieuses, des
commentaires du Coran et des traditions du Prophéte et qu’il ne les fixe dans sa mémoire. La
voie a suivre pour 1’expédition des affaires temporelles et spirituelles s’ouvrira devant lui : il
saura les réponses qu’il devra faire et les mesures qu’il devra prendre a leur sujet. Aucun
hérésiarque, aucun novateur ne pourra le détourner du droit chemin ; il jouira d’un jugement
solide et tous ses ordres auront pour bases la justice et I’équité. Les mauvaises passions et les
innovations religieuses disparaitront de son royaume, de grandes actions seront accomplies
par lui et, sous son régne, les causes d’iniquité, d’intrigues et de discorde seront supprimées.
L’autorité des gens de bien sera affermie et on ne verra plus surgir de troubles. Le roi jouira
d’un bon renom dans ce monde : il sera, dans 1’autre, assuré son salut ; il y obtiendra un rang
¢levé et y recevra des récompenses que 1’on ne saurait énumérer. On verra sous son régne un
grand nombre de personnes avoir un gott plus vif pour 1’étude des sciences (religieuses).
Tradition.— Le fils de ‘Umar, que Dieu soit satisfait de lui ! rapporte que le Prophete,
sur qui soit la paix ! a dit: ceux qui auront pratiqué la justice, auront dans le paradis des
demeures formées d’une lumicre éclatante. Ils y seront avec leurs parents et avec les
personnes qui auront été placées sous leurs ordres. La meilleure chose qu’il est indispensable
au roi de posséder est une saine doctrine religieuse, car le pouvoir royal et la religion sont
comme deux fréres. Toutes les fois que des perturbations éclatent dans ’Etat, la religion aussi
est sujette a étre troublée et les impies et les gens de désordre se montrent au grand jour ;
dans toutes les circonstances ou la religion est attaquée, le gouvernement de 1’Etat subit les
mémes atteintes : les intrigants prennent de la force et détruisent le prestige du prince dont ils
déchirent le ceeur, les innovations dangereuses se manifestent au grand jour et les hérétiques
font appel a la violence. Sufyan al-Tawri affirme que le meilleur des princes est celui qui

fréquente assidiment les gens science, et que le plus mauvais des docteurs est celui qui vit
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dans la société des princes. Le sage Logman a dit : Il n’y a pas dans ce monde de meilleur ami
pour I’homme que la science ; elle est préférable a un trésor, car tu dois veiller sur ton trésor
et la science veille sur toi. Hasan al-BasrT a dit: Le savant n’est pas celui qui posseéde le
mieux I’arabe et connait le plus grand nombre d’expressions ¢élégantes et de mots de cette
langue. Le savant est celui qui a étudié toutes les sciences, quelle que soit la langue qu’il
parle. Si quelqu’un connait toutes les prescriptions de la loi religieuse et les commentaires du
Coran, soit en turc, soit en persan, soit en grec, celui-la est savant, bien qu’il ignore I’arabe. Il
voudrait mieux cependant qu’il le possédat, car Dieu nous a envoyé¢ le Coran rédigé en cette
langue et elle était parlée par Muhammad Mustafa, sur qui soient les bénédictions et la paix
de Dieu !

Mais lorsque le roi, qui est le reflet de la majesté céleste, exercera le pouvoir et qu’il
aura pour lui I’aide de la science, il jouira du bonheur, dans ce bas monde et dans 1’autre,
parce que toutes ses actions seront basées sur la connaissance des lois divines et qu’il ne fera
aucune concession a I’ignorance. Voyez combien a été grande, dans ce monde, la réputation
des princes qui ont cultivé la science et quelles grandes actions ils ont accomplies ! Leurs
noms seront bénis jusqu’au jour de la résurrection. Tels sont ceux de Faridiin, d’Iskandar,
Ardasir, NusSwravan le Juste, du prince des croyant ‘Umar, que Dieu soit satisfait de lui !
‘Umar b. ‘Abd al-'Aziz, que Dieu illumine son tombeau ! de Hartin, d’al-Ma’miin, d’al-
Mu‘tasim, d’Isma‘ill b. Ahmad le Samanide, de Sultan Mahmid, que Dieu les regoive tous
dans sa miséricorde! Les faits et gestes de chacun d’eux sont devant les yeux de tous. Les
chroniques et les livres que I’on a publiés a leur sujet sont lus par tout le monde; on entonne
leurs louanges et on prie pour eux. »' "

En fait, I'affirmation de Sufyan al-Tawri (716-778), selon laquelle « le meilleur des
princes est celui qui fréquente assidiment les gens de science, et que le plus mauvais des
docteurs est celui qui vit dans la société des princes » montre a quel point la relation entre
les ‘alims (savants, docteurs) et les puissants est a double tranchant. Pour mieux asseoir leur
domination, les souverains ont besoin de savoir et cherchant par conséquent a s'adjoindre les
services de ceux qui le détiennent. Quant aux savants et érudits, afin d'atteindre le véritable
savoir, ils doivent faire en sorte d'étre indépendants de toute forme d'autorité. En citant cette
phrase Nizam al-Mulk admet de fait que les savants qui entretiennent des liens par trop étroits

avec les souverains ne sont pas de bons savants. Mais, plagant 1'Etat au-dessus de tout, il vise

B8 Ibid., p. 113-114.
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a trouver les moyens d'étre non pas un bon savant mais un bon souverain. Nizam al-Mulk fait
également part de certaines formes de corruption dans son livre en soulignant les injustices
qui en résultent. Il indique par exemple qu'il arrive qu'on envoie a l'insu du souverain un
nombre excessif de gulams (esclaves) du palais afin d'effectuer une perception au nom de
I'Etat et que ceux-ci cherchent a extorquer aux sujets concernés des sommes largement
supérieures & celle qu'ils doivent.'”

Nizam al-Mulk cite de nombreux exemples comme celui-ci, relatifs a la corruption, a
l'obtention de passe-droits et a l'utilisation de son influence afin de s'enrichir, ce qui nous
permet du reste de deviner a quel point de tels comportements €taient répandus a son époque.
La solution qu'avance Nizam al-Mulk pour résoudre ces problémes consiste a préconiser

d'avoir un appareil d'Etat solide et faire en sorte que toutes les activités de 1'Etat soient

conduites avec des ordres écrits.

3) Le renseignement

S'agissant de l'administration de 1'Etat, un des sujets sur lesquels insiste le plus
Nizam al-Mulk est le renseignement. Cela reléve pour lui du sine qua non et il prodigue a ce
sujet d'importants conseils au souverain. En fait, il semblerait que Nizam al-Mulk ait da
déployer un sérieux effort au sein de I'Etat afin d'imposer son point de vue sur le
renseignement. En effet, dans un Etat issu de la tradition nomadique et s'appuie avant tout sur
une structure guerriere, le renseignement, comme de nombreux autres sujets, relévent de
l'inconnu. Il serait en l'occurrence plus exacte de parler de l'institutionalisation du
renseignement, c'est-a-dire de la mise en place d'un réseau d'agents et de la centralisation du
renseignement. Cela n'a pas été facile de faire admettre l'importance et la nécessité du
renseignement a des souverains d'origine nomade, pour qui les valeurs essentielles sont avant
tout la bravoure, la virilité et la loyauté. Ils répugnaient par conséquent a admettre la pratique
de l'espionnage.

Une anecdote au sujet d'Alp Arslan que relate Nizam al-Mulk nous en fournit la
preuve indéniable. Il parait évident qu'Alp Arslan voyait d'un mauvais oeil les activités de
renseignement et que tout ce qui a été¢ entrepris dans ce domaine sous son régne l'a été a
l'initiative de Nizam al-Mulk a 1'insu du souverain :

« Pourquoi n’as-tu-pas d’informateurs ? demanda un jour Abi 1-Fadl Sagi au Sultan

Alp Arslan, mort en confessant la foi ? — Veux-tu donc jeter ma puissance au vent, lui

B9 Ibid., p.133.
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répondit Alp Arslan, et détourner de moi mes partisans ? — Comment cela ? répartit Sagi. —
Quand j’aurai établi des informateurs, répliqua le sultan, aucun de ceux qui sont mes amis, qui
possedent mon affection, ma confiance et jouissent de mon intimité, n’auront pour eux aucune
considération et ne leur feront pas de cadeaux. Mes adversaires et mes ennemis se lieront
d’amitié avec eux et leur feront des largesses : une fois qu’il en sera ainsi, ’agent me fera
nécessairement parvenir des rapports défavorables sur mes amis et favorables pour mes
ennemis. Il en est de bonnes et mauvaises paroles comme des fléches ; si tu en décoches un
certain nombre, il y en aura une qui atteindra le but: mon cceur se fermera chaque jour
davantage pour mes amis et deviendra plus agréable a mes ennemis, si bien qu’au bout de peu
de temps, je me serai ¢loigné de mes fideles pour me rapprocher de mes adversaires et que
ceux-ci auront pris la place de ceux-la. Il en naitra alors une confusion que nul ne peut
s’imaginer. »' *

L'importance que Nizam al-Mulk accorde au renseignement va jusqu'a en faire une
affaire de vie ou de mort pour I'Etat. Il affirme au sultan que la négligence dans ce domaine
aurait pour conséquence la disparition de 1'Etat et souligne le peu d'effort déployé par les

11 semblerait par contre que Nizam al-Mulk parvint a

Seldjoukides dans ce domaine.
obtenir I'accord du sultan Malik Sah sur l'existence et l'importance du réseau d'informateurs
qu'il avait lui-méme mis en place. Dans son ouvrage, il indique que les espions du sultan
¢taient envoyés aux quatre coins du pays et que celui-ci était au courant de tout ce qui se
passait dans son royaume.'**

I1 nous semble qu'une organisation d'espionnage telle que celle préconisée par Nizam
al-Mulk, avec de nombreux agents recevant directement un salaire provenant du budget de
I'Etat et un réseau a ce point étendu, constitue un fait sans précédent dans I’histoire des Etats
apparus jusque-la. Car, lorsqu'on soumet ses propos a un examen attentif, I'on se rend compte
que Nizam al-Mulk parle de la mise en place d'une institution de renseignement pérenne et

non de missions limitées dans le temps. En d'autres termes, c'est une structure professionnelle

qui, s'étant étendue partout, finit de surcroit par s'institutionnaliser. Il s'agit d'une vaste

MO Ibid., p. 128-129.
14 1bid., p. 128. Kafesoglu indique que le service de renseignements appelé barid (mot qui signifie en fait
«la poste », « la communication ») a été démantelé par Alp Arslan. Il ajoute que, malgré toute l'insistance de
Nizam al-Mulk, il n'y a aucune preuve que cette instance ait été réhabilitée sous le régne de Malik Sah. Voir
KAFESOGLU ibrahim, Sultan Meliksah Devrinde Biiyiik Sel¢uklu Imparatorlugu, op. cit., p.155. 1l se peut que
la raison en soit I'attachement que Malik Sah avait pour les traditions et 1'éthique nomadiques a l'instar de son
pére. Il est cependant plus probable que Malik Sah ait vu qu'une telle organisation ne ferait qu'accroitre le
pouvoir de Nizam al-Mulk, qui contrdlait déja toute I'administration de 1'Etat, d'ou sa réticence.
142 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p.150.
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organisation de renseignements mise en place afin de se prémunir aussi bien de menaces
externes que de menaces internes. Voici ce que dit Nizam al-Mulk au sujet de cette
organisation :

« Des espions devront silloner constamment les routes des différentes provinces,
déguisés en marchands, en voyageurs, en sifis, en charlatans ou en darwiss, et faire des
rapports sur ce qu’ils entendront dire, afin que rien de ce qui se passe ne reste en aucune facon
ignoré et, si quelque événement vient a se produire, il faut que des mesures soient
immédiatement prises en conséquence, car bien souvent des gouverneurs, des feudataires, des
fonctionnaires, des chefs militaires, se sont montrés enclins a 1’opposition et a la révolte et ont
nourri de mauvais desseins a 1’égard du souverain. Lorsque I’espion arrivait a la cour et en
informait le prince, celui-ci montait a cheval, mettait ses troupes en marche, attaquait les
rebelles a I’improviste, s’emparait de leurs personnes et réduisait leurs projets a néant. Si un
roi tentait une attaque contre le royaume a la téte d’une armée étrangere, le souverain, qui
avait pris ses mesures, le repoussait. Les espions faisaient connaitre également les faits
heureux ou malheureux concernant les sujets, et le roi y portait reméde. (...) »'*

Nizam al-Mulk insiste sur l'importance de la question du renseignement pour assurer
la domination du souverain sur le peuple, la justice et I'ordre et ajoute ceci : « Prendre des
informations sur ses sujets et sur ses soldats, sur ce qui se passe prés ou loin de lui et
connaitre de toute affaire qui survient, petite ou grande, est chose indispensable au souverain.
S’il ne le fait pas, ce sera pour lui une honte et une preuve de sa négligence et de son défaut

de justice. (...) »'**

4) La diplomatie

A l'instar du renseignement, la diplomatie fait partie pour Nizam al-Mulk des
domaines ou il doit y avoir des régles et des protocoles. D'apres ce qu'il dit, Nizam al-Mulk,
de nombreux problémes se produisaient lors de l'accueil des ambassadeurs. En indiquant les
mesures a prendre pour remédier a ce probleme, Nizam al-Mulk formule ses idées sur les buts
et les subtilités de la diplomatie. La maniére dont il explique le lien entre renseignement et

diplomatie est particulierement digne d'intérét :

S Ibid., p. 134.
4 Ibid., p. 118.
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« Quand des ambassadeurs viennent des pays étrangers, il n’en faut donner avis a
personne, jusqu’a ce qu’ils soient arrivés a la cour. A I’aller comme au retour, nul ne les
fréquentera ni ne leur fournira de renseignement. On attribuera cette manic¢re d’agir a
I’inadvertance et a la négligence apportée dans cette conjoncture. Il faut recommander aux
fonctionnaires placés aux frontiéres, lorsque quelqu’un se présentera a eux, d’envoyer un
cavalier et de faire connaitre a la cour le nom de la personne, le lieu d’ou elle vient, le nombre
des cavaliers et des gens de pied qui forment sa suite, la nature de ses bagages, I’importance
de son train et le but de son voyage. Ils désigneront un homme de confiance pour
accompagner ces gens et les conduire dans telle ville désignée d’avance, ou cet agent les
confiera a un de ses collégues qui recevra ’ordre de les conduire dans une autre ville ; on
agira successivement ainsi dans chaque ville et dans chaque district, jusqu’a leur arrivée a la
cour. On leur fournira des vivres a chaque étape, on les traitera avec égards et on les fera
partir satisfaits. Ils voyageront de la méme maniére a leur retour. Si I’on se conduit bien ou
mal a leur égard, il en sera comme si on avait traité bien ou mal leur souverain.

Les princes se sont t¢émoigné, de tout temps, beaucoup d’égards les uns aux autres et
ils ont traité leurs envoyés avec honneur, pour rehausser ainsi leur dignité et leur gloire. Si
parfois la division a éclaté entre des souverains et si des ambassadeurs ont été envoyés, eu
¢gard aux nécessités du moment, ils ont toujours pu s’acquitter de leur mission suivant leurs
instructions ; jamais ils n’ont ét¢ molestés et jamais on n’a manqué a I’habitude de les bien
traiter, ce qui serait désapprouvé par tout le monde. C’est ainsi que nous voyons qu’il est
dit : « Et [’Envoyé ne peut ne recevoir qu 'un bon traitement évident. »*

Il est nécessaire de savoir que les souverains, en s’envoyant les uns aux autres des
ambassadeurs, n’ont pas seulement pour but de remettre une lettre ou de transmettre un
message qu’ils font connaitre au public, mais ils ont en vue la connaissance de cent désirs
divers. IIs veulent, en effet, se renseigner sur I’état des routes et des défilés, sur les lieux ou se
trouvent des cours d’eau, des puits et des abreuvoirs ; savoir si les routes sont praticables ou
non pour une armée, ou 1’on trouvera des fourrages, et ou on n’en trouvera pas, quels sont les
agents que ’on rencontrera exergant 1’autorité ; quelle est la force des troupes du prince,
quelle est la quantité de ses approvisionnements en armes offensives et défensives. Ils veulent
étre instruits de la maniére de vivre du prince, avoir des informations sur sa table, sur ses
réunion intimes, sur I’organisation de sa cour et sur ses habitudes. Ils désirent savoir s’il joue
au mail et s’il va a la chasse ; ils souhaitent étre renseignés sur son caractére, sur sa maniére

d’étre, sur ses largesses, sa mine, sa générosité, sa tyrannie ou son €quité ; savoir s’il est vieux
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ou jeune, instruit ou ignorant, si son royaume est ruiné ou florissant, son armée satisfaite ou
non, ses sujets riches ou pauvres, s’il est actif ou négligent en affaires, avare ou généreux, si
son vizir est capable ou non, s’il est religieux et d’une bonne conduite, si ses généraux sont
expérimentés, si ses courtisans sont savants, intelligents ou non. Les souverains désirent
connaitre ce qu’il déteste et ce qu’il aime, savoir s’il est expansif et gai quand il s’est livré au
plaisir du vin, s’il est accessible a la piti¢, ou s’il reste indifférent, si son penchant 1’entraine
plus vers I’amour et les propos lestes, ou vers les mignons ou les femmes. De sorte que, s’ils
veulent, a un moment donné, I’attaquer, s’opposer a ses projets ou critiquer ses défauts,
comme ils sont fixés sur tout ce qui le concerne, ils peuvent réfléchir aux mesures a prendre
dans ces circonstances. Ils connaissent les qualités et les vices du prince et agissent en
conséquence. »' ¥’

Nizam al-Mulk met 'accent sur le rapport subtil entre diplomatie et renseignement en
racontant une expérience personnelle.'*® Désireux d'organiser une campagne militaire avec
pour objectif Ma wara’ al-Nahr, Alp Arslan dépécha un ambassadeur auprés du han de
Samarcande Sams al-Mulk Nasr b. Ibrahim, dont il voulait s'assurer l'obéissance sans avoir a
le combattre. Celui-ci envoya a son tour un ambassadeur a la cour d'Alp Arslan. Aux dires de
Nizam al-Mulk, il était d'usage a cette époque que 1'entrevue entre le sultan et un ambassadeur
soit précédé d'une réunion entre celui-ci et les vizirs afin de préparer la présentation en bonne
et due forme par I'envoy¢ du souverain étranger du message qu'il était chargé de transmettre.

