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UN TRAITE POLITIQUE DU HEVINIE SIECLE

L’EPITRE DE ‘UBAYD ALLAH B. AL-HASAN AL-'ANBARI
AU CALIFE AL-MAHDI

MATHIEU TILLIER

La réflexion des premiers juristes musulmans sur 1’Etat et le pouvoir nous est le plus
souvent parvenue au travers de témoignages indirects, provenant de la transmission orale
longtemps privilégiée dans les milieux savants. Une des rares exceptions est un court traité,
rédigé par le cadi basrien ‘Ubayd Allah b. al-Hasan al-‘Anbari (m. 168/785) a I’intention du
calife ‘abbaside al-Mahdi (158/775-169/785). A I’instar de plusieurs ouvrages de secrétaires
comme ‘Abd al-Hamid b. Yahya ou Ibn al-Mugaffa’‘ ! ce traité prend la forme d’une épitre, et
son objet — conseiller le calife dans 1’administration de 1’empire — le rapproche des « miroirs
des princes » qui apparaissent a la méme époque %. Malgré son importance pour I’histoire de
la pensée politique islamique, cette épitre demeure peu connue : seuls quelques extraits ont
fait 1’objet d’analyses par P. Crone et M. Hinds, L. Bligh-Abramski et M.Q. Zaman®. Le peu
d’intérét que ce texte a jusqu’ici suscité est probablement di aux difficultés d’interprétation
qu’il pose. A notre connaissance, I’épitre a seulement survécu a travers la citation qu’en fait
Waki® (m. 306/918) dans ses Ahbar al-qudat, ouvrage qui ne nous est lui-méme parvenu qu’a
travers un unicum . L ¢édition de tels manuscrits est toujours délicate, car les problémes de
lecture dus au vieillissement du support ou aux erreurs du copiste ne peuvent étre résolus par

la comparaison de plusieurs versions du texte. La difficulté est ici d’autant plus grande

! Sur I’apparition d’une littérature destinée a des « lecteurs » en liaison avec la cour, voir G. Schoeler, Ecrire et
transmettre dans les débuts de ’islam, PUF, Paris, 2002, p. 60-63.

2 Sur la littérature de « miroirs des princes », voir notamment C.E. Bosworth, « Nasthat al-muliik », El, VII, p.
984 sq (sauf indication contraire, les pages renvoient a 1’édition anglaise de 1’Encyclopédie de I’Islam) ; P.
Crone, God'’s Rule, Colombia University Press, New York, 2004, p. 149 sq.

% P. Crone et Martin Hinds, God’s Caliph. Religious Authority in the First Centuries of Islam, Cambridge
University Press, Cambridge, 1986, p. 93, 98 ; I. Bligh-Abramski, « The Judiciary (gadis) as a Governmental-
Administrative Tool in Early Islam », JESHO, 35, 1992, p. 66-67 ; M.Q. Zaman, « The Caliphs, the ‘Ulama’,
and the Law : Defining the Role and Function of the Caliph in the Early ‘Abbasid Period », Islamic Law and
Society, 4, 1997, p. 9-13; id., Religion and Politics under the early ‘Abbasids : the Emergence of the Proto-
Sunnit Elite, Brill, Leiden, 1997, p. 87-91. Voir également les bréves mentions de cette épitre par J. van Ess, « La
liberté du juge dans le milieu basrien du VI1II° siécle », in D. Sourdel et al. (éd.), La notion de liberté au Moyen
Age : Islam, Byzance, Occident, Les Belles Lettres, Paris, 1985, p. 28 ; id., Theologie und Gesellschaft im 2. und
3. Jahrhundert Hidschra, Walter de Gruyter, Berlin-New York, 1991, Il, p. 157. Les analyses de M.Q. Zaman
sont partiellement reprises par W.B. Hallag, The Origins and Evolution of Islamic Law, Cambridge University
Press, Cambridge (UK), 2005, p. 185-186.

* Waki', Ahbar al-qudat, éd. ‘Abd al-*Aziz Mustafa al-Maragi, Matba‘at al-Sa‘ada, Le Caire, 1947-1950, I, p.
97-107. Sur le manuscrit original, voir I’introduction de I’éditeur, ibid., I, p. n; C. Brockelmann, GAL, SlI, p.
225 ; F. Sezgin, Tarth al-turat al- ‘arabi, Qumm, 1983, 1-2, p. 276.



qu’aucun autre auteur postérieur ne semble citer un seul extrait de cette épitre °. Dans 1’état
actuel, elle reste donc d’un abord difficile et plusieurs passages sont encore obscurs °,

La méconnaissance qui touche cette épitre nous encourage a en proposer une traduction,
dans I’espoir d’en faciliter I’acces aux chercheurs et de contribuer a la faire connaitre. Toute
traduction est par définition imparfaite ; pour les raisons précédemment évoqueées, celle-ci
I’est peut-étre plus encore. Il faut espérer que de nouveaux manuscrits permettront un jour
prochain d’établir une édition critique de cette épitre et de corriger certaines interprétations
litigieuses. Les défauts d’édition de ce texte ne nuisent cependant pas a sa compréhension
générale. C’est pourquoi nous proposons, avant d’en donner une traduction, de nous pencher

sur I’identité de son auteur et d’examiner la portée de son traité.

1. ‘UBAYD ALLAH B. AL-HASAN AL-‘ANBARI

‘Ubayd Allah b. al-Hasan b. al-Husayn b. Abi I-Hurr ’ Malik b. al-Hashas b. Ganab ® b. al-
Harit b. Halaf b. al-Harit b. Mugaffar b. Ka‘b b. al-‘Anbar b. ‘Amr b. Tamim b. Murr b. Udd
b. Tabiha b. Ilyas b. Mudar ° nait entre 100/718-19 et 106/724-25 dans une éminente famille
d’al-Basra °. Son pére, al-Hasan b. al-Husayn, semble avoir eu une certaine renommée
comme savant et transmetteur de hadit ™ et son grand-pére, al-Husayn b. Malik, a notamment
été gouverneur (‘@mil) de Maysan pour ‘Umar b. al-Hattab 2. Sa tribu, Tamim, est ’une des
plus puissantes d’al-Basra: selon Ch. Pellat, elle doit étre considérée comme la véritable
fondatrice de la ville, et continue au I%/VIII® siécle a fournir 1’essentiel de ses élites

intellectuelles, religieuses et politiques **. ‘Ubayd Allah b. al-Hasan appartient par ailleurs au

> Recherche effectuée sur la bibliotheque virtuelle al-Warraq (www.alwarag.com, 02/2005) et sur le cédérom
Mawsi ‘at talib al- ilm al-sar 7, Markaz al-turat li-abhat al-hasib al-ali, Amman, 2000.

® Les Ahbar al-qudat de Waki' font 1’objet d’une édition révisée par S.M. al-Lahham (‘Alam al-kutub, Beyrouth,
2001, 872 p.). Il s’agit en réalité d’une réédition de celle d’al-Maragi, et la révision de S.M. al-Lahham ne
semble s’appuyer sur aucun manuscrit ni aucun travail critique.

" «b. al-Hurr b. » chez Ibn Hazm, Gamharat ansab al- ‘arab, Dar al-kutub al-‘ilmiyya, Beyrouth, 1998, p. 209.

8 « b. ‘Attab » chez lbn Hazm, Gamharat ansab al- ‘arab, p. 209.

% Waki‘, Ahbar al-qudar, |, p. 88. Voir également Ibn Sa‘d, al-Tubagat al-kubra, éd. 1. ‘Abbas, Dar sadir,
Beyrouth, 1968, VII, p. 285.

10" Al-Hatib, Ta'’rih Bagdad, éd. Mustafa ‘Abd al-Qadir ‘Ata, Dar al-kutub al-‘ilmiyya, Beyrouth, 1997, X, p.
306 ; Ibn Hagar, Tahdib al-tahdib, Dar al-fikr, Beyrouth, 1984, VII, p. 7. Les principales sources biographiques
disponibles sur al-‘Anbari sont : Ibn Sa‘d, al- Tabagat al-kubra, VI, p. 285 ; Waki', Ahbar al-qudat, 11, p. 88
sq ; Ibn Hibban, Masahir ‘ulama’ al-amsar, éd. Magdi b. Mansar b. Sayyid al-Stara, Dar al-kutub al-‘ilmiyya,
Beyrouth, 1995, p. 190 ; al-Hatib, Ta rh Bagdad, X, p. 306 sq ; Ibn al-Gawzi, al-Muntazam, éd. Suhayl Zakkar,
Dar al-fikr, Beyrouth, 1995, V, p. 341; al-Mizzi, Tahdib al-kamal fi asma’ al-rigal, éd. B."A. Ma'ruf,
Mu’assasat al-risala, Beyrouth, 1980, XIX, p. 23. La plus longue biographie moderne consacrée a ce personnage
est celle de J. van Ess, Theologie und Gesellschaft, Il, p. 155-164. Voir également J. van Ess, « La liberté du
juge dans le milieu basrien du Vllle siécle », p. 28-31.