Au moment ou I'ambassadeur se rendit a cette réunion, Nizam al-Mulk était en train
de jouer aux échecs avec les autres vizirs. Il venait d'en battre un et avait gardé sa bague en
gage. Il porta I'anneau d'abord a la main gauche et, voyant qu'il était trop grand pour lui, le
passa a sa main droite, aprés quoi il se mit a le triturer constamment sans en avoir conscience.
Cela attira l'attention de I'ambassadeur. Une fois l'entrevue terminée, Alp Arslan fit
accompagner l'ambassadeur de Sams al-Mulk par son propre envoyé au moment ou celui-1a
reprenait le chemin du retour. Un homme qui était I'envoyé personnel de Nizam al-Mulk
faisait également partie du cortége. Le han de Samarcande demanda a son ambassadeur de lui
faire part de ses observations quant au Sultan Alp Arslan, son armée et ses préparatifs
militaires. Son envoyé rétorqua que tout lui avait semblé parfait avant d'ajouter que le sultan

avait néanmoins un point faible : il gardait auprés de lui un vizir hérétique, 1'ambassadeur

15 Ibid., p.163-165.
* Le Coran, XXIV, 53/54.
146 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p.165-167.
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l'ayant déduit du fait que celui-ci manipulait constamment sa bague.

Son envoyé personnel, qui était présent lors de cet entretien, fit immédiatement
savoir a Nizam al-Mulk ce qu'il venait d'entendre. Sachant qu'Alp Arslan était déja fort
mécontent que son vizir soit d'obédience $afi‘te et pris de peur a l'idée que cette accusation
d'hérésie lui parvienne aux oreilles, Nizam al-Mulk dépensa la somme de trente mille dinars
pour empécher que cela puisse se produire. Il précise par ailleurs qu'il était coutumier pour les
ambassadeurs de se livrer a ce telles activités d'espionnage.'*’

Nizam al-Mulk enchaine en indiquant que, lors de l'accueil des ambassadeurs au
palais, le prestige du sultan exige qu'il soit entouré d'au moins vingt gulams. Ceux-ci doivent
étre beaux et d'une stature imposante et arborer des armes serties de bijoux, fabriquées
spécialement pour de telles occasions. Le but de cette mise en scéne étant de faire en sorte que
ceux qui assistent a ce spectacle soient impressionnés aussi bien par la splendeur du palais que
par la majesté du sultan.'*® Nizam al-Mulk a méme des idées trés détaillées sur l'apparence et
la personnalité qui doivent étre celles des ambassadeurs

« On confiera la charge d’ambassadeur & un homme ayant I’habitude de servir les
princes, hardi, sachant retenir sa langue, ayant parcouru le monde, possédant des
connaissances dans toutes les sciences, sachant le Coran par cceur, prévoyant et ayant une
bonne tournure et une heureuse physionomie. Il sera préférable qu’il soit agé et instruit. Si le
prince confie une mission a un de ses familiers, cela ne pourra qu’augmenter la confiance que
I’on accordera a celui-ci, et s’il envoie un homme brave, courageux, bon cavalier et guerrier
renommeé, cela sera parfait. Le roi semblera montrer par 1a que tous ses sujets ressemblent a ce
hardi champion. Il vaut encore mieux qu’il soit d’une noble race, car sa noblesse lui fera
attribuer un rang plus élevé et augmentera sa considération. De tout temps, les souverains ont
envoy¢ des ambassadeurs, chargés de présents, d’objets curieux, d’armes et de choses

précieuses. Ils ont affecté de paraitre faible et animés d’un esprit de soumission. Apres avoir

147 Il semblerait que Nizam al-Mulk ait utilisé cette somme pour convaincre 'ambassadeur du sultan de ne

pas rapporter ce qui s'était passé a Alp Arslan. Il est intéressant de noter que le vizir toujours soucieux de probité
a eu lui-méme recours au pot-de-vin a cette occasion. Nous pouvons aussi ajouter qu'il fit preuve d'une naiveté
surprenante de la part d'un homme d'Etat occupant un poste aussi important.

Un autre aspect intéressant de cette histoire est le fait que le vizir dispose de son propre ambassadeur. 11
semblerait toutefois que celui-ci n'avait pas de titre officiel et qu'il était la uniquement pour faire un compte
rendu. Il est méme possible qu'il ait été présent uniquement sous prétexte d'accompagner le véritable
ambassadeur sans qu'on sache qu'il travaille pour le compte du vizir. Si tel est le cas, cela nous fournit une
preuve supplémentaire de I'extraordinaire contrdle exercé par Nizam al-Mulk grice au véritable Etat dans I'Etat
qu'il avait mis en place. Pour conclure, cette histoire nous montre aussi qu'a cette époque, n'importe qui pouvait
se voir accusé d'hérésie. Que méme une personnalité telle que Nizam al-Mulk puisse étre effrayé par cette
accusation nous indique que celle-ci était trés souvent utilisée afin d'intimider et éliminer des adversaires
politiques.

M8 Ibid., p.162.
284



donné cette illusion, ils ont, a la suite d’une mission confiée a un ambassadeur, levé des
troupes et, a la téte d’hommes éprouvés, ils ont fait des incursions sur le territoire de leur
ennemi et I’ont mis en fuite. On se rend compte, d’aprés I’envoyé, de la maniére de se

. . . . .. , 1., 149
conduire et de I’intelligence du souverain par qui il est accrédité. »

5) L'armée

Le caractére doctrinaire dont faisait preuve Nizam al-Mulk en tant quhomme d'Etat
dans certains domaines est également visible dans ses opinions au sujet de l'armée. Tout
d'abord, que I'on soit en guerre ou non, Nizam al-Mulk est fermement persuadé de la nécessité
d'avoir une grande et puissante armée. Selon lui, I'armée et le peuple sont les fondations
mémes du pays et de la souveraineté.'”

S'agissant d'une royauté considérée comme d'origine divine, il ne saurait en effet étre
question que le peuple participe, de quelque manicre que ce soit, de la souveraineté. Le statut
assigné au peuple ne va guere au-dela de la condition d'esclave. Cependant, selon Nizam al-
Mulk, une souveraineté ne bénéficiant pas de 1'accord du peuple ne pourrait étre pérenne, ce
qui n'est évidemment pas sans nous rappeler les théories contemporaines de I'Etat.

Il faut également souligner le fait qu'il est surprenant qu'un homme d'Etat tel que
Nizam al-Mulk s'en réfeére au peuple au sujet de la souveraineté. Nous avons déja vu quelles
¢taient ses idées sur l'attribution d'un caractére divin au souverain et a quel point il était
attaché a la tradition. Or, le voila qui avance une tout autre définition de la souveraineté. Il
nous semble que l'univers émotionnel et psychique de Nizadm al-Mulk était bien plus
complexe qu'on le croit. Les traditions et ses croyances qui s'en nourrissent d'un coté, les
conditions de 1'époque qui fut la sienne et les nouveaux conditions et besoins qui en naissent
de l'autre, ont amené Nizam al-Mulk a se lancer a la recherche de nouvelles idées. Pour
revenir a I'armée : I'importance qu'elle a pour un Etat ne reléve évidemment pas du secret et
tous les puissants en sont conscients. Nous pensons néanmoins que cette formulation du sens
que revét I'armée pour I'Etat, dans le cadre d'un but précis de surcroit (a savoir : présider a
I'union du monde musulman pour dominer ensuite la Terre entiére), est liée au fait que Nizam
al-Mulk fut un homme d'Etat doctrinaire.

Nizam al-Mulk sait pertinemment que c'est leur caractére militaire qui a permis aux

19 Ibid., p.167-168.

B0 NiZAMU’L-MULK, Siyasetname, op.cit., p. 239. Bien que ce chapitre soit présent dans ses grandes
lignes dans la traduction de Schefer, comme indiqué précédement, il y manque certains points sur lesquels insiste
l'auteur. Nous avons donc préféré nous référer au travail d'Ayar.
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Turcs de faire irruption dans le monde musulman et que c'est grace a cela qu'ils ont fondé des
dynasties durables. Au-dela des dynasties, une armée puissante est garante de l'existence de
tous les Turcs qui ont fait de cette aire géographique leur patrie, et c'est aussi le seul moyen
qui existe pour réaliser 1'union dont réve le monde de I’islam. Le fait que Nizam al-Mulk, qui
¢tait Iranien, ait pu voir cette réalité¢ et en formule la doctrine montre a quel point il fut un
grand homme d'Etat. Que les Turcs soient restés fidéles a cette doctrine dans la suite de leur
avancée historique ne fait que rehausser 1'importance de Nizam al-Mulk. Nous pouvons par
conséquent dire qu'il y aurait nécessité de faire des recherches approfondies sur certains sujets
essentiels par rapport auxquels Nizam al-Mulk a produit et formulé des idées pour le compte

. 151
des dominants turcs.

D'aprés ce que dit Nizam al-Mulk dans le Siydsat-nama, certains
hommes d'Etat cherchérent a persuader le sultan de diminuer la taille de l'armée,'** arguant du
fait qu'une cavalerie de quatre cents mille hommes'> obérait considérablement le budget de
I'Etat et que si ce nombre était baissé a cent mille, cela permettrait de faire de grandes
économies.

Quant a Nizam al-Mulk, il énuméra un par un au sultan les régions qui étaient sous
leur domination, indiquant que ces terres furent conquises grace a la présence d'une armée
puissante et que si I'on veut acquérir encore plus de pouvoir et de terres, cela nécessiterait
d'augmenter et non diminuer les effectifs de I'armée. Il ajouta qu'avec huit cent mille cavaliers
il serait possible de conquérir tous les pays du monde, en les énumérant de nouveau un par un.
Plus de soldats veut dire plus de terres, et Nizam al-Mulk avance que ceux qui cherchent a
diminuer la taille de I'armée sous prétexte de préserver le trésor de 1'Etat sont des ennemis de
I'Etat et du sultanat. Si I'on veut préserver le trésor, le moyen en consiste a renforcer I'armée,
qui est le véritable trésor de 1'Etat. S'il a une armée puissante, le souverain finira de toute
fagon par s'emparer de tous les trésors du monde.

Nizam al-Mulk affirma également que, en cas de diminution des effectifs militaires,
la loyauté envers le souverain des soldats qui se trouveraient au chomage en serait atteinte et
qu'il ne serait pas exclu qu'ils puissent se révolter. Pour une armée dont le nombre de soldats
passe de quatre cent mille a cent mille, les trois cent mille soldats livrés a eux-mémes

constituent un grand danger : ils peuvent en effet renverser la dynastie et détruire I'Etat a tout

131 Nous verrons la dimension doctrinaire du travail qu'effectue Nizam al-Mulk pour les souverains turcs

dans la partie consacrée aux religions et aux écoles doctrinales.

132 Voir NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 252-253.

133 Ce chiffre parait exagéré. Se référant a Nizam al-Mulk, Kafesoglu indique a son tour le nombre des
soldats comme quatre cents mille, ajoutant que la cavalerie était financée grace au systéme des igta's. Voir
KAFESOGLU ibrahim, Sultan Meliksah Devrinde Biiyiik Selcuklu Imparatorlugu, op. cit., p.156-163.
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moment.

En résumé, pour Nizam al-Mulk, une armée forte est une manicre d'assurance tous
risques pour 1'Etat. Toutes ses affirmations vont dans le sens du renforcement de cette thése
et, lorsqu'on tient compte de ses arguments, I'on voit que, compte tenu des conditions de son
époque, il est loin d'avoir tort. On voit que Nizam al-Mulk a réfléchi aux moindres détails de
l'organisation de l'armée. Par exemple, il donne des indications sur les gulaman-i sardy
(esclaves de palais) chargés de protéger le palais allant jusqu'a leur nombre exact et les
qualités qu'ils doivent posséder :

« 1l faut qu’il y ait continuellement a la cour deux cents hommes appelés moufred
[mufrad], choisis avec soin, ayant tous une belle mine et une grande taille, et doués d’un
courage et d’une vaillance a toute épreuve. Cent d’entre eux seront Khurasaniens et cent
Daylamites. Ils ne s’absenteront jamais de la cour, soit en temps de paix, soit en temps de
guerre ; ils y seront a demeure fixe. On leur donnera de beaux vétements ; leurs armes seront
toujours toutes tenues en bon état ; on les leur remettra quand il en sera besoin et on les leur
reprendra ensuite. Parmi ces armes il y aura vingt baudriers et boucliers garnis d’ornements en
or, cent quatre-vingts baudriers et boucliers ornés d’argent, et des lances de satt.* On fournira
a ces hommes des rations quotidiennes et on leur paiera intégralement leurs appointements. Il
y aura, par cinquante hommes, un officier qui les connaitra bien et les commandera dans le
service. Il faut qu’ils soient bons cavaliers, qu’ils soient munis de tout ce qui leur nécessaire,
afin que, quand les circonstances 1’exigeront, ils ne restent point au-dessous de la tache qui
leur est imposée. On entretiendra de méme continuellement quatre mille gens de pied de
toutes races, dont les noms seront inscrits sur les registres de I’administration. Mille d’entre
eux seront choisis pour étre affectés a la garde particuliere du souverain ; les trois mille autres
seront attachés au service des amirs et des généraux, jusqu’au moment ou ils seront employés
pour une affaire importante. »

Quant aux dispositions a prendre concernant I'armée en tant que telle, voici ce que
préconise Nizam al-Mulk :

« Il faudra dire aux grands personnages, qui jouissent d’appointements considérables,
de déployer un grand luxe dans leurs armes et dans tout ce qui est nécessaire pour la guerre et
d’acheter des esclaves, car 1’éclat de leur situation, leur bon renom et leur grandeur résident

dans ce que nous venons de dire, et non dans la magnificence de leur mobilier et la

134 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 160-161.
*La calligraphie arabe.
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somptuosité de leur demeure. Celui qui se conformera le mieux a ces indications sera le plus
agréable au souverain : il acquerra plus de prestige et de relief aux yeux de ses égaux et de
I’armée. »'*

Nizam al-Mulk conseille également que des provisions et du fourrage soient stockés
dans les lieux de cantonnement des troupes ainsi qu'au long des trajectoires que l'armée est
susceptible de suivre. Au besoin, certains lieux doivent étre expropriés et rajoutés au
patrimoine du souverain afin qu'y soient stockés des céréales qu'on doit se procurer
régulicrement aupres des paysans. Le fait de procéder autrement, c'est-a-dire de mettre en
place cette organisation alors que I'armée est déja en marche engendrerait inévitablement des
difficultés en grand nombre.'*

Une des plus grandes réussites de Nizam al-Mulk en tant quhomme d'Etat est d'avoir
appliqué le systéme de l'igta “ selon une logique militaire, afin de subvenir aux besoins d'une
grande armée. Nizam al-Mulk indique lui-méme que les Ghaznévides furent les premiers a

’ s 157
procéder ainsi

et expose de fagon succincte le fonctionnement et les avantages de ce
systéme dans son livre :

« Les sommes destinées a 1’entretien des troupes devront toujours étre liquides. Les
feudataires devront avoir toujours ces sommes prétes, libres de toute obligation et ayant cet
emploi bien déterminé.

Quant aux gulams qui n’ont pas fiefs, les sommes destinées a leur solde devront étre
disponibles a tout moment. Il faut toujours se dire : Les dépenses de I’armée s’¢élévent a tant ;
il faut que cette somme soit préte et distribuée aux soldats a 1’échéance, afin qu’on ne fasse
pas de délégation sur le trésor ou qu’on n’en retire pas des fonds a I’insu du souverain. Il est
bien préférable que le prince leur remettre leur solde de ses propres mains ; cela ne peut
qu’augmenter leur attachement et leur fidélité a son égard. Ils lui seront plus dévoués, plus
ardents et plus fermes dans les combats. Le systéme des souverains d’autrefois était différent ;
ils n’accordaient jamais de fiefs, mais donnaient, en argent comptant, a chaque combattant
une solde variable suivant son mérite et distribuée chaque année en quatre termes. Les soldats
étaient aussi constamment approvisionnés en vivres et en munitions. Les agents des finances

recueillaient les impOts et les versaient au trésor ; ils les en traient tous les trois mois pour

55 Ibid., p. 203.

36 Ibid., p.169.

137 Al-Subki indique que Nizam al-Mulk fut le premier a appliquer le systéme militaire de l'igf@ ‘. Nous
pouvons déduire de cela que le recours a ce systéme n'était pas trés régulier chez les Ghaznévides. Voir AL-
SUBKI, Tabagat al-Safi ‘iyyat al-kubra, op. cit., Vol. IV, p. 317.
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payer les traitements que 1’on appelait pisagani. Cette méthode est encore suivie de nos jours
par les princes Ghaznévides, et les gens qui regoivent ce salaire s’appellent igta ‘dar. Grace a
ce systéme, si un homme d’un corps quelconque disparait, par suite de décés ou pour toute
autre cause, on en est aussitot averti et on en prévient le chef, quand les hommes viennent
toucher leur solde. On les réunit si une circonstance important 1’exige. Si ['un d’eux a une
excuse a faire valoir, il doit la faire connaitre sur-le-champ, car on exige de leur part plus
entiére obéissance aux ordres donnés. Si I'un d’eux vient a s’y dérober, il est puni et sa solde
lui est supprimée. »'*®

S'agissant de I'armée, une des idées les plus importantes et les intéressantes de Nizam
al-Mulk porte sur ceux qui vont en constituer les effectifs. Il est de 1'avis qu'une armée formée
d'un seul peuple ou d'une seule ethnie serait préjudiciable & 1'Etat. Il ne fait aucun doute que
ses expériences joucrent un réle important dans la formulation de cette idée. Nous avons traité
en détail de la lutte pour le pouvoir qui eut lieu apres la mort d'Alp Arslan et notamment qu'il
ne fut possible & Malik Sah d'accéder au trone que par I'élimination sur le champ de bataille
de son oncle Qawurd. Lors de cet affrontement, les guerriers Turkmeénes se rangerent
majoritairement aux cotés de Qawurd tandis que Nizam al-Mulk et Malik Sah furent surtout
soutenus par des forces arabes et kurdes. Sachant qu'avec une armée a majorité turkmeéne, le
risque de la révolte serait toujours présent, Nizam al-Mulk prit rapidement l'initiative de la
mise en place dune armée d'esclaves salariés. Tout en contrebalangant le poids des
Turkmenes au sein de I'armée dont ceux-ci ne furent pas tous exclus, cela permit la formation
d'une armée placée directement sous l'autorité du souverain.

Nizam al-Mulk évoque ¢également les avantages nés du recrutement de ces
mercenaires aupres de différentes ethnies. Selon lui, les divers groupes constituant l'armée
allaient ainsi se surveiller les uns les autres, cela menant a une émulation fructueuse. Mais le
fait qu'il cite expressément les noms des Khurasaniens et des Daylamites pour le recrutement
des soldats chargés d'entourer et de protéger le sultan montre que les militaires qui lui
inspirent le plus de confiance sont ceux issus de ces ethnies :

« Il est trés dangereux d’avoir une armée compossée d’hommes ayant tous la méme
origine ; ils n’auront aucune émulation pour bien servir et susciteront des désordres. Il faudra
donc que toutes les races de I’empire fournissent des soldats. On aura ainsi deux mille

Daylamites et deux milles Khurasaniens qui résideront & la Cour. On conservera ceux qui

B8 Ibid., p. 170-171.

289



existent et on lévera pour les avoir sous la main ceux qui devront compléter les vides. Si on
entretient aussi quelques Géorgiens* et quelques Sabankarahides** du Fars, cela n’en vaudra
que mieux, car ce sont de braves gens.

Voici quel était a ce sujet le systéme du Sultan Mahmud. Il avait dans son armée des
soldats de plusieurs ethnies différentes : des Turcs, des Khurasaniens, des Arabes, des Indiens,
des Daylamites et des gens de Ghur. Lorsqu’on était en campagne, on désignait dans chaque
troupe les hommes qui chaque nuit devaient se livrer au repos. L’emplacement occupé par
chaque nation était bien en vue et aucun détachement n’osait bouger jusqu’au jour, par crainte
de celui qui I’avoisinait.

Lorsque le combat était engagée, chaque ethnie faisait preuve de vaillance et
combattait avec plus de vigueur pour converser intacts son honneur et sa bonne renommée,
afin que ’on ne vint a dire: « Pendant la bataille, telle ethnie s’est comportée avec
mollesse. » Toutes les troupes faisaient tous leurs efforts pour I’emporter en courage 1’'une sur
autre. Lorsque ces princes seront ceux des gens de guerre, ils feront preuve de plus
d’intrépidité et ils se montreront plus avides d’acquérir un glorieux renom ; quand ils mettront
I’épée a la main, ils ne reculeront point d’un pas qu’ils n’aient fait subir une défaite a
I’ennemi. Or, quand des troupes ont été deux ou trois victorieuses, cent cavaliers pris parmi
elles ne tiennent aucun compte de mille cavaliers ennemis.

Personne aussi ne saurait résister a cette armée assistée par Dieu, et qui est celle de
notre souverain : toutes les troupes des contrées limitrophes redoutent celles de notre roi et lui
obéissent. »'

Le point de vue de Nizam al-Mulk sur les Turkmenes est également intéressant. Dans
la premicre partie de notre travail, nous avons longuement évoqué les tensions et
affrontements entre sédentaires et nomades. Bien que la dynastie fondatrice de I'Etat soit issue
de leur sein, les Turkménes constituaient une menace permanente pour la vie sédentaire, et
par conséquent I'Etat, a cause de leur caractére de guerriers nomades, leur volonté d'aller et

venir comme bon leur semble et le fait qu'ils avaient fréquemment recours au pillage. Cela

59 Ibid., p.172-173.

* Les Géorgiens en question sont sans doute chrétiens. Alors Nizam al-Mulk ne tolére pas la présence du
moindre fonctionnaire non-musulman au sein de I'Etat, on voit que I'enrdlement de soldats chrétiens dans I'armée
ne lui posait pas de probléme.

**Les Sabankarahides sont une tribu kurde vivant & I'Ouest de 1'Iran. On comprend que cette tribu, qui
menait une vie semi-nomadique a I'époque était appréciée par Nizam al-Mulk a cause des qualités martiales de
ses membres.
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créait de toute évidence une perturbation allant du peuple sédentaire de 1'Iran jusqu'au
moindre échelon de I'Etat. Les hommes d'Etat iraniens réagirent notamment de fagon violente
aux agissements de ces nomades et les souverains seldjoukides prirent souvent exemple sur
eux, appliquant une politique consistant & exercer une pression constante sur les nomades
quand ils ne les ¢éloignaient pas de force de leurs terres. Or, Nizam al-Mulk se rend compte
que la pérégrination incessante de ces foules de nomades vers I'Iran et de 1a, encore plus a
l'ouest, n'est pas un phénoméne passager et que la présence turkméne sur ces terres est
désormais durable. Il voit bien que vouloir exclure ou exiler de force les nomades ne fait que
créer de nouveaux problémes. Dans le méme temps, il sait que ces nomades ont de grandes
capacités martiales dont il faut tirer profit. Pour toutes ces raisons, Nizam al-Mulk est
favorable a l'intégration des Turkménes au sein de I'Etat et il semblerait qu'il ait cherché a
oeuvrer en ce sens, car il n'y eut aucune révolte turkmeéne d'envergure durant son époque.

C'est ainsi que Nizam al-Mulk formule ses idées quant a 1'intégration des Turkménes
au sein de I'Etat :

« Les Turkmeénes, bien qu’ayant causé¢ de sérieux ennuis et étant en nombre
considérable, ont cependant acquis des droits a la bienveillance de la dynastie actuelle, car ils
lui ont rendu, au commencement de son établissement, de nombreux services; ils ont
beaucoup souffert pour elle, et lui sont attachés par les liens de la parenté.

I1 faudra inscrire sur les registres de I’administration le nom de mille de leurs enfants,
auxquels on attribuera, comme on le fait pour les gulams, une résidence particuliére. Comme
ils devront rester continuellement attachés au service, ils apprendront le maniement des armes
et les détails du service de la cour. Ils se trouveront au milieu de gens bien, deviendront
dévoués, ils serviront comme les gulams et on verra disparaitre de leurs cceurs I’antipathie
qu’ils témoignaient a la dynastie. Quand il en sera besoin, cinq ou dix mille hommes, désignés
pour le service qui leur sera demandé, monteront a cheval a la mode des gulams dont ils
auront 1’équipement. Ils participeront de la sorte aux faveurs de la famille régnante ; le
souverain acquerra de la gloire et quant & eux ils seront satisfaits et contents. »'®’

Comme on peut le constater, Nizam al-Mulk déploie toute une série d'arguments afin
de faire changer d'avis le sultan au sujet des Turkmenes : il lui rappelle que ceux-ci lui sont
apparentés, qu'ils rendirent de grands services au moment de la formation de la dynastie et

souligne que, ne serait-ce que pour des raisons de simple gratitude, il est injuste que les

0 Ibid., p.175.
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Turkménes soient ostracisés. Cela nous améne a supposer que le sultdn et son entourage'®’
étaient d'un tout autre avis a ce sujet. Qu'un homme d'Etat iranien avance de telles idées sur
les Turkménes en cherchant a gagner un sultan d'origine turque a leur cause est en soi un
point qui est tout a fait digne d'intérét.'®*

Bien que cela ne soit pas directement li¢ a la question de I'armée, un autre sujet
évoqué par Nizam al-Mulk est une politique concernant la prise d'otages. L'armée est presque
constamment en guerre : tous les jours de nouvelles terres sont conquis et de nouvelles tribus
sont soumises. Bien évidemment, celles-ci n'acceptent pas de bon gré cette situation et se
révoltent dés qu'elles en ont l'occasion. Afin de remédier a ce risque, Nizdm al-Mulk
préconise qu'un certain nombre de membres de chaque tribu qui est sous la domination de
I'Etat soient retenus en otages au palais :

«Il faut dire aux amirs arabes, kurdes, daylamites, grecs ou autres, qui ont
récemment souscrit des engagements stipulant leur soumission, de faire résider a la cour soit
un fils, soit un frere, de facon que le nombre de ces otages ne soit jamais inférieur a cinq
cents. Ces amirs en enverront d’autres au bout d’une année, pour remplacer et pour les faire
rentrer chez eux, mais ceux-ci ne pourront partir avant ’arrivée de leurs remplacants ; de la
sorte, personne ne pourra se révolter contre le souverain sous prétexte de ne pas recevoir les
subsides qui doivent lui étre assurés.

Les Daylamites, les Khouzistaniens, les gens du Tabarestan, du Sabankarahide et
autres recevront des fiefs et des pensions. Cinq cents d’entre eux seront ainsi attachés a la
Cour, afin qu’au moment ou le besoin s’en fera sentir, elle ne soit, en aucune fagon, privée du
secours d’hommes énergiques. »'

L'ouvrage de Nizam al-Mulk contient également des informations, aussi bien sur la
sélection et 1'éducation des gulams que leur organisation dans le cadre du palais. Il en ressort
qu'un _certain désordre régnait dans ce domaine au palais seldjoukide et que le systéme n'avait
toujours pas pu étre instauré pour de bon. Cela améne a citer en exemple les pratiques des
Samanides dans ce domaine et, ce faisant, a raconter la genese de la dynastie des Ghaznévides

par le biais d'histoires mettant en scéne Alptigin, qui était gulam a la cour samanide, et

1ol L'épouse de Malik Sah Terken Hatiin était une princesse karakhanide mais les Karakhanides n'étaient pas

des Oghuz, et n'étaient donc pas des Turkmeénes non plus. Compte tenu de la rivalité et des conflits entre
différentes tribus turques, on peut supposer que les personnes de l'entourage de Malik Sah, y compris Terken
Hatin, faisaient preuve de discrimination enver les Turkménes.
2 Pour les Turkménes voir KAFESOGLU ibrahim, Sultan Meliksah Devrinde Biiyiik Sel¢uklu
Imparatorlugu, op. cit., p.161-162.
103 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 174.
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Sebiiktigin, qui était lui-méme le gulam d'Alptigin.'®*

Ces passages de l'ouvrage de Nizam al-Mulk nous permettent d'avoir connaissance
des détails du systéme des gulams. Mais leur importance réside surtout dans les informations
qu'ils contiennent sur I’histoire des Ghaznévides. Ayant déja évoqué celle-ci, nous nous
contenterons de mettre simplement l'accent sur 1'é¢tendue des connaissances historiques de

Nizam al-Mulk.

6) La vie de la cour et I'utilisation des titres honorifiques

En faisant part de ses idées sur les subtilités de l'art de la politique tout au long de
son ouvrage, Nizam al-Mulk cherche en fait & expliquer au souverain ce que devrait étre
I'Etat. C'est la raison pour laquelle il présente des idées dans quasiment tous les domaines aux
Seldjoukides, dont la dynastie est de création récente, afin de leur faire comprendre les
moyens d'en assurer la perpétuation.

Lorsqu'on prend en considération les sujets que Nizam al-Mulk aborde (parfois avec
force détails), I'on comprend que les Seldjoukides ne s'étaient pas encore tout a fait défait de
leurs anciennes traditions et qu'ils avaient du mal s'adapter a une culture de cour. C'est ce qui
fait que Nizam al-Mulk exprime son avis sur un treés large éventail de sujets, allant des
nadims'® du souverain a la dégustation du vin lors d'une féte en passant par les festins donnés
au palais. Par exemple, dans un passage ou il formule ses idées quant a 'organisation de la
dégustation du vin lors d'une féte royale, Nizam al-Mulk précise que nul ne doit apporter a
boire et 4 manger de chez lui lorsqu'il se rend au palais.'®® C'est la perpétuation de telles
habitudes héritées de I'ancienne culture nomadique qui pousse Nizam al-Mulk a prodiguer un
tel conseil au souverain. Chose plus intéressante encore, Nizam al-Mulk nous renseigne aussi

de maniére détournée sur la personnalité de Malik Sah. Il semblerait que celui-ci n'aimait

1% Ibid., p.176-195.
15 Nadim, est le titre de la personne chargée d'accompagner le souverain lors d'une féte. Il ne s'agit pas de
quelqu'un d'ordinaire, le but étant que le souverain acquiére du savoir et de la culture en sa présence. Ce qui fait
que les nadims devaient savoir lire et écrire comme s'ils étaient des secrétaires, s'y connaitre en poésie, étre dotés
de savoirs médicaux, connaitre les histoires des peuplades d'autrefois, maitriser les sujets relevant de la religion,
savoir jouer aux échecs et au backgammon. Voir NIZAMU’L-MULK, Siyasetname, op. cit., p. 361-362. Schefer
traduit nadim par « courtisan. »
166 « [Nl est défendu d’apporter un flacon de vin et d’amener avec soi un échanson. On n’a jamais toléré
pareille habitude, elle est on ne peut plus blamable. On a toujours emporté du palais les mets et les fruits secs et
on n’a rien apporté de chez soi aux réunions royales, car le souverain étant le pére de famille universel et les
humains formant sa famille et étant ses serviteurs, il ne faut pas que ceux qui regoivent de lui leur subsistance
apportent de chez eux leur nourriture et leur vin. S’ils en apportent parce que le sommelier du palais ne leur en
donne pas (de bon), il faudra adresser a celui-ci une verte semonce. Le vin qu’on lui livre est excellent, pourquoi
donc en donne-t-il de mauvais ? 1l faut faire disparaitre cet abus. » NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement,
op. cit., p.198-199.
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guere aborder des sujets sérieux tels que la politique, sa préférence allant plutdt aux
divertissements. Tout en lui disant qu'il a le droit de s'amuser, Nizam al-Mulk conseille au
souverain de le faire avec ses nadims plutdt qu'avec de hauts fonctionnaires ou des
commandants haut gradés :

« Le prince ne saurait se priver de la société de commensaux dignes d’étre admis
aupres de lui, car si la plus grande partie de son temps s’écoule au milieu des ses esclaves, son
prestige en recevra une grave atteinte, il perdra toute considération et son caractére s’avilira,
car ces gens ne sont pas dignes d’étre admis dans sa société. S’il fréquente plus que de raison
les hauts fonctionnaires, les généraux, les gouverneurs respectés, son autorité en souffrira, ses
ordres seront mollement exécutés. Les fonctionnaires auront moins de retenue et feront
disparaitre 1’argent de la circulation.