Y Al-Buhard, al-Ta rih al-kabir, éd. S.H. al-Nadwi, Dar al-fikr, Beyrouth, s.d., II, p. 291.

2 Ibn Sa‘d, al-Tubagat al-kubra, VI, p. 125. Selon al-Tabari (Ta ik, Dar al-kutub al-‘ilmiyya, Beyrouth, 1997,
Il, p. 604), le sawad d’al-Basra lui est également confi¢ en 1’an 29/649-50. Voir J. van Ess, op. cit., Il, p. 155.
Sur Maysan, région du bas Tigre au sud-est de I’Iraq, voir M. Streck et M. Morony, « Maysan », El, VI, p. 918-
920.

13 Ch. Pellat, Le Milieu basrien et la formation de Gahiz Adrien-Maisonneuve, Paris, 1953, p. p. 23-24 ; voir
également H. Djait, « Les Yamanites a Kiifa au Ier si¢cle de ’hégire », JESHO, 19, 1976, p. 163.
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clan des Banii I-‘Anbar — groupe principal de la branche ‘Amr b. Tamim ** —, dont sont issus
plusieurs des cadis en fonctions a al-Basra dans les premiéres décennies du califat
‘abbaside *°.

Rien ne nous est parvenu sur ses années de jeunesse. Tout au plus sait-on qu’au moment
d’atteindre la cinquantaine, il est un personnage de haut rang a al-Basra (la[-hu] gadr wa-
Saraf) *®, ou il posséde une solide réputation dans plusieurs domaines du savoir — droit,
poésie, lexicographie, généalogies tribales *’. En matiére de figh, il appartient & 1’ancienne
école juridique basrienne, dont il est considéré comme 1’un des plus hauts représentants *°, Le
qualificatif qui revient le plus souvent sous le calame de ses biographes est celui de
« ‘aqil » 19 ‘Ubayd Allah b. al-Hasan est avant tout un juriste rationaliste, et s’il est cité
comme transmetteur de quelques hadirs °, Waki® affirme que «le nombre d’atar qu’il a
rapportés et de hadits qu’il a transmis est trés réduit » (ma aqalla ma rawa min al-atar wa-
asnada min al-hadit) %

En 156/773, le calife al-Mansur le nomme cadi d’al-Basra a la suite de Sawwar b. ‘Abd
Allah — qui vient de mourir —, répondant probablement en cela au désir de la population
locale ?2. Selon al-Hatib al-Bagdadi, ‘Ubayd Allah aurait partagé ses fonctions avec ‘Umar b.
‘Amir 2*; Pinformation est cependant peu crédible, car ce dernier meurt bien plus tot, vers
139/756-57 ** — al-Hatib le confond avec Sawwar b. ‘Abd Allah, qui est effectivement associé
un temps & ‘Umar b. ‘Amir sur la judicature d’al-Basra, en 137/754 ?°. Comme son

14 M. Lecker, « Tamim b. Murr », EI, X, p. 174,

!5 N. Tsafrir, The History of an Islamic School of Law. The Early Spread of Hanafism, Harvard University Press,
Cambridge, 2004, p. 30. Sur ’appartenance tribale des cadis iragiens a 1’époque ‘abbaside, voir M. Tillier, Les
cadis d’Iraq a I’époque ‘abbaside : organisation administrative et rapports au pouvoir (132/750-334/945), thése
non publiée, Université Lyon 2, 2004, p. 177 sq.

8 Waki', Ahbar al-qudat, 11, p. 88.

Y Waki‘, Ahbar al-qudat, 11, 108, 109, 119.

'8 |bn Hagar, Tahdib al-tahdib, VI, p. 7. Voir également Ibn Hibban (Masahir ‘ulama’ al-amsar, p. 190), qui
précise que ‘Ubayd Allah « étudiait le figh selon 1’école des Kiifiotes, et il les réfutait point par point ». Sur
I’ancienne école basrienne, qui perdure jusqu’au début du Ille/IXe si¢cle avant de se fondre en partie dans le
hanafisme et le malikisme, voir Ch. Melchert, The Formation of the Sunni Schools of Law, 9th-10th Centuries
C.E., Brill, Leiden-New York-Kdln, 1997, p. 41 sq.

9 Al-Gahiz, al-Bayan wa-|-tabyin, éd. ‘A.-S. Hariin, Dar Sahniin, Tunis, 1990, I, p. 275 ; Ibn Sa‘d, al- Tubagat
al-kubra, VI, p. 285 ; al-Hatib, Ta rih Bagdad, X, p. 307 ; al-Mizzi, Tahdib al-kamal, XIX, p. 24 ; 1bn Hagar,
Tahdib al-tahdib, VI, p. 7.

2 Al-Mizzi, Tahdib al-kamal, XIX, p. 26-27. Voir notamment Muslim, al-Sakih, éd. M.F. ‘Abd al-Bagqi, Dar
ihya’ al-turat al-‘arabi, Beyrouth, s.d., II, p. 634.

2 Waki‘, Ahbar al-qudat, 11, p. 88.

22 Waki', Ahbar al-qudat, 11, p. 91. Cf. M. Tillier, op. cit., p. 145. Voir la liste des cadis d’al-Basra établie par N.
Tsafrir, op. cit., p. 39. Cette derniére propose pour sa nomination la date de 156/772 ; son prédécesseur, Sawwar
b. “Abd Allah, demeure cependant cadi jusqu’a sa mort, qui semble survenir le samedi 16 di al-higga 156/6
novembre 773 (Waki', Akbar al-qudat, Il, p. 84 ; Halifa b. Hayyat, Kitab al- Tubagat, éd. S. Zakkar, Dar al-fikr,
Beyrouth, 1993, p. 380). C’est probablement parce que cette disparition a lieu a la fin de 156 qu’al-Tabarf la date
de I’an 157 (al-Tabari, Ta rih, IV, p. 511).

2 Al-Hatib, Ta rih Bagdad, X, p. 307 ; Ibn al-Gawzi, al-Muntazam, V, p. 341.

2 |bn Hagar, Tahdib al-tahdib, VI, p. 410. Ibn Hibban évoque méme la date de 135/752-53 (Masahir ‘ulama’
al-amsar, p. 184). Selon Waki' (Ahbar al-qudat, 11, p. 55), il aurait néanmoins exercé la judicature a partir de
137/754-55.

2 Waki‘, Ahbar al-qudat, 11, p. 55. Cf. N. Tsafrir, op. cit., p. 39.



prédécesseur, ‘Ubayd Allah b. al-Hasan est par ailleurs nommé gouverneur de la priére a al-
Basra 2°, et se voit ainsi chargé de prononcer la surba chaque vendredi & la mosquée *’ : il
cumule ces deux postes jusqu’en 159/775-76, date a laquelle le calife al-Mahdi lui retire ses
fonctions de gouverneur pour les confier & ‘Abd al-Malik b. Ayyiib al-Numayri 2%, D’aprés al-
Tabari, ‘Ubayd Allah b. al-Hasan aurait de méme été révoque de la judicature au profit de
‘Abd al-Malik b. Ayyib *°. Cette affirmation est cependant difficile & croire : “Abd al-Malik
n’apparait comme cadi dans aucune autre source, et Ibn al-Atir se démarque par ailleurs des
chroniqueurs précédents en ignorant cette information *°. Waki‘ indique quant & lui que ‘Abd
al-Malik b. Ayyub n’est nommé que sur la priére et ’armée et qu’al-Mahdi « confirme »
(agarra) ‘Ubayd Allah a la judicature **. Méme si ‘Ubayd Allah b. al-Hasan perd alors ses
fonctions judiciaires, ce n’est que temporaire : il retrouve son poste la méme année, et y
demeure jusqu’a sa révocation par le calife en 166/782-83 ou 167/783-84 32

Ces dix années de judicature sont marquées par les relations conflictuelles qui opposent
‘Ubayd Allah b. al-Hasan et al-Mahdi. Tout semblait pourtant avoir bien commencé entre les
deux hommes : a la mort d’al-Manstr en 158/775, le cadi quitte al-Basra — ou il laisse un
vicaire — pour aller présenter ses condoléances a al-Mahdi et le féliciter de son accession au
califat ¥ ; le discours qu’il prononce a cette occasion suscite 1’admiration de ses
contemporains **. Les sources ne permettent pas de reconstituer avec précision la dégradation
de leurs rapports. Il est probable que 1’épitre que ‘Ubayd Allah adresse au calife dés safar
159/décembre 775 constitue une étape importante ; nous y reviendrons plus loin. Plus
généralement, le comportement du cadi semble a I'origine de cette détérioration. Depuis
qu’al-Manstr a mené une politique de centralisation administrative, les cadis d’Iraq sont les
délégués du calife et sont en pratique placés sous son autorité directe : il n’est pas rare que le

% Al-Tabari, Ta'rih, IV, p. 547. A la méme époque, I’armée, la police et les impdts sont confiés a un autre
gouverneur, Sa‘id b. Da‘lag (al-Tabari, Ta rih, 1V, p. 510 ; voir également Ch. Pellat, op. cit., p. 281).