11 est nécessaire que le souverain s’entretienne avec son vizir des affaires de I’Etat et
de tout ce qui concerne 1’armée, les finances et la prospérité générale. Il faut qu’il s’occupe
des mesures a prendre contre les ennemis de I’empire et de tout ce qui se rapproche de ce
sujet. Tous ces objets font naitre un surcroit d’ennuis et de préoccupations et mettent 1’esprit a
la torture, car ils ne laissent point un instant de repos. Les courtisans dont je viens de parler ne
sont d’aucune utilité pour les affaires de I’Etat, mais, par leurs plaisanteries et par la liberté de
leur langage, ils peuvent égayer le prince, et si celui-ci désire que 1’on s’épanche plus
librement devant lui, ils pourront raconter des traits d’esprit plaisants, des bons mots, des
aventures excitant le rire et des anecdotes curieuses. La société des courtisans ne porte aucune
atteinte ni a la majesté, ni a ’autorité¢ du souverain, car c’est pour lui tenir constamment
compagnie qu’ils ont été placés auprés de lui. »'¢’

L'utilisation des titres honorifiques (lagab) fait également partie des sujets dont traite
Nizam al-Mulk. Cela constitue un probléme pour ce vizir dont la méticulosité en matiere de
fonctionnement de 'Etat est proverbiale : il se plaint au sultan de l'inflation de titres di au fait
que le premier venu s'en attribue. Or, un titre indique la fonction et la situation sociale de la
personne qui en est porteuse. Il est génant que les Turcs, qui sont des militaires, s'attribuent
les titres des fonctionnaires civils, l'inverse n'étant pas moins vrai. Les passages que Nizam al-
Mulk consacre a cette question nous permettent de comprendre 1'importance qu'elle avait dans

la vie étatique et sociale de 1'époque. '

7 Ibid., p. 199-200.
8 Ibid., p. 233-244.
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Relatant par le menu les efforts déployés par le sultan Mahmud afin de se faire
attribuer un titre par le calife, Nizam al-Mulk critique par le biais de cette histoire le fait que
le moindre de ses contemporains posséde un titre alors qu'auparavant méme les sultans
devaient déployer des efforts considérables pour en obtenir un. Le calife al-Qadir octroya le

19 Nizam al-Mulk relate

titre de Yamin al-dawla wa Amin al-milla au Sultan Mahmud (999).
que, lorsque Mahmiid réclama ultérieurement de nouveaux lagabs par le biais de la
diplomatie, sa demande resta lettre morte. Le fait que le calife attribue des lagabs aux
souverains de petits pays provoqua la jalousie de Mahmid, qui renouvela sa requéte en
énumérant tout ce qu'il avait accompli au nom de la religion islamique. Le calife lui répondit
en affirmant que Mahmud lui était précieux et qu'il était tout a fait au courant de ses
accomplissements avant d'ajouter que le lagab qu'il lui avait déja donné était supérieur a tous
les autres et qu'il était suffisant du fait de tout recouvrir.'”’ Nizam al-Mulk raconte cette
anecdote afin de montrer que recevoir un /agab n'est pas une chose anodine. Selon lui, les
titres devraient dépendre de la fonction et de la situation sociale des uns et des autres. Voici ce
qu'il en dit précisément :

« Les qgadis, les imams et les ‘ulama’s recevaient les titres de - Magd al-din (1a gloire
de la religion), Saraf al-Islam (la noblesse de I’islam), Sayf al-Sunna (I’épée de la loi
religieuse), Zayn us-Sar ‘iyya (I’ornement de la loi religieuse), Fahr al- Ulama (la gloire des
docteurs), et autres titres semblables, parce qu’ils se rapportent tous a la religion.

Le prince doit punir, et ne pas autoriser a les porter, les gens qui se les attribuent sans
appartenir a la classe des interprétes de la loi.

On caractérisait de méme, par le mot al-dawla, les titres des chefs d’armée et des
possesseurs de fiefs militaires. Ainsi, ceux-ci sont qualifiés de Sayfal-Dawla (I’épée de
I’empire), Hussam al-Dawla (le glaive de ’empire), Zahir al-Dawla (celui qui assiste
I’empire), et d’autres dénominations semblables.

Le mot mulk (royaume, Etat) caractérisait les titres des gouverneurs et des
administrateurs. Saraf al-Mulk (la noblesse du royaume), ‘Amid al-Mulk (le soutien de
1’Etat), Nizam al-Mulk (celui qui régle 1’Etat), Kamal al-Mulk (celui qui donne la perfection a
I’Etat).

Ces régles tomberent en désuétude apres le régne du Sultan Alp Arslan, qui jouit du

bonheur éternel. La distinction établie entre les différents titres disparut ; la confusion fut

169 NAZIM Muhammad, The Life and Times of Sultan Mahmiid of Ghazna, op. cit., p. 45.
170 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 234-235.
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extréme, et, comme les moindres personnages sollicitaient des dénominations honorifiques et
qu’elles leur étaient accordées, elles tomberent dans 1’avilissement.

(..r)

Nous venons de dire plus haut que les mots de din (religion), islam, dawla (empire)
peuvent entrer dans les titres de quatre catégories de personnes : d’abord, dans ceux des
souverains, puis, dans ceux des vizirs, des docteurs de la loi, enfin, en quatriéme lieu, dans
celui d’un amir qui est constamment occupé a combattre les infidéles et a propager
I’islamisme.

(...)

En dehors du vizir, du fonctionnaire qui trace le chiffre du sultan, de I’intendant des
finances, de celui qui présente les requétes, des gouverneurs de Bagdad et du Khurasan,
personne ne doit employer le mot al-Mulk dans le titre dont il est décoré. On devra désigner
(les autres fonctionnaires) sous les dénominations de Hwaga Rasid [maitre qui suit la voi
droite], Mugta ‘s [distingué], Sadid [juste], Nagib[noble], Ustad Amin [maitre fiable], Hatir,
Takwin [faire exister]| et autres semblables, afin d’établir une distinction entre le rang et la
dignité qui séparent le maitre du serviteur, I’inférieur du supérieur, le personnage marquant de
I’homme du vulgaire. Le prestige de I’administration sera ainsi sauvegardé.

Lorsqu’un gouvernement aura pour guide la droiture, on s’en apercevra
promptement. Les souverains justes et équitables, dont I’esprit est toujours en éveil, ne traitent
pas les affaires sans s’étre livrés a des investigations. Ils s’enqui¢rent des régles et des
coutumes observées par leurs prédécesseurs, ils consultent les livres et, par de bonnes
mesures, ils font aboutir leurs entreprises a un heureux résultat. Ils accordent les titres en se
conformant au réglement qui les régit et ils abolissent les innovations facheuses, passées en
usage, grice a un jugement solide, a des ordres qui sont obéis et au tranchant de leur

. 171
glaive. »'’

e Ibid., p. 241-244. Aprés avoir déclaré étre le premier vizir a avoir regu le lagab de « mulk », Nizam al-

Mulk ajoute que son lagab précédent était Qiwam al-Mulk (Le soutien du royaume). Voir /bid., p. 242. Le fait
que Nizam al-Mulk parle de lui-méme a la troisiéme personne peut faire penser qu'il s'agit d'un rajout fait
ultérieurement & son ouvrage : il n'en reste pas moins que le fait qu'il soit le premier vizir a recevoir le lagab de
« mulk » est une information qui a son importance. Du fait d'avoir servi deux souverains en tant que vizir, Nizam
al-Mulk possédait également le laqab de Tag al-Hadratayn (La couronne des deux altesses). Le calife lui octroya
de plus le lagab de Radi amir al-mu'minin (Agrément de I’émir des croyants). Voir NIZAM AL-MULK,
Siyasat-nama aw Siyar al-Muliik, op. cit., p. 19.
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C) Ladoctrine étatique de Nizam al-Mulk
1) La religion de 1'Etat

Un des aspects les plus remarquables — si ce n'est le plus remarquable — de Nizam al-
Mulk en tant qu'homme d'Etat est la politique du madhab dont il a été le théoricien avant d'en
étre le pionnier dans la pratique. La plupart des chapitres du Siyasat-nama dont la rédaction
est postérieure a ceux que nous avons déja évoqués sont consacrés a l'historique des
mouvements politico-religieux que Nizam al-Mulk tenait pour hérétiques, ainsi qu'aux
moyens de les combattre. Nizam al-Mulk a des idées encore plus arrétées dans le domaine de
la religion que s'agissant de I'organisation de 1'Etat, allant de la bureaucratie a l'armée. C'est
peut-étre cela qui 1'a poussé a chercher a transformer le sunnisme en doctrine étatique.

Vu d'aujourd'hui, le sunnisme semble de prime abord ne pas présenter de probleme
du point de vue du pouvoir. En ce sens, le sunnisme fut également adopté par les sultans du
fait qu'il était considéré par eux comme un moyen utile pour s'assurer l'obéissance du peuple
et asseoir leur propre légitimité. Mais lorsqu'on étudie attentivement 1’histoire des madhabs et
des firags (sectes), il devient possible de remettre en question cette vision des choses.

I1 est vrai que, politiquement parlant, le sunnisme adopte une position prudente en
matiere de politique. Mais celle-ci est essenticllement due a l'opposition extrémement
virulente des écoles et des firags qui s'y opposent. Il est communément admis que l'opposition
destructrice a base de fakfir (nom verbal de la deuxi¢éme forme du verbe kaffara, kafir ou
incroyant) des Harigites donna naissance au murgi'a (le mouvement politico-religieux
primitif).

Il est vrai que la dimension modérée du murgi’a fut adoptée et centralisée par le
sunnisme, la fonction modératrice de celle-1a devenant ainsi une des caractéristiques de la
tradition politique sunnite. Durant tout ce processus, le sunnisme devint I'école qui se
pronongait en dernier et procédait a 1'organisation nécessaire une fois que les écoles harigite,
§1'a, mu‘tazila, ou encore murgi’a avaient défini leur position dans le cadre du processus de
débats et d'opposition qui a son origine dans lI'imamat. En ce sens, le sunnisme doit étre
considéré comme une école instaurée en grande partie sur le socle d'un contrat social et dans

JO 172 . . r \ r
le cadre d'un consensus général.'’”> Comme nous l'avons indiqué plus haut, a 1'époque
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Pour de plus amples informations voir EVKURAN Mehmet, Siinni Paradigmayr Anlamak, op. cit., p. 88-
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médiévale islamique, parmi les facteurs qui déclenchaient massacres et dévastations a grande
échelle, I'un des plus importants était la recherche d'un «I’islam véritable. » Par conséquent,
chaque madhab et firga luttait afin de faire admettre a la majorité du peuple que sa pensée
représentait « l'islam véritable » et, ce faisant, en faire la pensée dominante du monde
musulman. Mais cette lutte causait trés souvent de véritables ravages.

Nous pouvons observer que Nizam al-Mulk prit des initiatives sans précédent sur le
plan institutionnel pour mettre fin a la guerre que se livraient madhabs et firags, qui
comptaient parmi les acteurs importants de 1'époque, afin d'imposer leur version de « I’islam
véritable. » Cela était motivé par le fait que l'opposition virulente des nombreux madhabs et
firags de 1'époque finissait par rendre discutable la légitimité des détenteurs mémes du
pouvoir. Bien que le sunnisme ait pris forme en tant que théorie ou idéologie de la stabilité
avant Nizam al-Mulk, il est loin d'avoir la dimension a laquelle il prétend sur le plan social et
politique a cet égard.

Il est bien évident que la forme et les pratiques de l'administration d'un Etat
dépendent des circonstances de son époque. C'est la raison pour laquelle Nizam al-Mulk a
remodelé les domaines relevant de l'autorité et des prérogatives de 1'Etat en fonction des
problémes par lesquels celui-ci se trouvait littéralement assiégé. Les pouvoirs confrontés a
une crise tendent, en particulier lorsque celle-ci prend des proportions chaotiques, a
caractériser le probléme comme provenant d'un vide autoritaire et optent pour des mesures
aptes a y remédier.

Autrement dit, la transformation par Nizam al-Mulk du sunnisme en une doctrine
d'Etat peut étre vue comme une conséquence des luttes sectaires et destructrices que se
livraient madhabs et firags, ainsi que de leur confrontation avec I'Etat. Selon Nizam al-Mulk,
la restauration de 1'unité politique défaite par ces affrontements nécessite que soit adopté un
madhab unique ouvert a tous, et celui-ci doit étre un madhab adopté par 1'Etat qui en a fait sa
doctrine religieuse. En d'autres termes, I'Etat doit a la fois se réorganiser lui-méme et
réorganiser la société en fonction d'un seul madhab : c'est le seul et unique moyen pour mettre
fin au chaos.

La place singuli¢re que Nizam al-Mulk occupe dans ce cadre précis tient a ce qu'il
fasse de la religion un outil au service du systéme en mettant I'Etat au-dessus de tout. Ce qui

fait que I'on peut le définir comme un homme d'Etat doctrinaire. Nizam al-Mulk ne fait pas de
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contribution personnelle & la formation et au renforcement de l'idéologie sunnite.'”> En
revanche, en consolidant la domination de celle-ci grace au systéme de madrasas qu'il met en
place, en tissant des liens entre I'Etat et les docteurs de la religion et en attribuant un statut de
quasi-fonctionnaire a ces derniers, il établit un modéle qui sera suivi par les Etats turcs a
venir. Il s'agit d'une transformation qui n'est pas seulement quantitative mais aussi qualitative.
Comme indiqué précédemment, le monde du savoir est désormais sous la domination de 1'Etat
: par conséquent, l'essentiel des recherches et débats intellectuels se font désormais en
fonction des besoins et priorités de I'Etat. L'on peut également qualifier cela de processus de
formation de l'idéologie officielle de 1'Etat.

I1 s'agit 1a d'un fait sans précédent pour le monde musulman. La profonde singularité
de Nizam al-Mulk tient au fait qu'il soit le premier a mettre véritablement un tel modéle. En
¢largissant le cadre historique, il devient possible de constater que toutes les puissances ayant
dominé ces territoires (2 commencer par les Turcs) ont perpétué leur pouvoir grace a leur
adoption de cette doctrine. Il serait méme tout a fait intéressant d'étudier la corrélation entre
celle-ci et l'arrivée au pouvoir du chiisme en Iran car au moment ou les Safavides fondeérent
leur dynastie en Iran, les chiites y étaient minoritaires. L'Iran n'est devenu une terre chiite
qu'une fois que le chiisme y est devenu une idéologie officielle suite a la coercition exercée
par l'appareil d'Etat.

En tenant compte de 1'ensemble de ces points, il devient possible de constater que
nous avons affaire a une situation inédite dans le domaine des relations entre 1'Etat et la
religion. Les Etats disposent désormais d'une idéologie officielle fondée sur des principes
religieux. A titre d'exemple, dans le systéme de pouvoir turc, I'idéologie sunnite fut a la fois le
fondement méme de I'Etat et la pierre de touche de ses politiques, et ce sans discontinuité
jusqu'au jour d'aujourd'hui. Rien que ce phénomene suffit a illustrer l'importance considérable
du r6le que Nizam al-Mulk joua dans I’histoire.

Lorsqu'on met en parallele ce qu'écrit Nizam al-Mulk dans le Siyasat-nama et les
événements historiques, il devient plus facile de voir les différentes étapes de la
transformation du sunnisme en idéologie officielle de I'Etat. La premiére de celles-ci consiste

en une épuration au sein de l'appareil d'Etat : du premier au dernier échelon, ne peuvent étre

173 Nizam al-Mulk était hostile envers toute secte autre que le sunnisme. Il était capable de s'adresser

directement a des savants chiites en s'exclamant : «Vous étes les ennemis de la religion qui insultez les premiers
convertis a I’islam ! Votre devise est celle des hérétiques ! Rétractez-vous ! ». Voir NIZAM AL-MULK, Siyasat-
nama aw Siyar al-Muliik, op. cit., p. 30.
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agents de I'Etat que ceux qui sont de confession sunnite. La deuxiéme étape consiste a
dominer et orienter le monde intellectuel en versant des subsides aux docteurs de la religion.
Du reste, la fonction principale des madrasas consistera a faire en sorte que les religieux qui
vont servir cette politique soient formés sous le contrdle strict de I'Etat. La troisiéme étape
consiste a taxer tous les courants qui ne rentrent pas dans le cadre de l'idéologie sunnite
d'hérétiques et d'ennemis de I’islam et a les combattre. Cette lutte doit étre menée avec les
moyens de I'Etat et directement par I'Etat lui-méme. Le but visé est l'éradication et la
destruction des courants en question : il ne faut reculer devant aucune mesure, si sévere fiit-
elle, pour assurer I'assainissement de I’islam et la survie de I'Etat. A l'instar de I'Etat, il est
nécessaire de procéder a une épuration au sein de la société. Si l'objectif visé est 1'unité
politique du monde musulman, il ne faut pas oublier que celle-ci ne peut étre obtenue qu'en

s'appuyant sur un fondement social épuré.

2) Les circonstances qui influencerent la politique religieuse de Nizam al-Mulk

La principale raison qui incite Nizam al-Mulk a penser que la religion doit étre
placée sous le controle de I'Etat est la division — voire 1'éclatement — politique du monde
islamique. Cette situation provoque une lutte sans fin entre les différents centres de pouvoir,
ce qui met a mal le tissu social tout en engendrant des recherches pour trouver de nouvelles
voies. En d'autres termes, ce sont les Etats faibles qui créent le plus de problémes. La
conclusion que I'on en tire est que c'est I’affaiblissement de 1'institution califale et la présence
d'Etats faibles qui vivent a I'ombre de celle-ci qui sont a l'origine de l'apparition de tant de
croyances, idées et courants politiques différents. La restauration du califat étant désormais
difficilement envisageable, le besoin d'un Etat puissant 2 méme de dominer le monde
musulman, en se chargeant au besoin de contrdler l'institution califale pour y arriver, se fait
donc ressentir.

Par ailleurs, le monde sunnite est désormais confronté a une grave menace. A cause
des Fatimides, qui sont les maitres de I'Egypte, et du courant de 1'lsma‘iliyya qui s'épanouit
sous leur protection, la légitimité du califat est désormais sujette a caution, ce qui ne fait
qu'approfondir les lignes de faille qui parcourent I’islam. D'un point de vue politique,
l'objectif prioritaire consiste en I'élimination de cette menace — nous savons par ailleurs que
les Seldjoukides avaient les Fatimides dans leur ligne de mire et, bien que n'ayant pu

conquérir 1'Egypte, ils parvinrent a leur barrer la route en plagant la Syrie sous leur
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controle.'”

Une fois cette menace extérieure définie, des liens sont établis entre celle-ci et les
menaces intérieures. En fait, la présence des Fatimides ne fait qu'apporter de 1'eau au discours
Seldjoukide sur les menaces intérieures. Il est bel et bien vrai que les Fatimides divisent le
monde musulman et créent du chaos en semant la zizanie : le danger qu'ils représentent est
donc tout a fait réel. Il ne serait évidemment pas pertinent de relier la moindre menace
intérieure aux agissements d'ennemis extérieurs. Mais, a l'instar de notre époque, la rivalité
entre grandes puissances contemporaines a ¢ét¢ de tout temps inévitable. Ces puissances
s'engouffrent par ailleurs dans la moindre bréche que leur offrent leurs adversaires. Les Etats
qui ne parviennent pas a établir leur unité politique ne peuvent pas non plus se développer sur
le plan économique.

I1 ne fait donc aucun doute que les Seldjoukides peuvent légitimement reprocher aux
Fatimides d'étre de meche avec des mouvements d'opposition qui agissent sur leur territoire.
Cependant, I'essentiel réside en la variété et la pérennité de tels mouvements. Il est inévitable
qu'il y ait des mouvements d'opposition politique adoptant des formes religieuses, car leur
émergence a a voir avec des raisons sociales, culturelles, politiques et économiques. Aucune
croyance ne peut rester a I'état pur et maintenir indéfiniment son unicité, car toutes les
sociétés cherchent a fagonner leur systéme de croyance de maniere a 1'adapter a leurs acquis
culturels, leurs traditions et leurs intéréts socio-économiques. Aucune religion, aucun
systéme de croyance ne font exception a cette régle.

I1 est a souligner que, sur le plan pratique, cet état de fait était accepté jusqu'a cette
époque. Pour commencer, dés 1'époque du Prophete, non seulement la présence d'autres
religions monothéistes fut tolérée, mais l'on fit de surcroit preuve de respect envers celles-ci.
De méme, avec le temps, les relations entre les musulmans et les adeptes de ces religions
furent déterminées par des régles juridiques précises.Tout en menant une lutte idéologique et
politique sans merci contre le chiisme, et malgré la difficulté qu'ils éprouvaient a accepter et a
tolérer l'opposition que représentait celui-ci, les Seldjoukides n'allérent pas jusqu'a en nier la
réalité. Apres tout, que les chiites 1'acceptent ou non, le calife était aussi leur chef spirituel a

eux : le véritable noeud du probléme était la question du bay ‘a (reconnaissance de l'autorité

174 Selon de nombreux historiens, 1'Anatolie aurait été conquise de fagon volontaire et systématique. Comme

indiqué dans la premiére partie de ce travail, il est difficile d'affirmer que tel ou tel souverain seldjoukide, Alp
Arslan compris, ait pu nourrir un tel dessein. Bien au contraire, pour eux le véritable objectif est la conquéte de
I'Egypte. C'est précisément pour cette raison qu'il y eut d'abord une concentration de Turkménes en Syrie du
Nord et non en Anatolie. Bien que ces populations aient ensuite migré vers I'Anatolie, les Turkmeénes qu'on
retrouve aujourd'hui encore en Syrie sont la mémoire vivante de ce processus.
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du calife).

Or, en la personne des Fatimides, les Seldjoukides avaient désormais affaire a un
nouveau centre de pouvoir susceptible d'aller jusqu'a menacer le califat et a en remettre en
cause la légitimité. Le probléme interne et le probléme externe ne font désormais qu'un : il ne
s'agit plus de bay ‘a mais d'une question de vie ou de mort. Dorénavant, le chiisme n'est plus
une idéologie d'opposition mais une idéologie ennemie, par conséquent ses adeptes sont
considérés comme des ennemis a leur tour.

I1 s'agit l1a d'un véritable moment de rupture pour le monde musulman. A un moment
ou l'aspiration a l'unité est au comble, sont tracées des limites qui rendent celle-ci a jamais
impossible. Au nom de 1'unité, les pouvoirs tiennent désormais aux masses un discours fondé
sur l'annihilation de I'ennemi et l'absolutisation de leur propre existence. Il n'est désormais
plus question d'acceptation et de tolérance mais de refus et d'une lutte a mort.

Dans ce tableau que nous avons essay¢ de dresser de manicre succincte, la place
qu'occupe Nizam al-Mulk est celle d'un homme d'Etat qui prend des initiatives, détermine des
politiques et planifie une stratégie de lutte. Il est conscient de la réalité suivante : jusque-la,
c'est la religion qui, forte de l'accumulation de savoirs et de débats fondés sur le figh et le
kalam, a fagonné 1'Etat mais cette situation doit désormais s'inverser. Le califat est & bout de
souffle : l'institution califale doit absolument étre préservée, mais c'est désormais a un Etat
puissant de s'imposer et d'assumer le leadership. Continuer a laisser le savoir guider 1'Etat ne
peut qu'aggraver le désordre et le chaos déja présents, sans que 1'on sache ou cela peut mener.
Aprées tout, cela peut avoir pour conséquence l'arrivée au pouvoir du chiisme, ce dont les
Fatimides fournissent la preuve. Désormais, tous les courants et écoles de pensée doivent étre
contrdlés de prés et clest I'Etat qui devra assurer leurs fonctions en mettant en place les
institutions nécessaires.'”

Un imam ou un ‘alim (savants en sciences religieuses) doivent par-dessus tout
obédience et loyauté a 1'Etat, et ce sans limite aucune. Comme I'affirme Nizam al-Mulk, si un
espion peut se déguiser en religieux, un religieux peut aussi aisément remplir la fonction
d'informateur et cela ne saurait souffrir la contradiction. Nous arrivons a la fin de cet apergu
des circonstances qui influ¢rent sur la formation de la doctrine religieuse de Nizam al-Mulk.
Au risque de nous répéter, il nous semble utile de souligner une fois de plus le point suivant :
Nizam al-Mulk est un homme qui a la foi chevillée au corps et qui vise a établir la domination

victorieuse de sa propre croyance. C'est un adepte z¢l¢ du madhab Safi‘ite qui, sur le plan

173 Il ne s'agit par pour I'Etat de se défaire de la religion mais de fagonner une religion d'Etat.
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personnel, est sans tolérance aucune en matic¢re de religion. Il est donc nécessaire de tenir
compte du role joué par cet aspect de sa personnalit¢ dans la formulation de sa propre

doctrine.

3) Les courants religieux dont il est question dans le Siydsat-nama

Dans son Siyasat-nama, Nizam al-Mulk énumeére tous les courants religieux qu'il
tient pour hérétiques en retracant I'historique de chacun d'eux.'’® 1l est frappant de constater
que le courant qu'il place en téte de liste est le mazdakisme. Nizam al-Mulk accordait
clairement une importance notable, aussi bien a I'émergence du mazdakisme qu'a la lutte
menée par Nii§iravan contre celui-ci.'”’

Nous avons déja traité de ce sujet et indiqué qu'une des raisons pour lesquelles
Nizam al-Mulk s'intéresse d'aussi prés au mazdakisme est la priorité absolue qu'il accorde a
I'Etat. Homme profondément attaché a I’histoire et a la culture de I'ran, il tient ce courant
pour responsable de I'affaiblissement de I'ancien Etat perse. C'est ce qui le pousse a soutenir le
zoroastrisme dans l'affrontement qui I'oppose au mazdakisme, qu'il vilipende autant que faire
se peut, notamment en le taxant de courant hérétique. Non content d'établir une analogie entre
le mazdakisme et les courants hérétiques qui lui sont contemporains, Nizam al-Mulk pense

quil en constitue Il'origine méme.'”®

Qu'elle soit d'origine intuitive ou nourrie de
connaissances et d'observations, il s'agit la d'une observation importante. Car il est vrai que,
indépendamment de leurs origines, 1'essentiel des courants hérétiques ont pris racine et se sont
épanouis en terre iranienne. Durant ce processus, non seulement ils purent se déployer dans
les strates sociales les plus favorables aux mouvements d'opposition religieux d'antan mais ils
finirent par se confondre avec eux. Autrement dit, a I'instar des puissants du passé, il arrivait
que leurs opposants changent a leur tour de religion.

Il était naturel de la part d'une personne issue de la culture dominante comme Nizam

al-Mulk de prendre le parti du zoroastrisme plutot que du mazdakisme car, comme dit

176 Les sources auxquels se référe Nizam al-Mulk pour la description de cette période historique sont

I’Histoire d’al-Tabari, Chronique d’Isfahan et I’Histoire des califes ‘Abbasides. Voir NIZAM AL-MULK,
Traité de gouvernement, op. cit., p. 340.

7 Ibid., p. 286-307.

178 « La premiere personne qui répandit dans le monde des doctrines religieuses perverses, fut un homme qui
parut en Perse. Il portait le titre de moubedi moubedan (mobadan mobad) et son nom était Mazdak, fils de
Bamdad. (...) » Ibid., p. 245. Dans la traduction d'Ayar, il est précisé que Nizam al-Mulk fut le tout premier
auteur a évoquer l'existence du madhab (secte) mu ‘attila (ahl al ta’til) de Mazdak. Voir NIZAMU’L-MULK,
Siyasetname, op. cit., p. 271. Mu‘attila est un nom qui désigne ceux qui operent une séparation entre l'existence
de Dieu et ses qualités. Par la suite, il désignera également ceux qui nient jusqu'a I'existence de Dieu, soutenant
l'idée que la nature existe et suit son cours indépendamment de l'intervention d'un Créateur. Voir SINANOGLU
Mustafa, “Muattila”, Islam Ansiklopedisi, Tiirk Diyanet Vakfi Yaynlari, Istanbul 2005, Tome 30, p. 330-331.
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Nistravan, « la religion commande de sauvegarder la propriété des biens et la vertu des
femmes. »'"’

Ce que dit un mobad a Mazdak dans la foulée de ces propos explique clairement les
facteurs sociaux qui sous-tendent le conflit :

« — Le prince qui est assis sur le trone, continua le mobad, et exerce le pouvoir, est
le fils du roi Firtiz qui avait regu la souveraineté de son pere, qui lui-méme la tenait de son
pere. Lorsque dix hommes auront connu la femme du roi, et lorsque celle-ci donnera le jour a
un enfant, qui en sera le pere ? La filiation royale sera rompue, et il n’y aura alors aucun
rejeton de la famille souveraine. Une haute position et une humble situation sont inséparables
de la richesse et de la pauvreté. Lorsqu’un homme est pauvre, le dénuement et la nécessité lui
font une loi de se mettre au service d’un homme riche, et de recevoir de lui un salaire.
Lorsque les biens seront mis en commun, les positions supérieures et inférieures disparaitront
de ce monde, et le pouvoir royal deviendra chose vaine. Toi, tu es venu pour arracher la
souveraineté des mains des rois de Perse 2 (...) »'°

Nizam al-Mulk, sait et admet volontiers que ces courants sont engendrés par I'écart
entre riches et pauvres, mais comme il s'agit pour lui d'une chose a la fois naturelle et
indispensable, il n'y a guere d'autre choix que de combattre ces hérésies. Signalant que le
mouvement hurramdin est un successeur du mazdakisme, Nizam al-Mulk en retrace
brievement l'historique pour mieux attirer l'attention sur la mani¢re dont ce mouvement
fusionna avec les mouvements hérétiques :

« Aucun partisan de Mazdak, jusqu’a 1’épouque de Hartin al-Rasid, ne per¢a dans le
monde. Il était arrivé que la femme de Mazdak, Hurrama, fille de Fadi, avait réussi a s’enfuir
de Mada’in avec deux personnes et s’était réfugiée dans la campagne de Rayy. Elle fit 1a de la
propagande, en invoquant le nombre considérable de gens auxquels on donna le nom de
hurramdins.

Le calife Abt Ga‘far Mansiir mit a mort a Bagdad Abi Muslim, le maitre de la
vocation, en I'année 138 de I’hégire du Prophéte (755). Il y avait alors a Nishapur un Guébre*,
nommé Sunbad, qui y remplissait les fonctions d’administrateur des finances ; il y avait été
longtemps au service d'Abii Muslim, avec lequel il avait entretenu des relations d’amitié.
Celui-ci avait montré beaucoup de gotit pour lui et I’avait élevé a la dignité de sipahsalar. **

A la nouvelle du meurtre d’ Abii Muslim, Sunbad se rendit de Nishapur a Rayy et appela a lui

179 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p.292.
B0 Ibid., p. 296.
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les Guébres de cette ville et ceux du Taberestan. Il savait que les habitants du Kouhistan de
I’Irak étaient Rafidites, ou sectateurs de Mazdak. Il prit donc la résolution de leur faire
connaitre ses doctrines et de les inviter a s’y rallier. Il massacra tout d’abord Abu ‘Ubayda al-
Hanafi, gouverneur de Rayy au nom du calife Manstr, et il se rendit maitre des trésors
qu’Abi Muslim avait déposés dans cette ville. Lorsqu’il se sentit assez fort, il fit publier qu’il
allait venger le sang d’Abt Muslim et il se donna comme son envoyé¢; il annonga aux
populations du Khurasan et de I’Irak qu’Abii Muslim n’était pas mort; qu’Abii Ga“far Mansiir
avait voulu le tuer, mais qu’au moment de succomber, il avait invoqué le nom supréme de
Dieu et avait été changé en une colombe blanche qui, en s’envolant, avait échappé aux mains
de Mangiir. Abti Muslim était, disait-il, en la compagnie du Mahdi, dans un chateau de cuivre
et ils en devaient bientot sortir tous les deux. Abii Muslim précéderait Mahdi dont Mazdak
serait le vizir. « J’ai regu a ce sujet, disait-il, une lettre d’Abt Muslim. »

Lorsque ces propos se furent propagés, les Rafidites, les Qadariyyades, les
Mu ‘tazilistes, et les partisans de Mazdak vinrent se ranger en foule autour de Sunbad, et son
parti devint tellement fort qu’il vit réunis, obéissant a ses ordres, cent mille cavaliers et gens
de pied.

Lorsqu’il parlait aux Guebres dans I’intimité, il leur disait : « Le régne des Arabes a
pris fin, ainsi que le prédit un livre des Sassanides. Je ne renoncerai point & mon entreprise,
tant que je n’aurai point détruit la Ka'ba dont le culte a été substitué¢ a celui du soleil, et nous
prendrons, comme autrefois, cet astre pour kibla. » Il disait aux Hurramis: « Mazdak est
devenu chiite et il nous enjoint de venger le sang d’Abt Muslim. »

Le calife Manstr fit, a plusieurs reprises, marcher contre eux des troupes
commandées par des chefs énergiques : elles furent battues par Sunbad, et plusieurs généraux
furent tués. Au bout de sept années de luttes, Mansir investit du commandement Gumbhar
b.‘AlT qui réunit les troupes du Kouhistan et celle du Fars et se rendit a Ispahan. Il y fit une
levée en masse et agit de méme a Qom et a Gibal (Karag).

Il emmena tout ce monde avec lui et se présenta devant Rayy, ou il livra un combat
qui dura, sans interruption, pendant trois jours et trois nuits. Le quatriéme jour, Sunbad fut tué
de la main de Gumbhiir et ses partisans se dispersérent. Les Hurramis se confondirent avec les
Guebres et tinrent ensemble, dans la suite, des conciliabules secrets. Cette secte communiste
prit chaque jour une plus grande extension.

Aprés la mort de Sunbad, Gumhiir entra a Rayy ; il massacra tous les Guébres qu’il y

trouva, s’empara de leurs maisons et emmena et garda en esclavage leurs femmes et leurs
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enfants. »'™!

Nizam al-Mulk, souligne de nouveau dans un autre passage le fait que les Hurramis
agissent constamment de concert avec les batiniens et que ces deux mouvements n'en font
qu'un.

« Je dirai maintenant et brievement quelques mots au sujet des Hurrams, afin que le
maitre du monde puisse avoir une idée de leur condition. Les Hurramis se sont manifesté a
toutes les époques et, leurs principes étant les mémes que ceux des Batiniens, ils ont fait cause
commune avec eux et leur ont donné un puissant appui ; car leur origine était commune. » '*>

C'est en ces termes que Nizam al-Mulk explique que le mouvement hurramide n'a
rigoureusement rien a voir avec la religion musulmane :

« Les croyances des Hurramis sont celles-ci : ils considérent comme permis tout ce
qui est défendu ; ils s’abstiennent de tout ce qui peut causer quelque incommodité au corps.
Ils repoussent, dans la loi religieuse, toutes les prescriptions canoniques telles que la priere, le
jetine, le pelerinage et ’aumone. Ils considérent comme permis ['usage du vin, la libre
disposition des biens et la communauté des femmes. Ils repoussent toute obligation religieuse.
Lorsqu’ils se réunissent en assemblée, ou lorsqu’ils tiennent conseil pour s’occuper d’une
affaire importante, leurs premicres paroles sont pour appeler les bénédictions de Dieu sur
Abt Muslim, sur Mahdi, sur Firtiz, fils de Fatima, fille d’Abii Muslim, auquel ils donnent le
nom de I’enfant qui sait tout (Koudeki dana).