2 Al-Gahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, 1, p. 294. Cf. J. van Ess, op. cit., 11, p. 156.

%8 Al-Tabari, Ta'’rih, IV, p. 550 ; Ibn al-Gawzi, al-Muntazam, V, p. 275. ‘Abd al-Malik cumule alors la
responsabilité de la pricre et de ’armée.

2 |bid. J. van Ess (op. cit., II, p. 157) semble suivre cette interprétation.

% |bn al-Afir, al-Kamil fi |-ta’rih, éd. C.J. Tornberg, Brill, 1867 (rééd. Dar sadir, Beyrouth, 1982), VI, p. 40. Al-
Tabari parle d’ailleurs de ‘Ubayd Allah b. al-Hasan comme étant le cadi d’al-Basra en 159 ; il le mentionne
encore a ce poste aux années 160 et 164 (7a ik, IV, p. 552, 559, 571).

U Waki', Ahbar al-qudat, 11, 122.

%2 La date de 166 est donnée par Waki‘, Ahbar al-qudat, |, p. 91, et par al-Tabari, Ta rih, IV, p. 574. N. Tsafrir
(op. cit., p. 39) incline a penser qu’il est cadi jusqu’en 167, en s’appuyant sur Halifa b. Hayyat (Ta 774, éd. M.N.
Fawwaz et H.K. Fawwaz, Dar al-kutub al-‘ilmiyya, Beyrouth, 1995, p. 289 ; celui-ci se contredit néanmoins plus
loin, p. 291). La date de 167 pourrait étre confirmée par un autre passage de Waki' (Ahbar al-qudat, 11, p. 92),
d’aprés qui Muhammad b. Sulayman serait gouverneur d’al-Basra au moment de cette révocation ; selon al-
Tabar1 (Ta rih, IV, p. 581), ce gouverneur ne serait nommé qu’en 167.

3 Waki‘, Ahbar al-qudat, Il, p. 107-108.

3 Al-Zubayr b. Bakkar, al-Ahbar al-muwaffaqiyyat, éd. Sami Makki al-*Ani, ‘Alam al-kutub, Beyrouth, 1996, p.
180 ; al-Gahiz, al-Bayan wa-l-tabyin, 1, p. 295 ; Waki', Ahbar al-qudat, 11, p. 108 ; al-Gahsiyari, Kitab al-
wuzara’ wa-l-kuttab, Dar al-fikr al-hadit, Beyrouth, 1988, p. 90 ; al-Hatib, Ta rih Bagdad, X, p. 309. Voir les
remarques de J. van Ess, op. cit., 1l, p. 157.



souverain dicte ses instructions a un cadi, y compris en matiére judiciaire **. Or ‘Ubayd Allah
b. al-Hasan n’obéit pas de maniére inconditionnelle aux ordres qu’il recoit ; pire, il se permet
parfois d’en jouer aux dépens du calife. Sa révocation finale est probablement due a
I’insoumission qu’il manifeste tant en matiére judiciaire que dans les autres domaines
administratifs qui lui sont confiés *.

Des les premieres années de sa judicature, ‘Ubayd Allah b. al-Hasan se fait remarquer
pour son refus d’obtempérer aux ordres de Sa‘id b. Da‘lag, le gouverneur militaire d’al-
Basra ¥, qui lui demande de la part du calife de transférer les biens des successions vacantes
(al-hasriyya) au Trésor public (bayt al-mal) ®. Grace a lintervention d’un proche du
gouverneur, 1’affaire est étouffée % Mais quelques temps plus tard, le cadi s’oppose de
nouveau au calife, cette fois-ci sur une question fiscale. Al-Mahdi lui demande dans une lettre
de lever la sadaga (c’est-a-dire le ‘usr *°) sur les terres irriguées par les canaux qui existaient
au temps des califes ‘Umar et ‘Utman ; lorsqu’ils ont été creusés plus tard, en revanche, les
terres doivent étre selon lui soumises au sarag *'. ‘Ubayd Allah refuse d’exécuter cette
injonction, malgré les menaces du calife : il réunit les grands notables (asraf) * et les savants
d’al-Basra, et déclare par jugement que les populations de tous les canaux de la Péninsule
arabique ne doivent payer que la sadaga **. Le calife semble finalement s’incliner *.

% Cf. N.J. Coulson, Histoire du droit islamique, PUF, Paris, 1995 (1°® édition 1964), p. 118-119.

% J. van Ess, op. cit., I, p. 160.

3711 occupe cette fonction de 156/773 & 158/774-75. Al-Tabari, Ta 7k, 1V, p. 510, 547. Voir aussi Ch. Pellat, op.
cit., p. 281.

% En cas de succession vacante (lorsqu’aucun héritier 1égal ne se présente), le cadi gére provisoirement les biens
du défunt. Chez les Malikites, le bayt al-mal peut étre héritier (au nom de la communauté musulmane) aprés une
période suffisante pour déclarer les biens en déshérence. Mais certains juristes (notamment hanafites)
considérent que d’autres personnes (notamment les parents par les femmes, dawr al-arham) doivent passer avant
le bayt al-mal (voir L. Milliot et F.-P. Blanc, Introduction a [’étude du droit musulman, Dalloz, Paris, 2001, p.
508, 520).

% Waki‘, Ahbar al-qudat, Il, p. 95-96. La position juridique de ‘Ubayd Allah n’est pas claire ; elle semble
néanmoins avoir des répercussions a long terme, car Abu Yusuf condamne quelques années plus tard
I’exploitation par le cadi d’al-Basra de terres en déshérence. Abt Yasuf, Kitab al-harag, p. 185 (trad. E. Fagnan,
in Abou Yousof Ya‘koub, Le Livre de I'impét foncier, Geuthner, Paris, 1921, p. 286-87).

“0 | e ‘usr, impdt notamment levé sur la terre possédée par les musulmans, est souvent considéré par les juristes
comme une sorte de zakat ou de sadaga. T. Sato, « ‘Ushr », El, X, p. 990.

1 L’ opposition concerne probablement les canaux creusés par les musulmans au temps des trois premiers califes,
et ceux qui 'ont été plus tard (implicitement : par des convertis ?). Cette demande semble correspondre &
I’interprétation contextuelle d’une régle que 1’on retrouve dans la doctrine hanafite : selon al-Saybani, toute terre
nouvellement mise en valeur grace a des canaux creusés par des non-arabes doit étre considérée comme terre de
harag. 11 semble que la région d’al-Basra n’était pas irriguée par canaux a I’époque sassanide, et al-Saybani
considére sa région comme terre de ‘wusr (al-Mawardi, al-Ahkam al-sultaniyya, Dar al-kutub al-‘ilmiyya,
Beyrouth, 1985, p. 224-25 ; Cf. F. Lgkkegaard, Islamic Taxation in the Classical Period, Branner & Korch,
Copenhague, 1950, p. 86 ; H. Modarressi Tabataba’i, Kharaj in Islamic Law, Londres, 1983, p. 110-111 ; M.
Morony, « Landholding in Seventh-Century Iraq », in A.L. Udovitch (éd.), The Islamic Middle East, 700-1900,
Darwin Press, Princeton, 1981, p. 157 ; id., Iraq after the Muslim Conquest, Princeton University Press,
Princeton, 1984, p. 106, 121). Al-Mahdi tente-t-il néanmoins d’appliquer cette régle aux canaux creusés par les
musulmans non-arabes apreés la conquéte ?

*2 11 s’agit probablement ici des chefs de tribus ou de grandes familles. Sur le sens de Sarif/asraf, voir C. van
Arendonk et W.A. Graham, « Sharif », El, IX, p. 329 sq.

* “Ubayd Allah b. al-Hasan considére la région d’al-Basra comme une partie de la Péninsule arabique ; c’est
également le cas du philologue al-Asma‘i, a la méme époque, qui aurait affirmé que la Péninsule s’étend jusqu’a
al-Ubulla (Yaqat, Mu ‘¢am al-buldan, Dar Bayrit, Beyrouth, 1988, II, p. 138). Le cadi s’appuie pour rendre ce



Ces cas de désobéissance exasperent néanmoins al-Mahdi ; I’autonomie de ‘Ubayd Allah
b. al-Hasan en matiére judiciaire finit par dépasser les limites de 1’acceptable. Lorsque les
Banii ‘Abd al-Malik revendiquent la propriété d’une terre que le calife al-Saffah a donnée a
un certain Sulayman b. ‘Ubayd Allah, le cadi semble prendre leur parti : al-Mahdi — devant
qui ils ont porté leur affaire — donne des instructions écrites afin que le défendeur puisse
présenter ses preuves, mais ‘Ubayd Allah ignore cet ordre et rend un jugement contre
Sulayman. Il pense probablement se montrer juste : la terre en litige aurait appartenu apres les
conquétes a 1’ancétre des Banii ‘Abd al-Malik, avant d’étre saisie par le calife umayyade
Sulayman b. ‘Abd al-Malik °. Pour ‘Ubayd Allah b. al-Hasan, les Bani ‘Abd al-Malik
demeurent les propriétaires légitimes du domaine. Furieux que le cadi ose passer outre ses
instructions et sous-entendre ainsi que son oncle al-Saffah a injustement disposé de cette terre,
al-Mahdi oblige ‘Ubayd Allah a modifier son jugement *°. Selon al-Hatib, un dernier proces,
opposant un marchand a un officier (ga’id), est directement responsable de son éviction : le
calife écrit au cadi pour lui ordonner de trancher en faveur de 1’officier, mais ‘Ubayd Allah
rend un jugement favorable au marchand *’.

Enfin, le cadi adopte une attitude provocatrice devant al-Mahdi lors de ses passages a al-
Basra. Vers 164/780-81 *®, le calife visite les campagnes alentours et interroge ‘Ubayd Allah
b. al-Hasan au sujet de certains bénéficiaires de concessions terriennes (igqsa ‘) qui semblent
plus riches qu’ils ne devraient I’étre. Selon Waki", le cadi aurait répondu : « O Commandeur
des croyants, c’est comme pour le vétement que je porte : je ne pose pas de question a son
sujet ! » Son impertinence lui vaut un rappel & I’ordre par al-Fadl b. al-Rabi® (sic) *. Une

jugement sur une régle spécifique a la Péninsule arabique, voulant que ses terres ne soient soumises qu’au  usr
(i.e. la sadaga), et non au harag : soit elles ont été prises par des Musulmans pendant les conquétes, soit ont été
laissées a leurs propriétaires convertis a ’islam. Voir Abt Yasuf, Kitab al-harag, Dar al-ma‘rifa, Beyrouth, s.d.,
p. 58 (trad. Fagnan, p. 88) ; al-Mawardi, al-Akkam al-sultaniyya, 213. Cf. H. Modarressi Tabataba’i, op. cit., p.
117 ; T. Sato, « ‘Ushr », El, X, p. 917.

* Waki', Ahbar al-qudat, |1, p. 96-97.

* Lors des conquétes islamiques, certaines terres appartenant a 1’Etat sassanide sont accaparées par des
particuliers. A partir du régne de Mu‘awiya, cependant, les Umayyades raménent une partie de ces terres dans le
domaine califien (sawafi) : ce mouvement culmine sous les régnes de ‘Abd al-Malik et d’al-Walid I (M.G.
Morony, Iraq after the Muslim Conquest, p. 69-70 ; id., « Landholding in Seventh-Century Iraq », p. 160 ;
A.K.S. Lambton, « Safi », El, p. 799-800). Les terres en litige ont probablement été confisquées par le calife
Sulayman b. ‘Abd al-Malik dans le cadre de cette politique.

*® Waki', Ahbar al-qudat, |1, p. 92-95. Voir ’analyse de J. van Ess, op. cit., Il, p. 158-159. Sur les redistributions
de terres aux environs d’al-Basra lors de la prise du pouvoir par les ‘Abbasides, voir M.G. Morony,
« Landholding and Social Change : Lower al-‘Iraq in the Early Islamic Period », in T. Khalidi, Land Tenure and
Social Transformation in the Middle East, American University of Beirut, Beyrouth 1984, p. 216.

" Al-Hatib, Ta’rih Bagdad, X, p. 309. J. van Ess (op. cit., II, p. 159) émet I’hypothése que ce procés est en
réalité le méme que celui qui oppose les Banii ‘Abd al-Malik a Sulayman b. ‘Ubayd Allah.

*® Waki' (Ahbar al-qudat, 11, p. 122) indique que cette visite a lieu sous le gouvernorat de Salih b. Da’ud, qui est
au pouvoir en 164/780-81 a al-Basra (Ch. Pellat, op. cit., p. 281).

49 Waki', Ahbar al-qudat, 11, p. 117. Al-Fadl b. al-Rabi" est le vizir d’al-Rasid et d’al-Amin. Sous al-Mahdi, al-
Fadl est encore un jeune homme qui ne semble pas occuper de fonction officielle a la cour. Peut-étre Waki' veut-
il en réalité parler de son pére, al-Rabi' b. Yanus (m. 169 ou 170/786), hagib puis vizir d’al-Mansir, puis de
nouveau kagib du calife al-Mahdi a partir de 163/779-80. Voir D. Sourdel, « Al-Fadl b. al-Rabi‘ », El, II, p.
730 ; id., Le Vizirat ‘abbaside, IFEAD, Damas, 1959-60, I, p. 89 ; A.S. Atiya, « Al-Rabi‘ b. Yanus », El, VIII, p.
351.



visite suivante, en 166/782-83 ou en 167/783-84 *°, se termine par un entretien orageux entre
le cadi et al-Mahdi : furieux contre lui, ce dernier I’accueille froidement a I’audience qu’il
tient au palais du gouverneur basrien ; il lui demande de justifier ses insubordinations et
I’accuse de mentir & chaque réponse **. De retour & Bagdad, al-Mahdi révoque ‘Ubayd Allah
b. al-Hasan, et désigne Halid b. Taliq a sa place .. ‘Ubayd Allah meurt un ou deux ans plus
tard, en 168/784-85 >*,

‘Ubayd Allah b. al-Hasan laisse peu de choses a la postérité : les biographes médiévaux ne
gardent pas trace d’ceuvres qu’il aurait écrites, et Ibn al-Nadim ne le mentionne méme pas
dans son Fihrist. Il semble néanmoins jouir longtemps d’une réputation ambivalente en Iraq.
Il est d’un coté érigé en cadi modéle >, et ses avis juridiques servent sans doute de référence a
al-Basra aprés sa mort >. Le cadi suivant, Halid b. Taliq, décide méme de laisser & ‘Ubayd
Allah une copie de ses archives judiciaires, comme garantie que ses jugements ne seront pas
modifies ; cette décision est accueillie tres chaleureusement par les Basriens, qui acclament le
nouveau cadi pour cette courageuse décision *°. Al-Mawardi le considére plus tard comme un
cadi exemplaire dans son comportement avec les plaideurs, fussent-ils le calife en personne >'.

D’un autre c6té, ‘Ubayd Allah b. al-Hasan laisse I’image d’un homme peu sérieux, trop
enclin aux plaisanteries déplacées ®. Au I1I¥/1X® siécle, Ibn Qutayba (m. 276/889) I’évoque
comme un théologien aux méthodes défectueuses, car il aurait défendu une pluralité excessive
d’interprétations des textes sacrés. Pour lui, « quiconque fait effort de réflexion a raison »
(kull mugtahid musid) *°. Le Coran est lui-méme porteur de divergences (yadullu ‘ala I-
intilaf) et un méme verset coranique peut étre compris de facons opposées : les différents
courants théologiques et juridiques auraient donc tous raison & leur maniére . Affirmer par
exemple qu’un meurtrier ira en enfer n’est pas plus juste que dire qu’il gagnera le
paradis ® Les théologiens plus tardifs s’insurgent contre un tel point de vue, car la vérité ne
peut étre qu’une en matiére d’usil al-din ®*. Selon ’expression de J. van Ess, la doctrine de
‘Ubayd Allah b. al-Hasan «demeura une curiosité, qui ne fut citée que pour son

%0 Voir supra les différentes hypothéses concernant la date de révocation de ‘Ubayd Allzh b. al-Hasan.