On connait, par ce qui vient d’étre dit, les principes de la religion de Mazdak, et le
rapprochement existant entre les Hurramis et les Batiniens. Ceux-ci recherchent constamment
les moyens d’anéantir I’islamisme, et ces impies ne font parade d’affection pour les membres
de la famille du Prophéte que pour mieux attirer les hommes dans leurs filets. Lorsqu’ils ont
acquis quelque force et recruté des partisans, tous leurs efforts tendent a abolir la loi
religieuse. Ils sont les ennemis de la famille du Prophéte et n’ont de pitié pour personne :
aucune race de mécréants n’est plus impitoyable et ces deux sectes se prétent mutuellement

aide et appui. »'%

U Ibid., p. 308-310.

*QGuebre est le terme par lequel on désigne les loyaux adeptes du zoroastrisme.

** Sipahsalar veut dire commandant d'armée.
2 Ibid., p.333.
183 1bid., p. 340. 11 est tout a fait évident que les batiniens rejetaient aussi bien les cing piliers de I’islam que
de nombreux rituels religieux. La maniére dont ils interprétaient et pratiquaient 1’islam pouvait varier d'une
région a l'autre, voire d'un village a 'autre. Cela dit, les accusations dont ils firent l'objet portérent notamment sur
le fait de considérer le vin permis et la mise en commun des femmes. Comme nous 1'avons vu dans les propos de
Nizam al-Mulk cités précédemment, on consommait du vin en toute liberté a la Cour et dans l'entourage des
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Nizam al-Mulk enchaine sur une évocation de la révolte de Babak.'** A 1'époque du
calife ‘abbaside al-Ma'miin 816-817, ce dernier prit la téte d'une révolte en Azerbaidjan et
parvint en peu de temps a devenir le maitre de la région. Selon Nizam al-Mulk, les Hurramis
mirent tout en oeuvre pour s'allier & Babak et, s'étant soulevé a leur tour a Ispahan,
s'orienteérent vers Azerbaidjan ou leurs forces s'unirent aux siennes. Cela permit a Babak de
remporter une grande victoire en mettant en déroute les armées que le calife avait lancées
contre lui. Méme si le gouverneur du Khurasan ‘Abd Allah b. Tahir, chargé a son tour par le
calife de mettre fin a l'insurrection, remporta quelques succeés contre Babak, celui-ci sut
résister a ses assauts jusqu'en 833, date a laquelle il profita d'une nouvelle révolte des
Hurramis pour reprendre le controle de I'Azerbaidjan.

Sous le calife al-Mu ‘tasim, ce fut au tour d'un commandant esclave du nom d'AfSin
de se voir confier la mission d'écraser la révolte de Babak. La lutte qui les opposa s'étala sur
deux ans et fit couler des rivieéres de sang : selon Nizam al-Mulk, les pertes additionnées des
deux camps atteignit le nombre de cent mille morts. AfSin parvint enfin a vaincre 1'armée de
Babak en déployant des ruses de guerre : fait prisonnier, celui-ci fut amené a Bagdad.

Suite a la capture de Babak, les Hurramis subirent des massacres en masse partout ou
ils se trouvaient. Les hommes adultes furent passés au fil de 1'épée tandis que femmes et
enfants se retrouverent réduits en esclavage. Quant a Babak, il ne trouva la mort qu'au terme
d'horribles tortures. C'est ainsi que Nizam al-Mulk décrit le comportement qu'il eut face a la
mort :

« AfSin laissa dans la province un corps de dix mille cavaliers et hommes de pied,
placés sous les ordres d’un de ses esclaves. Quant a lui, il se rendit & Bagdad, emmenant
Babak et ses autres prisonniers. On fit promener Babak dans la ville avec un écriteau. Lorsque
les yeux du calife tombeérent sur lui, il s’écria : « Chien ! pourquoi as-tu porté le trouble dans

ce monde, et pourquoi as-tu fait périr tant de musulmans ? » Babak ne répondit rien.

hommes d'Etat importants. Autrement dit, les élites de 1’Etat ne se sentaient pas obligées de pratiquer
l'abstination, alors que, s'agissant des gens ordinaires c'était une des normes les plus importantes de 1’islam.
Quant a l'accusation de la mise en commun des femmes, l'on peut dire qu'elle repose sur une forte
exagération et constitue surtout un argument de propagande, mais elle n'est pas non plus complétement
dépourvue de vérité. Il est probable qu'on se livrait a des interprétations et a des pratiques transgressant les
valeurs morales fondamentales non seulement de 1’islam mais de toutes les autres croyances. De méme, la
polyandrie et une sexualité tres libre faisaient partie de la réalité de certaines tribus du désert ou de la steppe ou
perduraient les coutumes matriarcales. Persécutés sans cesse, les batiniens étaient souvent obligés de se réfugier
dans les montagnes, les déserts et les steppes lointaines et il arrivait qu'ils soient intégrés dans ces tribus et qu'ils
y vivent des expériences qui allaient par la suite servir de matériau de propagande pour stigmatiser l'ensemble de
leur communauté.
184 Ibid., p. 334-338. Pour la révolte de Babak et le mouvement hurramide voir LAOUST Henri, Les
schismes dans l’islam, op. cit., p. 95-98.
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Mu ‘tasim alors donna I’ordre qu’on lui coupat les pieds et les mains : lorsque I’une d’elles eut
été tranchée, il la saisit avec 1’autre et s’en frotta le visage. « Chien! que fais-tu la, lui
demanda Mu‘tasim. — Il y a dans ce que je fais une raison, répondit Babak. Vous voulez me
couper les pieds et les mains ; c’est le sang qui fait rougir le visage de I’homme : il palit
lorsqu’il s’échappe du corps. J’ai coloré mon visage avec mon sang afin que I’on ne vienne
pas dire que la peur m’a fait palir. » Le calife donna I’ordre de coudre Babak dans une peau
de beeuf fraiche, de fagcon que les deux cornes fussent au niveau des lobes de ses oreilles. La
peau se rétrécit en ce desséchant et Babak resta attaché au gibet, jusqu’au moment ou les
souffrances mirent fin 4 son existence. »'™>

Nizam al-Mulk consacre également une partie de son ouvrage a I'émergence des

%6 11 dresse

Qarmates et aux révoltes batiniens qui éclatérent dans différents endroits.
I'historique du processus durant lequel le mouvement qarmatien, qui vit le jour en Irak, quitta
sa terre natale pour s'étendre en Iran. Les Qarmates, qui se répandirent d'abord dans des
régions a forte concentration chiite comme Rayy, Qom et Kashan, finirent par devoir fuir
jusqu'au Khurasan a cause des persécutions qu'ils subissaient. Ayant réuni leurs doctrines
dans un recueil appelé Kitab al-Bayan, ils menerent d'abord leur entreprise de prosélytisme en
secret avant de commencer a recruter ouvertement des adeptes a partir de 894, année ou ils
s'engagerent dans une révolte & Damas.

Nizam al-Mulk nous apprend que, du Khurasan jusqu'a Damas, de nombreuses
régions furent le théatre de soulévements durant cette période : la plupart du temps, il
s'agissait de mouvements n'ayant pas de liens entre eux, qui sont apparus sous des noms
différents partout ou ils se manifestérent. Les indications de Nizam al-Mulk nous permettent
de comprendre que ces mouvements batiniens s'étaient confondus les uns avec les autres. Les
adeptes des mouvements batiniens implantés au Tabarestan et & Daylam étaient connus sous
le nom d'‘alawis (alévites) et bénéficiaient de la protection de 1'amir du Tabarestan, qui était
chiite. Selon la propagande alévite, toute personne ayant le niveau de savoir nécessaire avait
le droit d'occuper le poste califal sans qu'il y ait obligation d'appartenir a telle ou telle lignée ;
I’islam était issu non pas d'une seule mais de I'ensemble des ethnies existantes.'®’

Nizam al-Mulk considéraient que les chiites, dont la propagande annongait sans

\ . . —188 ,, - , e , . \
cesse I'avenement imminent du mahdi, ™ étaient déstabilisés par la réaction du peuple face a

183 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 338.

¢ Ibid., p.311-333.

7 Ibid., p. 315.

188 Selon la doctrine des chiites duodécimains, le mahdi est le douziéme imam, dit I'imam caché ou disparu
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la non-réalisation de cette prophétie. Cela ne les empécha pourtant pas de se manifester
¢galement au Khurasan. Muhammad NahSabi, qui réussit a convertir la plupart des habitants
du Khurasan, se rendit ensuite a Boukhara ou il parvint aussi a influencer les hauts
fonctionnaires. Gagnant finalement a sa cause le souverain samanide Nasr b. Ahmad, NahSabi
eut dés lors les coudées franches pour faire ouvertement du prosélytisme.'®

Les commandants turcs qui dominaient l'ensemble de I'armée et les ulamas’ mirent
tout leur poids dans la balance et réussirent a convaincre le commandant en chef de 1'armée
(sipahsalar) d'organiser un attentat contre le souverain. Mais, ayant eu vent du complot grace
a une dénonciation, le fils de Nasr b. Ahmad, Nah b. Nasr mit son pére au courant de la
situation et tua le sipahsalar. Le souci principal de Nih, qui ne partageait pas la croyance de
son pére, était surtout de préserver son droit a la succession. Persuadant son pere d'abdiquer
en sa faveur, il accorda sa grace aux commandants comploteurs a condition qu'ils lui fassent
allégeance et, a peine monté sur le trone, fit mettre son pére aux arréts et, non content de le
faire emprisonner dans une forteresse, alla jusqu'a lui 6ter la vie. Nuh fit ensuite attraper et
mettre & mort NahSabi et entama un grand massacre de Qarmates dans tout le Khurasan et a
Ma wara’ al-Nahr.'”’

Aprés avoir indiqué que les batiniens s'étaient aussi infiltrés dans les régions de
Hérat et de Ghur, Nizam al-Mulk précise que la plupart d'entre eux étaient des bergers et des
fermiers, ce qui nous permet d'avoir une idée de la base sociale sur laquelle reposait cet ordre.
Les batiniens subirent également des massacres & grande échelles dans ces zones.'”! Nizam al-
Mulk relate également les révoltes des batiniens qui eurent lieu dans les régions du
Khouzistan, du Bahrayn (Bahrein) * et de Lahsa (al-Hasa). ** Les insurgés s'emparéerent de la
Mecque et détruisirent la Ka‘ba. Aux dires de Nizam al-Mulk, cet événement, qui affecta
profondément les musulmans, eut lieu en 929.""
Chaque fois qu'il évoque les soulévements batiniens, Nizam al-Mulk met en avant les

vilenies supposées de ce courant, et notamment la mise en commun des femmes :

(gayba) et son retour sera synonyme de triomphe.
" Ibid., p.316-317.
Y0 Ibid., p. 317-324.
P Ibid., p. 326-327.
92 Ibid., p. 327-330.

*11 ne s'agit pas du Bahrein d'aujourd'hui. On trouve ce mot, qui veut dire « deux mers » en arabe, dans le
Coran. Selon certains exégétes, il s'agit de l'endroit ou les fleuves Digla (le Tigre) et Furat (I’Euphrate)
rejoignent la mer. C'est trés probablement une zone située au nord-est de I’ Arabie, a proximité du golfe persique.

** Lahsa est également une région au nord de I’ Arabie.
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« Abii Sa‘ld partit, se dirigea vers le Maghreb et s’établit dans la ville de Sigilmasa,
ou il acquit une haute situation et convertit, tantdt par la force, tantot par la douceur, les
peuples a ses doctrines. 1l proclama qu’il était le Mahdi et qu’il descendait d’Al1. 11 établit de
lourds imp6ts, autorisa I'usage du vin et permit d’avoir commerce avec sa mere et avec sa
sceur. Il donna I’ordre de maudire les Umayyades et les “Abbasides. Si nous voulions parler
du sang injustement vers¢ et des lois détestables imposées par lui, notre récit serait
singuliérement allongé. Le souverain qui régne aujourd’hui en Egypte* est un de ses
descendants.

Pendant leur régne a Lahsa, Abii Sa‘id et Abidi Tahir firent jeter dans la campagne
tous les exemplaires du Pentateuque, de I’Evangile et du Coran que 1’on put trouver, et on les
couvrit d’immondices. Abu Tahir disait: « Trois personnages ont abusé¢ I’humanité : un
berger, un médecin et un chamelier, et le dernier a été plus grand bateleur des trois. »**

I1 déclara qu’il était permis d’avoir des rapports avec sa sceur, sa mere et sa fille. Il
professa publiquement les doctrines de Mazdak. Il brisa en deux la pierre noire, *** il mit
chacun de ces deux morceaux sur I’un des bords du trou d’une latrine, et lorsqu’il se rendait
dans cet endroit, il y placait les pieds.

Il ordonna de maudire les envoyés et les prophétes de Dieu. Les Arabes supporterent
difficilement cette prétention. Il exigea ensuite que ceux-ci eussent commerce avec leurs
meres et avec leurs sceurs; un grand nombre d’entre eux s’empoisonnerent avec de I’arsenic et
du soufre, pour ne point commettre un pareil crime; mais les habitants du Maghreb et les gens
du désert, qui étaient plongés dans I’ignorance, accepterent, bon gré mal gré, tout ce qu’il
disait. »'*

Quant au fait que les courants batinis changent de nom d'une zone géographique a
l'autre, voila ce que dit Nizam al-Mulk :

« Les Batiniens ont suscité des troubles a toutes les époques et, chaque fois, on les a
designés par un nom different. Dans chaque pays, ils ont recu une appelation particuliere. A
Alep et au Caire, on les a appelés Isma‘ili ; a Bagdad, dans la Ma wara’ al-Nahr et Ghazna,
Qarmati ; a (Koufa) Kiifa, Mubaraki ; a Bassorah, Rawandi et Burqa‘1 ; a Rayy, Halafi ; dans
le Gorgan, Muhammira ; en Syrie Mubayyida ; dans le Maghreb, Sa‘idi; a Lahsa et a

3 Ibid., p. 330-331.
* 11 s'agit d'une allusion aux Fatimides.
**(Ces trois personnages ne sont autre que Miisa (Moise), ‘Isa (Jésus) et Muhammad.
***Hagar al-Aswad.
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Bahrayn, Gannabi ; a Ispahan; Batini. Quant a eux, ils se donnent le nom Ta'lim1. »

4) Les particularités des mouvements batiniens et leur rapport au chiisme

Comment interpréter ces propos de Nizam al-Mulk ? Premi¢rement, du Maghreb a
l'ouest au Khurasan et a I'Afghanistan a l'est, de 1'Azerbaidjan au nord au Yémen au sud, il y
eut des mouvements insurrectionnels répandus dans toute l'aire musulmane a partir de
'époque des Umayyades, c'est-a-dire durant au moins quatre cents ans, et I'Iran fut un terrain
important des soulévements en question.

Ce sont des facteurs socio-politiques plutdt que religieux qui furent a I'origine de ces
mouvements qui, bien qu'ayant des dénominations diverses, sont connus sous le nom
générique de batiniens. Il existait un grand ressentiment au sein des sociétés musulmanes
contre les dominants qui, du califat aux pouvoirs locaux, occupaient les plus hauts postes et
¢taient impuissants a satisfaire comme il se doit les exigences du peuple en matiere de justice
et d'égalité. L'écart entre riches et pauvres était a son plus haut niveau et chaque nouveau
courant de pensée s'opposant a 1'idéologie religieuse dominante était accueilli favorablement
par les couches les plus démunies, parmi lesquelles il se répandait rapidement. Deuxiemement
: tandis que ’islam s'imposait en Iran et que les classes supérieures adoptaient le sunnisme
dominant, I’islamisation des couches inférieures se fit par l'adoption de madhabs en
opposition avec le courant principal (comme cela fut le cas des bédouins chez les Arabes et
des Turkménes nomades chez les Turcs).

Bien qu'il ne soit pas possible d'affirmer que les courants batiniens et le chiisme ne
font qu'un, il n'est pas non plus possible d'établir une distinction radicale entre ceux-la et
celui-ci. Le chiisme est li¢ a I’islam et trouve son origine dans les débats autour du califat.
Les courants batiniens, quant & eux, se nourrissent pour l'essentiel de croyances archaiques.
D'ou I'importance de I'affirmation de Nizam al-Mulk selon laquelle l'influence du mazdakisme
ne se limiterait pas a I'Iran et que ce dernier serait a I'origine de tous les courants batiniens.
Pour ce qui est du chiisme, il constitue pour les les courants batiniens une source secondaire et
non pas essentielle dont ils adopterent des motifs tels que la vénération de l'ah/ al-bayt, et
'amour pour ‘Al tout en s'identifiant a sa dimension d'opposition. Il est également possible
d'affirmer que les chiites se rapprochérent des batiniens pour des raisons tactiques, en vue

d'affaiblir les pouvoirs sunnites. Cependant, le fait de s'enraciner et de se répandre dans les

94 Ibid., p. 332-333.
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mémes strates sociales a fait que les deux courants se sont intimement entremélés avec le
temps : il est par conséquent difficile de distinguer le chiisme des courants batiniens. A tel
point que, au bout d'un moment, se convertir au chiisme revenait quasiment a
adopter également le batinisme. C'est ce qui fait que Nizam al-Mulk tend a identifier 1'un a
autre. « Anecdote relative a ce sujet. — On fit entendre, un jour, au sultan Alp Arslan (que
Dieu sanctifie son ame!) qu’Erdem voulait prendre pour secrétaire Dah Huda Yahya. Le
sultan éprouva a cette nouvelle un violent dégdut, parce qu’on lui avait dit que Dah Huda
appartenait a la secte des batiniens. Il dit & Erdem, en pleine audience publique : « Tu es mon
ennemi et ’ennemi de I’Etat!» En entendant ces paroles, Erdem tomba par terre et
s’écriria : « Qu’est-ce a dire, seigneur ! Je suis le plus humble de vos serviteurs ; quelle faute
ai-je donc commise dans mon service et dans la manifestation de mon loyalisme ? — Si tu
n’es pas mon ennemi, répliqua le sultan, pourquoi as-tu admis mon ennemi a ton service ? —
Quel est donc cet ennemi? Demanda Erdem. — C’est, répondit le sultan, ton secrétaire Dah
Huda. — Qu’est-ce donc, s’écrira Erdem. Courez en tous lieux et amenez cet homme. » On
amena Dah Huda. « C’est toi, malheureux, lui dit sultan, qui prétends que le calife n’est pas
légitime! Tu n’es qu’un misérable hérétique. — Je suis chiite, répondit Dah Huda. — Puisse ta
femme devenir une prostituée ! s’écria le sultan; la secte chiite a été bonne pour te fair incliner
vers les doctrines des batiniens. La secte des chiites est mauvaise, celle des batiniens est
pire. »'” Troisiémement, la domination de I'lran par les Arabes suscitait un vif
mécontentement au sein des couches populaires. Il existe des interprétations selon lesquelles
le nom de Hurramdin est commun a tous les mouvements. De méme, il est possible de
formuler 1'hypothése que le véritable facteur ayant présidé aussi bien a la restauration de
l'ancienne culture de I'Iran a partir de I'ére des Samanides qu'a I'établissement de la
domination du persan sur l'arabe n'est autre que cette lame de fond insurrectionnelle. Comme
nous l'indiquent les écrits de Nizam al-Mulk, petit a petit, le chiisme commenga aussi
d'influencer les élites de 1'Iran jusqu'a devenir un parametre important de la formation d'une
nouvelle identité iranienne. Nizam al-Mulk en était clairement conscient et, tout attaché qu'il
soit a I’histoire et a la culture de 1'Iran, étant avant tout un traditionaliste, le chiisme ne
pouvait qu'étre un phénomene dangereux a ses yeux. Ce n'est donc pas un hasard si, lorsqu'il
évoque les mouvements batiniens, il établit systématiquement des liens entre ceux-ci et le

chiisme ainsi que les Fatimides.

95 Ibid., p. 247-248.
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Quatriemement, du fait de subir constamment des pressions, les batiniens
pratiquérent leur culte secrétement en attendant l'avénement d'un temps ou ils seraient enfin
en sécurité.'”® Propageant leurs idées par le biais de propagandistes appelés da 7s, il ne leur fut
possible de produire qu'un nombre limité d'écrits. La paucité des sources écrites qu'ils ont
laissées a également a voir le fait que, ayant établi leur organisation et leurs réseaux parmi les
populations les plus pauvres, ou l'analphabétisme était quasi-général, la propagande des
batiniens se faisait essentiellement par voie orale. Le désavantage que cela représentait vis-a-
vis de l'idéologie sunnite est une des principales raisons pour lesquelles les batiniens
s'intéressérent aux écrits chiites, cela conduisant le chiisme a devenir progressivement une des
sources secondaires du batinisme.

Quant a la culture orale batinienne, on constate que, de concert avec les arguments et
les symboles du chiisme, une place de choix y est ménagée aux héros populaires tels
qu'Abt Muslim, qui se voient attribuer un statut quasi-sacré. Cette production orale a
engendré d'innombrables 1égendes - ou viennent se greffer parfois des faits réels - traitant de
themes tels que la résistance a l'injustice, l'importance de ne pas courber 1'échine devant la
tyrannie et la justice. Il va sans dire que la richesse culturelle iranienne est une contributrice

importante de ce phénomene.

5) Un seul Etat, une seule religion, une seule école doctrinale

Dans les Etats musulmans, le statut social des adeptes des religions citées dans le
Coran tels que le christianisme et le judaisme était défini selon certains critéres juridiques et
ceux-1a étaient appelés ahl al-Dimma (on a aussi intégré les zoroastriens).””’ Il s'agit certes
d'un statut inférieur a celui des musulmans mais, a quelques exceptions preés, on ne rencontre
guere de pratiques telles qu'ostracisation compléte, massacres systématiques ou conversions
forcées & I'égard de ces populations dans histoire de I’islam."”® Ce sont surtout des chrétiens
et des juifs des élites qui, motivés par l'importance des taxes (gizya) qui leur était imposées et
l'attrait des priviléges accordés aux musulmans, choisirent de se convertir a la religion
islamique. Cela étant dit, I'on peut affirmer sans hésitation qu'il y eut des populations juives et

chrétiennes d'une taille non négligeable dans les pays musulmans a toutes les époques de leur

96 OCAK Ahmet, Sel¢uklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p.211.

197 Les chefs des communautés juives et chrétiennes étaient nommés par le calife. Pour le statut social, la vie
quotidienne et les rapports avec les autorités des communautés chrétienne et juive de Bagdad aux XI° et XII°
sieclés, voir RENTERGHEM Vanessa V., Les élites bagdadiennes au temps des Seldjoukides, op. cit., Vol. 1, p.
84-98.

98 Ibid., p. 84.
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histoire.
Du fait d'étre généralement sédentaires et de jouer un rdle considérable dans la vie
économique des villes ou elles demeuraient, les populations judéo-chrétiennes avaient

. . 199
naturellement un haut niveau influence.

Le fait de compter plus de lettrés dans leurs rangs
que les musulmans et d'avoir occupé des places de responsabilité dans les Etats pré-
islamiques jouait également en leur faveur. Cela leur permit d'avoir des postes de
fonctionnaire au sein des Etats islamiques tout en préservant leur identité religicuse. Selon
une anecdote relatée par Nizam al-Mulk, a 1'époque du calife ‘Umar, 1'‘amil (percepteur
d'impdts) responsable d'un territoire allant de Bagdad et Bassorah au Khouzistan et
représentant la quasi-totalité de I'Irak était juif. Lorsque le peuple se plaignit de celui-ci,
‘Umar ordonna qu'on trouvat un musulman a méme de remplir cette tiche a sa place.
Cependant, I'homme qu'il chargea de cette mission €choua a trouver un Arabe ou un Iranien
qui soit a la hauteur de la fonction d'‘amil et la confia de nouveau a contre-coeur au juif.
Lorsqu'il en fut informé, ‘Umar se mit en colére et dépécha une lettre se résumant a quatre
mots: « Le juif est mort. » Le juif fut immédiatement remplacé par un musulman a la
réception de ce courrier.””’ Ce que voulait dire ‘Umar par la phrase « Le juif est mort », c'est
que I'époque des juifs (mais aussi des chrétiens) était désormais révolu et qu'il fallait que les
musulmans occupent progressivement le devant de la scéne au sein de la bureaucratie. D'une
certaine maniére, c'est par eux que se fit la transmission des traditions des Etats précédents et,
n'ayant guére le choix, les maitres du nouveau systéme tolérérent bon gré mal gré cette
situation.””! Ce que nous venons d'indiquer vaut également pour les Etats fondés en Iran : on
sait que, méme s'ils n'en atteignirent pas le sommet, c'est-a-dire le vizirat, juifs et chrétiens y
occuperent des postes intermédiaires et subalternes.

C'était 1a une situation intolérable aux yeux de Nizam al-Mulk, d'autant que leur

niveau d'activité n'avait fait qu'augmenter avec le temps :

199 Il arriva que les les musulmans congussent un vif ressentiement face a la réussite des juifs et des

chrétiens. Il fut par exemple interdit aux dhimmis d'ouvrir leurs commerces le vendredi et en 1088 un décret
(marsim) califal ordonna aux habitants juifs du faubourg Bagdadien de Tariq Hurasan, au nord-est de la ville, de
porter un signe distictif en méme temps qu’il leur interdisait de coiffer leurs cheveux a la mode turque et de
donner des kunya-s musulmanes a leur enfants. Voir Ibid., p. 94-95.

200 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 260-262. Ocak indique que, a l'instar des juifs et
des chrétiens, les zoroastristes avaient droit a une certaine reconnaissance juridique, que ceux-ci formaiant la
majorité de la population dans certains endroits et qu'il arrivait méme que les souverains prennent part a leurs
fétes. OCAK Ahmet, Selcuklularin Dini Siyaseti (1040-1092), op. cit., p. 250

201 Ocak raconte qu'un chrétien qui travailla au palais du calife durant soixante-cinq ans dut finalement se
convertir a ’islam a cause de certaines restrictions qui lui furent imposées. Voir Ibid., p. 301
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« [A]ujourd’hui, toute distinction a disparu; si un juif administre les affaires des
Turcs et remplit ’emploi qui leur convient, on le trouve convenable. Il en est de méme pour
les Guébres, les chrétiens et les Qarmates. L’indifférence est compléte a leur égard : ils n’ont
aucun z¢le pour la religion de I’islam, ils n’usent d’aucun ménagement dans la perception des
impoOts et n’ont aucune piti¢ pour le peuple. (...)

Sous les regnes de Mahmiid, de Mas ‘tid, de Tugril et d’Alp Arslan, jamais un juif, un
chrétien ou un batini n’aurait eu I’audance de se présenter dans le camp, ni de paraitre devant
un grand seigneur. Les chefs de famille turcs possédaient et administraient des biens
considérables et les commis des bureaux, qui avaient une croyance pure, n’auraient point
admis aupres d’eux des serviteurs professant les doctrines perverses de I’Irak. Les souverains
d’origine turque ne confient jamais d’emploi a ces hérétiques. Ceux-ci, disaient-ils,
appartiennent a la méme secte que les Daylamites et sont leurs partisans ; lorsqu’ils se sont
solidement établis quelque part, ils causent du préjudice aux Turcs et molestent les
musulmans. Il est de beaucoup préférable que 1I’ennemi ne soit pas au milieu de nous, et ces
princes ont, sans aucun doute, vécu a 1’abri de toute calamité. »202

A ce sujet, Nizam al-Mulk cite notamment les hadits relatives aux vilenies des
hérétiques. Comme nous l'avons déja indiqué a l'entame de cette partie de notre travail, il ne
fait aucun doute que ces hadits sont apocryphes et nous ne les citerons pas de nouveau afin
d'éviter les redites. Il nous semble par contre utile de citer I'anecdote suivante que Nizam al-
Mulk emprunte a ‘Umar b. al-Hattab, et qui résume parfaitement son point de vue en la
matiere :

« Le prince des croyants, ‘Utman,* se trouvait dans la mosquée de Médine et Abu
Misa al- AS‘ari, assis devant lui, présentait a son examen la comptabilité d’Ispahan.
L’écriture en était excellente et les comptes exacts, si bien que 1’approbation fut générale et
que I’on demanda a Abii Musa de qui était cette écriture. — C’est celle de mon secrétaire,
répondit-il. — Envoie-le chercher, lui dit-on, afin que nous puissions le voir. — Mais, répondit
Abii Misa, il ne saurait entrer dans la mosquée. — 1l est peut-étre dans un état d’impureté
légale, observa le prince des croyants, ‘Umar b. al-Hattab. — Non pas, dit Abti Miisa, mais il
est chrétien. A ces mots, ‘Umar me donna un coup si violent sur la cuisse, que je la crus
cassée. — N’as-tu point connaissance, ajouta ‘Umar, de la parole et du commandement du
Seigneur tout majestueux qui a dit: O vous qui étes croyants, ne prenez point pour amis les

Juifs et les chrétiens, ils sont amis les uns des autres. **

202 NIZAM AL-MULK, Traité de gouvernement, op. cit., p. 247.
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Je destituai sur-le-champ ce chrétien, ajouta Abt Miusa, et lui donnai son congg.
(..)»"

De méme, lorsqu'il relate une anecdote survenue du temps du souverain biiyide Fahr
al-Dawla, Nizam al-Mulk prétend que ce dernier a dit la chose suivante :

« Si un percepteur connait bien les régles de ’administration et le maniement des
affaires, au point de n’avoir point d’égal, et s’il appartient a une secte réprouvée, telle que
celles des juifs, des chrétiens ou des Guebres, s’il moleste les musulmans au sujet de la
perception des impoOts et de la reddition des comptes, s’il les traite avec mépris, il faudra le
destituer, lorsque les musulmans se plaindront des procédés de cet infidele, et ne lui confier
aucune situation qui lui permette de tyranniser le peuple. On n’invoquera pas le prétexte
qu’on ne trouvait pas, dans le monde entier, un écrivain et un comptable semblable a lui et
que, s’il venait a disparaitre, personne ne serait capable de remplir ses fonctions. Ces paroles
sont des mensonges : il ne faut point préter ’oreille a de pareil propos ; il faut donner un
remplagant a ce fonctionnaire, ainsi que le fit le chef des croyants ‘Umar (que Dieu soit
satisfait de lui 1). »***

Les propos de Nizam al-Mulk nous permettent d'entrevoir que ce sont les souverains
turcs qui font preuve de moins de tolérance envers les juifs, les chrétiens, les chiites et les
hérétiques. C'est pour cette raison qu'il évoque fréquemment Mahmiid, Tugril et Alp Arslan,
faisant 1'¢loge de la loyauté de ces souverains (et des Turcs en général) vis-a-vis de ’islam.
L'anecdote suivante relatée par Nizam al-Mulk est une bonne illustration de la rigidité des
souverains turcs en matiere de religion :

« C’est ainsi qu’il m’arriva une aventure sous le régne du sultan qui jouit maintenant
du bonheur éternel. Alp Arslan (que son ame soit sanctifiée!). Il y a, dans le monde, deux
sectes également bonnes, celle d'Abi Hanifa et celle de Safi’. Or feu le sultan (que la
miséricorde d’Dieu soit sur lui !) était tellement ferme et sincére dans sa croyance qu’a
plusieurs reprises il laissa échapper ces mots: « Quel malheur ! Si mon vizir n’appartenait pas

a la secte de Safi’, combien plus grands seraient son autorité et son prestige ! » (...) »**

203 Ibid., p. 251-252.

*Par mégarde, Schefer a écrit ‘Utman au lieu d'‘Umar. La suite du texte montre de fagon trés claire que le
calife en question n'est autre que ce dernier.
** Le Coran, V, 56/51.
1bid., p. 259-260. 1l est intéressant que al-Mulk se réfere au souverain biiyide Fahr al-Dawla, car les
Biyides étaient d'obédience chiite. Ce n'est donc pas trés logique que Fahr al-Dawla parle d'“Umar en ces
termes. Il est par conséquent possible que Nizam al-Mulk ait fait des rajouts a l'histoire relatée par Fahr al-
Dawla.
25 Ibid., p.165.
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Nizam al-Mulk voyait sans doute en ces souverains turcs de puissants acteurs de la
mise en oeuvre de sa doctrine que résume la phrase « un seul Etat, une seule religion, une
seule école doctrinale. » Le fanatisme excessif qu'on retrouve souvent chez les personnes
fraichement converties a une religion représentait en l'occurrence une occasion en or pour
Nizam al-Mulk. Nonobstant leur fanatisme, leurs connaissances superficielles de la religion et
leur ignorance des réalités rendaient les souverains turcs vulnérables a la manipulation. De
fait, tout en reflétant la vérité, les éloges que leur fait Nizam al-Mulk évoquent également une
forme de conditionnement destinés a leur faire mettre en application ce qui paraissait juste et
nécessaire a leur vizir. De fait, lorsqu'on tient compte des entreprises des souverains a cette
époque, on voit que le role de Nizam al-Mulk y fut déterminant. Il a donc fait tout ce qui était
en son pouvoir pour faire de sa doctrine une réalité.