L' Waki‘, Ahbar al-qudat, |1, p. 92-93.

2 Waki‘, Ahbar al-qudat, Il, p. 122.

53 Waki‘, Ahbar al-qudat, Il, p. 123; al-SIrﬁzI, Tabagat al-fugaha’, éd. 1. ‘Abbas, Dar al-ra’id al-‘arabi,
Beyrouth, 1970, p. 59 ; Ibn al-Atir, al-Kamil, V1, p. 80.

> Ce qui justifie la longue biographie que lui consacre Waki*, visiblement fasciné par le personnage.

> Voir la liste de cas évoquée par Waki, Ahbar al-qudat, 11, p. 119-120.

*® Waki‘, Ahbar al-qudat, 11, p. 125. Cf. W.B. Hallag, The Origins and Evolution of Islamic Law, p. 95, qui
propose une interprétation différente de ce passage.

> Al-Mawardi, Adab al-gad, éd. Muhi Hilal al-Sirhan, Matba‘at al-ir§ad, Bagdad, 1971, 1, p. 248-49.

%8 Voir M. Tillier, « Un espace judicaire entre public et privé », Annales Islamologiques, 38, p. 503.

% Cette expression apparait surtout chez des auteurs plus tardifs, tels al-Mawardi (Adab al-gadr, 1, p. 524) et lbn
Hagar (Tahdib al-tahdib, V11, p. 7). Voir a ce sujet J. van Ess, art. cit., p. 29 ; id., op. cit., Il, p. 161.

% |bn Qutayba, Ta 'wil muhtalif al-hadiz, éd. M. ‘Abd al-Rahim, Dar al-fikr, Beyrouth, 1995, p. 51-52 (trad. G.
Lecomte, Le Traité des divergences du hadit d’Ibn Qutayba, IFD, Damas, 1952, p. 50-52). Voir également
I’analyse de J. van Ess, op. cit., I, p. 161-162 ; E. Chaumont, « Tout chercheur qualifié dit-il juste ? », in A. Le
Boulluec (éd.), La Controverse religieuse et ses formes, Cerf, Paris, 1995, p. 20.

® |bn Qutayba, Ta 'wil muhtalif al-hadit, p. 52.

62 E. Chaumont, art. cit., p. 19-20.



“ extrémisme * épistémologique » ®.

D’un point de vue juridique, la pensée de ‘Ubayd Allah semble avoir été amplifiée et
stigmatisée par les genération postérieures : suite a la traditionalisation de 1’herméneutique
juridique dans le courant du I11°/1X® siécle, les méthodes d’un tel savant rationaliste sont
considérées rétroactivement comme déviantes ®. En réalité, comme nous allons le voir, son
épitre a al-Mahdi ne reflete pas un relativisme aussi poussé. Le principe « kull mugtahid
muszb » peut cependant étre décelé derriére ce court traité, et constitue une clef de lecture
essentielle : derriere cette formule, comme derriére 1’épitre, se dissimule une méme
conception de la société musulmane, du role que doit jouer le savant et des rapports qu’il
entretient avec le pouvoir.

2. L’EPITRE A AL-MAHDI
2.1  Remarques genérales

Hadit et sunna. L’¢épitre de ‘Ubayd Allah b. al-Hasan al-‘Anbari serait parvenue a Waki*
par le biais de plusieurs informateurs, a qui Ahmad b. ‘Ubayd Allah b. al-Hasan — le fils de
’auteur — aurait lu une copie du texte & Samarra’ dans le courant du III%1X® siécle ®. Elle
aurait 6té rédigée a ’intention d’al-Mahdi en safar 159/décembre 775 %, Les problémes liés &
I’édition de cet unicum ne permettent pas d’affirmer avec certitude que le texte est conforme,
a la lettre prés, a original du II*/VIII°® siecle. Une référence aux quatre sources du droit
(Coran, sunna, igma ‘ et igtihad) pourrait méme paraitre anachronique. M.Q. Zaman, qui s’est
interrogé le premier sur son authenticité, rappelle néanmoins que les fondements du droit
musulman (usiz/) commencent & étre définis dans des écrits antérieurs ®’. Il remarque
également que ‘Ubayd Allah b. al-Hasan cite des kadits prophétiques toujours dépourvus de
chaines de transmetteurs : cela plaide en faveur de I’ancienneté du texte, car 1’usage de 1’isnad
ne se généralise qu’a partir du III/1X® siécle ®. De fait, plusieurs indices laissent penser que
I’épitre a bien été écrite a I’époque indiquée par Waki'.

Tout ce qui concerne le hadit et la sunna dans cette épitre est ainsi caractéristique d’une
période de transition, pendant laquelle le courant des ahl al-kadit se développe et les
traditions prophétiques se multiplient, mais sans que certaines conceptions plus anciennes
soient encore écartées. Sous le calame de ‘Ubayd Allah b. al-Hasan, le mot « sunna » (plur.
sunan) ne fait pas encore systematiquement référence aux paroles et aux actes du Prophete. La

%3 J. van Ess, art. cit., p. 29.

® Sur la traditionalisation de ’herméneutique juridique au Ille/IXe siécle, voir Ch. Melchert, « Traditionist-
Jurisprudents and the Framing of Islamic Law », Islamic Law and Society, 8, 2001, p. 397 ; W.B. Hallag, The
Origins and Evolution of Islamic Law, p. 123-126.

% Waki‘, Ahbar al-qudat, Il, p. 97.

% Waki‘, Ahbar al-qudat, Il, p. 107.

" M.Q. Zaman, op. cit., p. 89. Il s’appuie notamment sur I’analyse par R.B. Serjeant des lettres attribuées a
‘Umar b. al-Hattab, et notamment destinées a AbG Musa al-As‘ari (R.B. Serjeant, « Caliph ‘Umar’s Letters to
Abi Miisa al-Ash‘arT and Mu‘awiya », Journal of Semitic Studies, 29, 1984, p. 78).

% M.Q. Zaman, op. cit., p. 90, note 73. Cf. J. Robson, « Isnad », El, IV, p. 207.



sunna est avant tout un «usage », une pratique exemplaire et normative entérinée par le
passé ®°: le tribut (fay’) doitétre percu selon une sunna qui apparait dans la suite de
I’argumentation comme une « bonne pratique », en 1’occurrence anonyme, que [’auteur
connait pour en avoir entendu parler (§ 16) °. La sadaga doit de méme étre récoltée selon des
sunan qui ne font pas référence a un modeéle spécifique, mais sont simplement connues par les
musulmans et mises en pratique (8 20). Cette ancienne conception de la sunna est parfois
évoquee avec plus de précisions : dés le début de sa lettre, le calife apparait non seulement
comme un bon connaisseur de la sunna du Prophéte, mais encore « des ceuvres passées des
imams » (8 1). Ce dernier terme évoque probablement les pieux ancétres, dont la conduite doit
« guider » la communauté et servir d’exemple (§ 6) ; peut-étre fait-il aussi allusion a des
califes antérieurs (tels ‘Umar b. al-Hattab ou ’'umayyade ‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz, cités plus
loin), dont les pratiques louables constituent des sunan a I’époque umayyade "*. Quelques
lignes plus loin, il affirme d’ailleurs qu’Allah communique Ses ordres dans Ses versets, mais
aussi a travers les prophétes, les « califes bien guidés » et les imams juristes (§ 3) ™.

La « pratique normative » semble en d’autres endroits liée a la parole divine. ‘Ubayd
Allah b. al-Hasan recommande ainsi de distribuer le fay’ selon les sunan en vigueur et cite les
versets coraniques qui les justifient (§ 18). A la fin de 1’épitre, la sunna est explicitement
désignée comme celle d’Allah, dans un contexte ou I’on attendrait plutot une référence a celle
du Prophete : Allah a donné au calife une connaissance supérieure de « Son Livre » (le Coran)
et de « Sa sunna » (§ 26) “®. Dans le Coran, la « sunna » est également celle d’Allah et fait
référence au cours de I’histoire humaine ou au sort des générations passées ™ Ce n’est
cependant pas dans ce sens que ‘Ubayd Allah I’emploie : la « pratique normative » peut étre
déduite de la parole divine. Cette conception de la sunna semble caractéristique de 1’époque
umayyade "°. L’épitre de ‘Ubayd Allah se situe donc & la croisée de représentations
successives de la sunna, & mi-chemin entre la « tradition vivante ® » des anciennes écoles
juridigues et son assimilation au hadit prophétique.

Non seulement la sunna n’équivaut pas toujours au /adit, mais tout ce qui sera plus tard

% Sur I’évolution du mot « sunna », voir notamment G.H.A. Juynboll, « Sunna », El, IX, p. 879 ; J. Schacht,
Introduction au droit musulman, Maisonneuve et Larose, Paris, 1983, p. 26, 36 ; M.M. Bravmann, The Spiritual
Background of Early Islam, Brill, Leiden, 1972, p. 123 sq ; P. Crone et M. Hinds, God’s Caliph, p. 55 ; R.B.
Serjeant, « Sunnah, Qur’an, ‘Urf », in Ch. Toll et J. Skovgaard-Petersen, Law and the Islamic World. Past and
Present, The Royal Danish Academy of Sciences and Letters, Copenhagen, 1995, p. 33-34 ; P. Crone, God'’s
Rule, p. 126-127.

70 Cette « bonne pratique » peut avoir été instituée par une personne en particulier (voir M.M. Bravmann, op. cit.,
p. 155) ; elle est néanmoins « anonyme » dans le sens ou 1’auteur ne mentionne pas cette personne.

"L'p. Crone et M. Hinds, op. cit., p. 52 ; W.B. Hallag, The Origins and Evolution of Islamic Law, p. 46.

2 Comme le remarque M.Q. Zaman (op. cit., p. 86, note 57), I’expression « al-hulafa’ al-rasidin » ne fait pas
nécessairement référence aux quatre califes « bien guidés » reconnus plus tard par le sunnisme.

3 D’autres exemples d’assimilation de la sunna a celle d’Allah apparaissent dans la lettre d’al-Walid II (al-
Tabari, Ta'rih, 1V, p. 228 ; trad. in P. Crone et M. Hinds, op. cit., p. 120), et dans la Risala ila wali I- ‘ahd de
‘Abd al-Hamid b. Yahya, in al-Qalgasandi, Sub/ al-a ‘§a, Dar al-kutub al-sultaniyya, Le Caire, 1910, X, p. 218.
" \oir A. Merad, La Tradition musulmane, PUF, Paris, 2001, p. 30 ; G.H.A. Juynboll, « Sunna », El, IX, p. 879.
> P, Crone, God’s Rule, p. 127. Voir également M.M. Bravmann, op. cit., p. 168.

"8 J. Schacht, op. cit., p. 36.
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inclus dans le hadit ne 1’est pas encore lors de la rédaction de ce traité. Sept traditions
prophétiques sont explicitement désignées comme telles par 1’auteur, lorsqu’il attribue des
propos au Prophéte (8 19, 20, 25). Une huitiéme peut étre identifiée, bien que le Prophéte ne
soit pas mentionne, lorsque ‘Ubayd Allah affirme qu’un Successeur a, littéralement,
« remonté » (rafa‘a) un hadit : cela laisse entendre qu’il s’agit d’un hadit marfii ‘, ¢’est-a-dire
remontant au Prophéte en personne (§ 11) ”". Mais ce n’est pas tout : & deux reprises, 1’auteur
illustre ses propos par des sentences qui ne prendront que plus tard la forme de hadits. « Une
journée d’imam juste vaut mieux que soixante ans de dévotion » (§ 9), a-t-on selon lui
coutume de dire : cette phrase, qu’il assimile a un dicton ou un proverbe, devient a partir du
I11%/1X® siécle un kadit souvent cité dans les miroirs des princes ; un des plus anciens auteurs a
la mentionner sous forme de tradition prophétique est Abii ‘Ubayd al-Qasim b. Sallam (m.
224/838) . A la fin de son épitre, ‘Ubayd Allah fait enfin allusion & « ce que I’on dit (ma
gila) sur ceux qui ferment leur porte au nez des nécessiteux » (§ 28) ™ : I’emploi de la forme
passive gila laisse penser qu’il fait ici référence a un dicton connu de son temps. Il est plus
tard connu sous la forme d’un hadit, consigné par Ibn Hanbal (m. 241/855) et al-Tirmidi (m.
279/892) ®. 11 est peu vraisemblable que 1’auteur néglige d’attribuer ces paroles au Prophéte
s’il les connait effectivement en tant que traditions prophétiques. Tout porte donc a croire que

I’épitre a été rédigée avant que ces maximes ne soient intégrées dans le hadit.

Les finances publiques. Le cceur du traité est consacré a quatre domaines relevant du
califat, deux appartenant a la sphére des finances publiques : le tribut (fay’) et I’aumone 1égale
(sadaga). La maniére dont ‘Ubayd Allah b. al-Hasan aborde la question des imp0ts inscrit
résolument son épitre dans le contexte socio-politique de la seconde moitié du 11°/VI11° siécle.
Pour I’auteur, comme chez les juristes postérieurs, le fay’ désigne les impdts levés sur les
populations non-musulmanes de 1’empire, en particulier le harag (§ 17) ®'. La répartition de
ces recettes fiscales fait 1’objet d’une longue argumentation, fondée sur des versets coraniques
puis sur une sunna attribuée au calife ‘Umar, prouvant qu’elles doivent étre distribuées a

I’ensemble de la Communauté (§ 18).

77 Cf. J. Robson, « Hadith », EI, 111, p. 25.

8 Abi ‘Ubayd al-Qasim b. Sallam, Kitab al-amwal, Dar al-hadata, Beyrouth, 1988, p. 10. Cet auteur s’appuie
sur un isnad remontant & Abti Hurayra — rapporteur jugé peu digne de confiance dés le I11e/1Xe siecle (A. Merad,
La Tradition musulmane, PUF, 2001, p. 77 ; J. Robson, « Abai Hurayra », El, I, p. 129) —, et comportant un
maillon anonyme (‘an ragulin ‘an...) : ces indices laissent penser que le hadit est forgé assez tardivement
d’aprés une sentence anonyme plus ancienne. D’ailleurs, il ne figure pas dans les ouvrages canoniques classiques
de hadit. |l apparait sans isnad sous la plume d’Ibn ‘Abd Rabbih, al-‘lqd al-farid, éd. A. Amin et A. al-Zayn,
Dar al-Andalus, Beyrouth, 1996, I, p. 25. Il est plus tard rapporté par al-Tabarani (m. 360/971), al-Mu ‘gam al-
kabir, Maktabat al-‘ulim wa-I-hikam, Mossoul, 1983, XI, p. 337 ; al-Bayhaqi (m. 458/1066), Sunan al-Bayhaqgr
al-kubra, éd. M."A.-Q. ‘Ata, Dar al-baz, La Mecque, 1994, VIII, p. 162 ; al-Mundiri (m. 656/1258), al-Targib
wa-l-tarhib, Dar al-kutub al-‘ilmiyya, Beyrouth, 1417 H., lll, p. 117, 172.

¥ C’est nous qui soulignons.

8 \oir la traduction infra.

81 Cf. M. Van Berchem, La Propriété territoriale et 'impét foncier sous les premiers califes, H. Georg, Genéve,
1886, p. 9 sq; F. Lekkegaard, op. cit., p. 40 ; id., « Fay’ », El, I, p. 869 ; A.K.S. Lambton, Landlord and
Peasant in Persia, 1.B. Tauris, London, 1991 (1°® édition 1953), p. 19.
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Qu’un tel développement conduise a formuler une conclusion aussi « simple » pourrait
surprendre : pour la plupart des juristes postérieurs, & commencer par Aba Yusuf, le fay’ doit
étre partagé entre tous les musulmans . Mais sous les premiers ‘Abbasides, une telle position
n’a encore rien d’évident. A la période umayyade, le fay’ ne fait pas 1’objet d’une répartition
égalitaire : seuls les descendants d’émigrés arabes y ont droit, sous forme de pensions ou de
traitements pour service militaire. Cette distribution inégale de la rente fiscale, tres t6t
débattue en Iraq, est véritablement remise en cause lors de la révolution ‘abbaside : le réle des
troupes hurasaniennes et la professionnalisation de 1’armée reléguent au second plan les
anciennes familles militaires des amsar, qui perdent leurs pensions. Dans le méme temps,
I’idée que le fay’ doit étre distribué entre tous les musulmans s’impose peu a peu : cette
position, dit-on alors, aurait été celle du calife ‘Umar %. Au début du régne d’al-Mahdr, il est
probable que la question du fay’ est un sujet brdlant. Quelques décennies plus tard, le Kitab
al-amwal d’Abu ‘Ubayd (m. 224/838) se fait encore 1’écho des controverses qui ont
enflammé les esprits au milieu du 11¥/VIII® siécle et qui ne sont peut-étre pas encore
terminées ®. En déclarant que le fay’ doit revenir & la Communauté entiére, ‘Ubayd Allah b.
al-Hasan ne rappelle pas une regle communément admise, mais prend position dans les débats
de son époque.