Selon Nizam al-Mulk, a l'exception des madhabs hanafite et shafi‘te, aucune religion
ni croyance ne pouvait avoir droit de cité au sein de I'Etat et de la société. Il est exempt de
toute tolérance sur ce point. Définissant les adeptes de toutes les autres croyances comme des
hérétiques et des ennemis de 1'Etat, Nizam al-Mulk répéte a I'envi que la seule option possible
face a ceux-ci consiste a les annihiler :

«1Ily a, au sujet des batiniens, un grand nombre de traditions et de versets du Coran.
Si nous voulions les citer tous, ils formeraient un volume. Telle est la situation des Rafidites ;
celle des Batiniens est encore pire, et il faut envisager avec attention les événements qui
pourront se produire. Toutes les fois que ces hérétiques se manifesteront, il n’y aura point,
pour le souverain qui régnera alors, d’obligation plus méritoire que celle de les faire
disparaitre et de leur faire vider ses Etats, qui seront ainsi purifiés de leur présence. »**°

En parlant de la révolte de Babak, Nizam al-Mulk relate une anecdote impliquant le
calife al-Mu‘tasim d'une maniere qui indique qu'il en cautionne enti¢rement le contenu. A elle
seule, cette anecdote suffit a nous montrer l'inflexibilité qui fut le sienne dans ce domaine :

« Anecdote. — Un jour, le calife Mu‘tasim se livrait au plaisir du vin, et le gadi
Yahya b. Aktam était au nombre de ceux qui assistaient a la réunion. Mu ‘tasim se leva, quitta
la salle, entra dans une chambre, en sortit au bout de quelque temps, et se remit a boire. Trois
fois il entra dans le bain, y fit une ablution générale en sortit. Il demanda un tapis et fit une

priere de deux rak ‘a, puis il revint prendre place dans la réunion. « Sais-tu, demanda-t-il au

206 Ibid., p.251.
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gadr Yahya, pourquoi je viens de faire cette priére ? Non, répondit celui-ci. — C’était, dit le
calife, une pricre de remerciement pour les graces que le Dieu trés-haut m’a accordées. —
Quelles sont ces graces, poursuivit le gadi, si dans son sublime jugement, le calife daigne
nous les faire connaitre, nous nous réjouirons avec lui ? — J’ai ravi tout a I’heure, poursuivit
Mu ‘tasim, leur virginité a trois jeunes filles qui toutes les trois étaient les filles de mes
ennemis. L’une ¢tait la fille de ’empereur de Gréce, la seconde, celle de Babak et la

P - - \ 20
troisiéme, celle de Mazyar le Guébre. »>’

207  Ibid., p.339.
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CONCLUSION

La période allant du XI° au XII® si¢cle fut un moment historique ou le monde de
I’islam connut de grandes transformations dont les effets se font encore sentir aujourd'hui. La
division en madhabs au fondement de laquelle se trouve les débats sur la question de I'imamat
s'exacerba pour prendre la forme de deux camps adverses durant cette époque, qui vit aussi la
mise en place des ¢éléments idéologiques essentiels, encore pérennes de nos jours, du
sunnisme comme du chiisme. Bref, il s'agit d'une période complexe dont toutes les
dimensions (sociales, politiques, culturelles et économiques) doivent tre prises en compte.

Sur le plan socio-politique, une des premicres étapes de cette série de grandes
transformations fut l'arrivée des Turcs dans le monde musulman, a la fois sous forme de
peuplades et sous forme de dynasties. Parvenant a mettre en place une premicre organisation
étatique par l'entremise de la dynastie seldjoukide, les Turcs devinrent les nouveaux maitres
de l'aire géographique perse avant d'étendre progressivement leur domination a l'ensemble du
Moyen-Orient. Alliant les remarquables talents guerriers des nomades a la tradition étatique
perse (que leur transmit des hommes d'Etat tels que Nizam al-Mulk), les Seldjoukides
raviverent l'espoir que la société islamique en proie a la division interne soit unie sous la
banniére d'un seul Etat. Ce modéle étatique hybride sans précédent, qui peut étre qualifié
d'union de la plume et de 1'épée, s'imposa comme une nouvelle source de pouvoir a méme de
rivaliser avec le califat (qui ne parvenait & se maintenir que grace a une succession de tutelles
politiques), notamment pour ce qui est de résoudre tout un ensemble de problémes graves, qui
avait fini par prendre l'allure d'un gigantesque noeud gordien. Cela eut pour conséquence de
mettre fin de manicre définitive a 'hégémonie sociale et intellectuelle arabe au sein du monde
musulman. L'exception qui confirme la régle étant l'influence de la culture et de la langue
arabes qui, pour des raisons essentiellement religieuses, avait déja marqué en profondeur
d'autres cultures islamiques.

Les Perses avaient toujours fait de remarquables contributions a I’islam, offrant dés
I'époque des Umayyades leur richesse culturelle et leur longue expérience étatique a cette
nouvelle société. Etait venu désormais pour eux le temps de récolter ce qu'ils avaient semé.
L'apport militaire turc joua un role décisif dans cette évolution historique. Bien que

l'aggravation de l'opposition entre sunnisme et chiisme et l'aspiration des Perses a devenir les
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meneurs du monde chiite, a laquelle répondait celle des Turcs s'agissant du monde sunnite,
provoquerent le célebre conflit historique turco-perse, I'union et la collaboration initiales de
ces deux forces est proprement indiscutable. De surcroit, le sunnisme comme le chiisme
connurent leur véritable épanouissement, non pas dans les lieux qui les virent naitre, mais
dans l'aire géographique iranienne, la région du Khurasan devenant notamment un centre de
toute premiére importance pour les deux parties. En fait, avec I'entrée des Seldjoukides sur la
scéne de I’histoire, le centre de gravité de I’islam se déplaca de maniére irrémédiable vers
I'Iran. Bagdad avait depuis longtemps cessé d'étre un véritable centre de pouvoir. Bien que la
ville conservat encore une importance indéniable en tant que siege du califat, celle-ci était
essentiellement de nature spirituelle et morale. Ce qui fait que la refonte sunnite eut lieu en
Iran (avec notamment le Khurasan pour centre) et fut naturellement menée par les ‘ulama’
sunnites perses.

L'une des caractéristiques les plus importantes de la refonte sunnite est le fait d'avoir
été réalisée par 1'Etat lui-méme. La situation de chaos socio-politique qui prévalait dans le
monde musulman y avait renforcé la croyance en la nécessité d'un Etat central fort. Le
controle de cet Etat puissant devait s'exercer dans tous les domaines, jusques et y compris la
religion. Forcés a faire un choix décisif, la classe des ‘ulamd’ sunnites dut se résigner a
renoncer a sa liberté intellectuelle pour devenir un appendice de I'Etat. Qui plus est, c'est a elle
qu'échut le devoir de jeter les bases intellectuelles de cette évolution. Par conséquent, la classe
des ‘ulama’ qui abritait a ses origines des individus a la fois trés brillants et disposant d'une
certaine liberté de pensée, se transforma avec le temps en une classe de fonctionnaires d'Etat.
En tant que cadre de la rencontre (vouée a se transformer en association) entre pouvoir et
savoir, les madrasas furent le principal instrument de cette transformation. L'on peut toujours
débattre de la maniére dont ce mécanisme se construisit ainsi que du rdle et du poids des
différents fondateurs de ce systéme. Il n'en demeure pas moins que les madrasas devinrent des
lieux de formation indispensables aux yeux de I'Etat.

L'adaptation du tasawwuf a la pensée du sunnisme constitue le deuxiéme pilier de la
refonte sunnite. Vu d'aujourd'hui, il devient bien plus ais¢ d'apprécier l'intelligence de cette
manceuvre ainsi que son importance vitale en termes d'acquisition de légitimité sociale.
Mouvement venu d'en bas, le fasawwuf faisait 1'objet d'un grand intérét populaire et jouissait
d'une légitimité sociale qui ne 'était pas moins. Avec le temps, les tarigas avaient fini par
devenir les unités les plus fondamentales de 1'organisation sociale. Ayant le choix entre se

battre ou s'allier avec ce courant, le sunnisme opta pour la deuxiéme possibilité, franchissant
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ainsi une étape décisive dans la voie menant vers la légitimation de la refonte sunnite aux
yeux de la société. Quant au fasawwuf, pour lui cette entente revenait rien moins qu'a
renoncer a ses principes et idées les plus fondamentaux, c'est-a-dire a sa raison d'étre. Ainsi,
ayant su observer les sensibilités prévalant dans la société et prendre des initiatives en accord
avec celles-ci, les ‘ulama’ sunnites qui ceuvrérent pour la réalisation de cette alliance
infléchirent en quelque sorte le cours de I’histoire. Car, sans 1'habileté et la flexibilité qui lui
permirent de s'allier au tasawwuf, le sunnisme aurait pu ni combattre les mouvements batinis
ni faire barrage a l'influence et a I'expansion du chiisme. C'est a ces qualités décisives qu'il
doit sa supériorité vis-a-vis du chiisme. Il est aussi possible d'interpréter ce phénomene en
affirmant que c'est la rigidité et l'inflexibilité du chiisme (lesquelles ont leurs origines dans ses
problémes structurels), qui restreignirent son influence aussi bien que son expansion. La
théologie qu'il engendra a ses origines eut pour effet de rendre le chiisme étranger a la notion
de réconciliation dés sa gencse. A l'opposé, le sunnisme adopta toujours une ligne
pragmatique et modérée face a la dureté de I'opposition chiite, ce que les débats portant sur
l'imamat illustrent & merveille. En ce qui concerne le sunnisme, il s'agissait de contrer les
theses radicales de 1'opposition chiite en prenant la défense de ce qui était déja en place. En
d’autres termes, le sunnisme s'efforca constamment de compenser sa faiblesse théologique
face au chiisme par sa modération et son pragmatisme politiques.

Ce fut ainsi toujours le comportement de l'opposition chiite qui détermina
l'orientation des débats sur I'imamat. Le chiisme avancant une contestation de 1'ordre existant,
le sunnisme y répondait en se faisant le porte-parole de ceux qui en souhaitaient le maintien,
c'est-a-dire en adoptant une position défensive. Un des effets de la refonte sunnite fut de
mettre définitivement fin a celle-ci. Pour les deux parties, il ne s'agissait plus d'un débat mais
d'une querelle, voire d'une lutte & mort. Certes, il y avait déja eu des conflits sanglants entre
sunnites et chiites par le passé, mais ils n'avaient pas été engendrés par une politique
systématique. Le fait de faire corps avec I'Etat et son pouvoir d'un coté et d'acquérir une
grande légitimité sociale grace a sa réconciliation avec le tasawwuf de l'autre permit au
sunnisme de quitter une fois pour toutes sa posture défensive. Cela eut pour conséquence de le
transformer en une structure idéologique et institutionnelle au moins aussi rigide et
dogmatique que le chiisme. En d'autres termes, la refonte sunnite est également un processus
au cours duquel le sunnisme engendra sa propre orthodoxie. Ainsi, non seulement le sunnisme
se ferma complétement a 1'influence de toute autre pensée mais en vint a considérer toute idée

ou croyance hétérodoxes comme des ennemis qu'il lui fallait anéantir. Quel que soit son degré
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de conservatisme, la classe des ‘ulama’ sunnites avait auparavant ceuvré a équilibrer les
relations entre 1'Etat et la société. Si les ‘ulama’ accordaient leur bénédiction aux pratiques de
I'Etat, c'était avant tout par souci de veiller a la paix, la tranquillité et I'unité de la société
islamique. En fait, loin de se considérer comme une extension du pouvoir, la classe des
‘ulama’ adoptait la plupart du temps une posture en faveur de la société et non de I'Etat,
imposant ainsi des limites aux exces de celui-ci. La refonte sunnite mit fin a cette situation.
Peut-étre les ‘ulama’ se virent-ils dans 1'obligation de laisser désormais les tarigas se charger
de jouer un role de médiation et d'équilibrage entre I'Etat et la société, ce qui fut synonyme de
transformation structurelle pour la classe des ‘ulama’. A partir de 1a, il leur était quasiment
impossible d'agir ou de réfléchir indépendamment de la conjoncture politique. Ainsi, une des
caractéristiques fondamentales du droit politique est-elle d'étre une expression de I'union entre
savoir et pouvoir. Plus les ‘ulama’ s'immergerent dans le champ politique, plus ils se
couperent de tout systeme de pensée autre (2 commencer par la philosophie) ; inversement,
plus ils désertaient le domaine de la réflexion, moins il leur était possible de cesser d'étre un
¢lément parmi d'autres de la vie politique. Pour le dire autrement, la classe des ‘ulamd’ devint
ainsi a la fois un sujet et un objet politiques.

Cette métamorphose se refléte chez les penseurs de I'époque. Guwayni et Gazali se
distinguent par la complexité de leur pensée, leurs vies mouvementées et leur proximité avec
le pouvoir. Bien qu'il soit le pionnier du droit politique, la position qu'adopte Mawardi
s'apparente davantage a la posture traditionnelle des ‘ulama’. Guwayni et Gazali, quant a
eux, ont un comportement beaucoup plus réaliste. Guwayni place notamment le pouvoir au
cceur méme de sa pensée sans hésitation aucune : celui qui détient le pouvoir a toujours raison
et ses actions sont toujours légitimes. Tout cela fait qu’aussi bien Guwayni que Gazali
interprétent I’histoire a la lumiére de cette théorie du pouvoir. Leur attitude se distingue
radicalement de la posture traditionnelle des ‘ulama’ sunnites consistant a défendre la
légitimité du pouvoir en formulant des arguments en faveur du systéme en place. Aussi bien
dans le cadre de leur interprétation de I’histoire que s'agissant de leur entreprise de
légitimation du pouvoir, Guwayni et Gazali abandonnent toute posture défensive pour
accuser, attaquer et condamner la partie adverse, apportant ainsi une contribution décisive a la
formation du caractére autoritaire, autocentré et inflexible de I'orthodoxie sunnite. Il est
cependant important de tenir compte du fait que Guwayni et Gazali ménent ces activités en
prenant appui sur l'autorité politique. Du reste, que leur pensée soit centrée sur le pouvoir est

probablement un résultat des liens étroits qu'ils entretiennent avec 'autorité.
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Nizam al-Mulk est sans conteste la plus importante parmi les personnalités centrales
impliquées dans tous ces événements. Pour commencer, de nombreux historiens s'accordent a
dire qu'il fut un vizir puissant a un point tel que son pouvoir et son autorité ne pouvaient étre
comparés qu'a ceux d'un souverain. Nizam al-Mulk occupa le poste du vizirat trente ans
durant aupres de deux sultans successifs et fut a la téte de I'armée seldjoukide au cours de la
quasi-totalit¢ de ses opérations militaires. Tout cela ne suffit néanmoins pas a expliquer la
nature véritable de la grandeur de ce remarquable personnage historique auquel bien peu de
recherches ont été consacrées jusqu'a présent. Le simple fait qu'il disposait d'une véritable
armée de fonctionnaires comptant au moins vingt mille hommes qui dépendaient directement
de lui suffit a montrer qu'il serait insuffisant de 1'aborder sous le seul angle du vizirat. Car si
les Seldjoukides avaient bel et bien un Etat, Nizam al-Mulk avait également un Etat a lui. En
effet, tout en servant loyalement les Seldjoukides, il ceuvra également dans l'intérét de sa
personne et de sa famille ainsi que du groupe social dont il était le représentant. A 1'instar des
services dont il fit bénéficier la dynastie seldjoukide et donc les Turcs, ses contributions a la
formation de tous les Etats qui s'établirent sur le sol iranien est également considérable et
mériteraient de faire 1'objet d'études approfondies. Il subsiste par ailleurs de nombreux points
d'interrogation concernant l'implication de Nizam al-Mulk dans la montée en puissance du
Safi‘isme ainsi que les relations qui se noucrent entre lui et les ‘ulama’ $afi‘ites, autant de
sujets importants sur lesquels nous ne disposons encore que d'informations trés lacunaires.

Malgré toutes ces zones d'ombre, Nizam al-Mulk nous a laissé son Siyasat-nama,
qui, nonobstant les incertitudes quant au degré d'authenticité de ses exemplaires existants,
demeure une source de toute premicre importance qui nous offre, entre autres, des
informations de premiére main concernant son auteur. Le Siyasat-nama nous indique avant
tout que Nizam al-Mulk était conscient de sa propre valeur et de l'importance des entreprises
dans lesquelles il s'était engagé. Il est communément admis que le Siydsat-nama fut écrit a la
demande du Sultan Malik Sah. Il n'en demeure pas moins que Nizam al-Mulk mit le plus
grand soin a rédiger son ouvrage, y faisant ultérieurement des rajouts pour combler ce qu'il
estimait étre des lacunes et prolonger sa réflexion. Tout cela nous ameéne a penser qu'il était
conscient que son ceuvre allait étre lue par les générations a venir. Si I'on met de coté les
louanges, les exagérations et certaines erreurs concernant 1’histoire, le Siyasat-nama prend
l'allure de I'expression d'une doctrine politique : on peut méme aller jusqu'a le qualifier de
manifeste politique. Il ne s'agit pas simplement d'un livre sur l'art de gouverner a l'instar de

tous les autres Miroirs des princes. Bien qu'il y exprime ses idées quant a la meilleure facon
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de diriger I'Etat, ce qui confére sa véritable importance au Siydsat-ndma sont les passages ol
Nizam al-Mulk explique comment 1'Etat doit étre fondé et quelles doivent en étre les qualités.
Nizam al-Mulk fait partie des leaders fondateurs ayant le plus ceuvré sur le plan pratique pour
la création de I'Etat seldjoukide. En revanche, politiquement parlant, il en est
indiscutablement le fondateur le plus important. En fait, bien que ses idées concernant I'Etat
soient formulées sous la forme de conseils prodigués au souverain, il s'agit en réalité de
directives a l'intention de ceux qui allaient poursuivre son ceuvre. Du reste, méme d'un point
de vue purement stylistique, les opinions qu'il exprime dans certains passages de son livre
relévent moins de conseils que de I'énumération, dans un langage trés catégorique, de ce qui
doit étre fait dans telle ou telle circonstance. Le vizirat, ayant pris la forme d'un Etat dans
I'Etat, de Nizam al-Mulk imprégne ainsi en profondeur le climat du Siydsat-nama. En
apparence, le grand vizir offre des conseils au souverain ; son but fondamental est de relater
ses accomplissements personnels ou formuler ses propres aspirations. Nizam al-Mulk, est un
homme d'Etat guidé par un idéal. L'on peut toujours débattre du degré de 1égitimité ou du
niveau de réalisation de cet idéal. Il n'en est pas moins indéniable que celui-ci aura marqué

I’histoire d'une trace profonde.
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