Le théme de la perception du harag (8 16-17) se trouve également en prise directe sur la
réalité contemporaine du sawad basrien. Le statut fiscal des terres iragiennes est une question
cruciale pour le califat, dont les revenus dépendent en grande partie des taux d’imposition
appligués aux productions agricoles : elle est abordée par Ibn al-Mugaffa® des 1’époque d’al-
Mansiir ®, et donnera lieu a la rédaction d’un des premiers traités juridiques musulmans par
Abi Yasuf (son fameux Kitab al-harag), & la demande du calife al-Rasid ®®. Les tensions
évoquées plus haut entre al-Mahdi et ‘Ubayd Allah b. al-Hasan refletent la lutte qui est déja
engagée entre le califat et les populations locales sur le statut des terres. Al-Mahdi souhaite
augmenter les rentrées fiscales en prélevant le harag sur un grand nombre de domaines,
puisque ses revenus sont bien plus élevés que ceux de la simple sadaga®’ ; ‘Ubayd Allah
défend quant a lui les intéréts de la population d’al-Basra et des environs, en proclamant que

82 \W. Madelung, « Has the Hijra come to an End ? », Revue des Etudes Islamiques, 54, 1986, p. 257.

8 W. Madelung, art. cit., p. 235-36 ; P. Crone, « The First-Century Concept of Higra », Arabica, 41, 1994, p.
364.

8 Abii ‘Ubayd al-Qasim b. Sallam, Kitab al-amwal, p. 222 sq. Cf. W. Madelung, art. cit., p. 236.

® |bn al-Muqaffa‘, Risalat al-sahaba, in Ch. Pellat, Ibn al-Muqgaffa‘ (mort vers 140/757) « conseilleur » du
calife, Maisonneuve et Larose, Paris, 1976, p. 58-61. L’auteur s’éléve en particulier contre 1’arbitraire des agents
du fisc.

8 \/oir la partie consacrée au cas du Sawad : Abii Yisuf, Kitab al-harag, p. 28-39 (trad. Fagnan, p. 43-61).

87 Cf. Cl. Cahen, «Kharadj », EI, IV, p. 1031. Sous le régne d’al-Mahdi, le harag peut atteindre 60% de
certaines productions agricoles. Cette taxation a outrance pousse certains paysans du sawad a fuir leur terre — ce
probléme est plus tard évoqué par Abu Yisuf dans son Kitab al-harag (p. 85 ; trad. Fagnan, p. 129). ‘A.°A. al-
Durd, al- ‘Asr al-‘abbdsi |-awwal. Dirasa fi |-tarth al-siydst wa-\-idart wa-1-mali, Dar al-tali‘a, Beyrouth, 1997
(1 édition 1945), p. 97, 205 ; H. Modarressi Tabataba’i, Khardj in Islamic Law, p. 39. Sur le poids des impots
fonciers, voir également Cl. Cahen, « Fiscalité, propriété, antagonismes sociaux en Haute-Mésopotamie au
temps des premiers ‘Abbasides », Arabica, 1, 1954, p. 141-142.
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leurs terres ne sont soumises qu’a I’auméne légale %,

Son épitre s’inscrit dans une démarche comparable, et la question du farag est peut-étre
un des principaux motifs de sa rédaction. Alors que ‘Ubayd Allah délivre des conseils trés
généraux dans le reste du traité, les parties consacrées aux imp6ts prennent une tournure plus
concrete : fort de son expérience, ’auteur s’appuie sur des exemples dont il a été
personnellement témoin (8 17). Contrairement a [D’affaire précédemment évoquée,
I’argumentation de ‘Ubayd Allah b. al-Hasan ne concerne pas le statut des terres, mais le
montant de leur imposition : trop lourd a supporter, le harag doit étre diminué. Le probleme
de I’asphyxie fiscale du Sawad avant le califat d’al-Mahdi est bien connu. Jusqu’alors, le
harag est calculé selon le systeme de la misaha, en fonction de 1’étendue de la terre : cette
somme fixe est payable chaque année, sans considération de la récolte ni du prix des denrées
cultivées. Sur les conseils de son vizir Abt ‘Ubayd Allah Mu‘awiya b. ‘Ubayd Allah b. Yasar
— auteur d’un rapport sur I’imp6t foncier ® —, al-Mahdf aurait progressivement abandonné le
systeme de la misaha dans le Sawad au profit de la mugasama, plus favorable aux paysans : le
montant du arag est désormais proportionnel aux récoltes .

Nul ne sait si la politique fiscale d’al-Mahdi et de son vizir a été influencée par 1’épitre de
‘Ubayd Allah b. al-Hasan : le pouvoir central est sans doute averti par d’autres biais du
mécontentement qui gronde alors dans les campagnes **. Le plus important est que le cadi-
gouverneur transmet au pouvoir central les doléances des populations soumises au sarag — ce
qui inclut a I’évidence des populations non-musulmanes # : méme si ‘Ubayd Allah b. al-
Hasan fonde son argumentation sur I’intérét de 1’Etat, qui peut compter sur des recettes plus
¢levées s’il évite de pressurer les campagnes, il se fait avant tout le porte-parole et le
défenseur des populations locales *.

En soi, cette position en matiére fiscale n’a rien de scandaleux. Depuis 1’époque
umayyade, le pouvoir rajuste périodiquement les taux d’impositions en fonction des capacités
des terres et des habitants, notamment en Syrie et en Haute-Mésopotamie **. Cependant, ces
conseils sont délivrés par un cadi qui n’a pas hésité a braver al-Mahdi et a contrecarrer ses
desseins relatifs au statut fiscal des terres basriennes (voir supra). Venant d’un tel homme, la

8 Voir supra. Plus tard, le calife Hariin al-Ra3id entre de nouveau en conflit avec la population d’al-Basra, & qui
il tente d’imposer le paiement du harag. F. Lakkegaard, op. cit., p. 86.

¥ D. Sourdel, Le Vizirat ‘abbaside, IFD, Damas, 1959, p. 97 ; H. Modarressi Tabataba’i, Kharaj in Islamic Law,
p. 61.

%A A. al-Diri, al- ‘Asr al- ‘abbast I-awwal, p. 205 ; H. Modarressi Tabataba’i, Khardj in Islamic Law, p. 36-
37; Cl. Cahen, «Fiscalité, propriété, antagonismes sociaux... », p. 144 ; E. Ashtor, A Social and Economic
History of the Near East in the Middle Ages, Collins, London, 1976, p. 40 ; C.E. Bosworth, « Mukasama », El,
VII, p. 506.

9L Cf. al-Gahsiyari, Kitab al-wuzara’ wa-|-kuttab, p. 91.

%2 Voir notamment données réunies par M. Gil (Jews in Islamic Countries in the Middle Ages, Brill, Leiden-
Boston, 2004, p. 500-501) sur les communautés juives d’al-Basra et d’al-Ubulla.

% Cf. J. van Ess, op. cit., p. 159.

%pG. Forand, « The Status of the Land and Inhabitants of the Sawad during the First Two Centuries of Islam »,
JESHO, 14, 1971, p. 29. Cf. Abu Yusuf, Kitab al-harag, p. 84 (trad. Fagnan, p. 128). Des ajustements continuent
a étre pratiqués sous al-Rasid (al-Gahsiyari, Kitab al-wuzara’ wa-\-kuttab, p. 174-175).



13

lettre devient presque « provocante », selon ’expression de P. Crone et de M. Hinds *°. Et la
provocation ne s’arréte pas la: non seulement sa conception de la société et du pouvoir
s’oppose violemment a celle du califat ‘abbaside, mais le récit qu’il ébauche de I’histoire du
monde est en lui-méme un défi lancé a al-Mahdi.

2.2 Une représentation politique de [ histoire

La maniére d’évoquer I’histoire d’un pays, d’une nation ou d’une religion est souvent
influencée par une vision politique. S’appuyant sur les lettres des califes al-Walid Il et
Yazid Ill, P. Crone et M. Hinds montrent que les Umayyades divisent I’histoire en deux
périodes : celle de la prophétie, qui se termine avec Muhammad, et celle du califat. Grace a
cette distinction, les califes n’apparaissent pas comme les simples successeurs du Prophéte,
mais comme les vicaires d’Allah, dont ils tiennent directement leur autorité ®. ‘Ubayd Allah
b. al-Hasan consacre pour sa part le début de son épitre & une « histoire sacrée » sous-tendue
par une conception du pouvoir bien différente (8 3a 7).

Bien qu’évoquée en termes généraux et parfois ambigus, son histoire est celle de 1’islam.
Elle commence par la Révélation, a travers laquelle Allah dicte Sa religion et Sa Loi aux
prophétes, aux califes et aux «imams juristes et véridiques » (§ 3). A ce temps de la
révélation succéde immédiatement une période d’application des commandements divins par
les pieux ancétres, c’est-a-dire les agents préecédemment cités de la Révélation (prophétes,
imams), auxquels viennent s’adjoindre d’autres personnes: des «nobles », des savants
qualifiés de « hulafa’ » ¥, des justes, des martyrs et des hommes pieux. Grace & ces hommes,
Allah a répandu sa religion, rétabli I’équilibre social, la prospérité économique et la paix (§
4). La troisieme étape est a peine évoquée : I’injustice et la désobéissance a Allah se
répandent sur terre. Heureusement, un groupe d’hommes reste fidele a Allah et au pacte
conclu avec Lui. Aprés de longues souffrances, ils finissent par I’emporter et ramenent la paix
et la sérénité (8§ 5). Bien que ces evenements soient mentionnés en termes trés flous, il s’agit
trés certainement d’une allusion a la révolution ‘abbaside : il est question d’un départ pour
une contrée lointaine (le Hurasan ?), d’épreuves physiques parfois mortelles — une guerre ou
les combattants tombent en martyrs —, et de 1’établissement d’un nouveau « régne » (wilaya)
dont certains souverains ont déja disparu (al-Saffah et al-Mansir ?).

Cette derniére période doit particulierement retenir notre attention : le mouvement qui

% p_ Crone et M. Hinds, God’s Caliph, p. 98.

% p. Crone et M. Hinds, op. cit., p. 27 (ces lettres sont traduites p. 118-128). La conception de I’histoire qui
transparait dans les lettres de ‘Abd al-Hamid est également analysée par W. al-Qadi, « The Religious Foundation
of Late Umayyad Ideology and Practice », in Saber religioso y poder politico en el Islam. Actas del Simposio
Internacional (Granada, 15-18 octubre 1991), Agencia Espafiola de Cooperacion Internacional, Madrid, 1994,
p. 248, 250.

% Ou des hulafa’ qualifiés de «savants» et qui plus est d’« impeccables »... L’auteur veut-il parler de
« califes » ou fait-il référence a des Aalifas au sens plus large, conformément a certaines interprétations du terme
coranique a la fin de 1I’époque umayyade ? 1l est probable que ‘Ubayd Allah b. al-Hasan joue volontairement sur
cette ambiguité. Cf. W. al-Qadi, « The Term “Khalifa” in Early Exegetical Literature », Die Welt des Islams, 28,
1988, p. 392-411.
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conduit a 1’établissement des ‘Abbasides est évoqué de maniére si abstraite qu’il confine a
une vision cyclique de I’histoire. Il semble se développer en deux étapes : la « fuite » due a
I’injustice (la racine HRB est employ¢e deux fois a quelques mots d’intervalle), puis la guerre.
Bien que le terme higra n’apparaisse pas, ce schéma n’est pas sans rappeler 1I’« émigration »
du Prophéte, suivie de sa lutte contre les Mecquois *. De fait, des indices textuels plus tardifs
montrent que le mouvement des Hasimiyya au Hurasan est per¢u comme une nouvelle hégire,
reproduisant le modéle de la fuite & Médine %°. L’épitre de ‘Ubayd Allah refléte ici & mots
couverts une interprétation déja répandue de ces événements.

Ce récit de I’histoire islamique prend tout son sens lorsqu’il est comparé a I’image que les
premiers ‘Abbasides veulent de donner d’eux-mémes : ils tentent en effet de renforcer leur
Iégitimité en donnant une coloration messianique a leur prise du pouvoir. Leur révolution est
soutenue par la mise en circulation, a al-Kafa et al-Basra, de hadits prophétisant la
persécution (bala’) des ahl al-bayt, puis le soulévement au Hurasan préalable au
rétablissement de la justice *®. Les premiers califes ‘abbasides se présentent en restaurateurs
de I’islam et adoptent des lagabs faisant référence aux attentes messianiques qui continuent a
mobiliser les masses %, Celui d’« al-Mahdi » est un des plus significatifs : al-Mansar le
décerne a son fils et héritier présomptif de son vivant — insinuant qu’il est le « messie »
attendu — sans doute pour contrer la propagande mahdiste d’un des principaux mouvements

d’opposition au régime, celui du hasanide Muhammad al-Nafs al-Zakiyya '®. Le calife

% Dans le Coran, 1’« émigration » est présentée comme une réponse au mauvais traitement des premiers
musulmans ; le hadit 1’évoque parfois en terme de « fuite » (P. Crone, « The First-Century Concept of Higra »,
Arabica, 41, 1994, p. 354, 384).

% M. Sharon, Black Banners from the East, Brill, Leiden, 1983, p. 23, 187 ; P. Crone, « The First-
Century Concept of Higra », p. 380 (I’auteur se fonde notamment sur Ahbar al-dawla |- ‘abbasiyya, éd. ‘A.°A.
al-Darf et ‘A.G. al-Muttalibi, Dar al-tali‘a, Beyrouth, 1971, p. 199); id., Slaves on Horses, Cambridge
University Press, Cambridge, 1980, p. 65. Le paralléle apocalyptique entre la révolution ‘abbaside et 1’hégire
apparait encore chez al-Gahiz (Mandgib al-Turk, in al-Rasa il, éd. ‘A.-S. Haran, Dar al-gil, Beyrouth, 1991, I, p.
15), qui compare les Ansar de Médine aux « Hurasaniens, qui ont aidé les héritiers [du Prophéte] a la fin des
temps (sic) ».

Le concept de higra demeure essentiel aprés la mort du Prophéte, et continue a étre invoqué par le pouvoir
umayyade, afin de renforcer le mouvement des conquétes (W. Madelung, « Has the Hijra come to an end ? », p.
233-34. Lutter contre un pouvoir injuste par 1’émigration, puis la guerre — a I’exemple du Prophéte — est
également préconisé par certains groupes harigites, comme les Azariga et les Nagdiyya (P. Crone, art. cit., p.
379, 382).

100 A A, al-Dari, « al-Fikra I-mahdiyya bayna I-da ‘wat al- ‘abbdasiyya wa-I- ‘asr al- ‘abbasi I-awwal », in W. al-
Qadi (éd.), Studia Arabia et Islamica. Festschrift for |hsan ‘Abbas on his Sixtieth Birthday, American University
of Beirut, Beyrouth, 1981, p. 126 ; W. Madelung, « al-Mahdi », El, V, p. 1233. Voir par exemple Ibn Abi Sayba,
al-Musannaf, éd. K.Y. al-Hut, Dar al-rusd, Riyad, 1409, VII, p. 527. Cf. P. Crone, God’s Rule, p. 87 ; id., Slaves
on Horses, p. 65.

101 B |ewis, « The Regnal Titles of the First Abbasid Caliphs », in Dr. Zakir Husain Presentation Volume, New
Delhi, 1968, p. 16-19 (repris in B. Lewis, Studies in Classical and Ottoman Islam (7th — 16th Centuries),
Variorum Reprints, Londres, 1976) ; voir également D. Cook, Studies in Muslim Apocalyptic, Princeton
University Press, Princeton, 2002, p. 144-146.

102 <A ‘A, al-Duri, art. cit., p. 129 ; J.L. Bacharach, « Laqab for a Future Caliph : The Case of the Abbasid al-
Mahdi », JAOS, 113, 1993, p. 273 ; W. Madelung, « al-Mahdi », El, V, p. 1233. Cette conception messianique
du califat sous les premiers ‘Abbasides se situe dans la lignée de 1’idéologie politique des Umayyades, qui sont
souvent décrits dans de tels termes, en particulier dans la poésie. Cf. P. Crone et M. Hinds, op. cit., p. 36 ; P.
Crone, op. cit., p. 41. D’autres opposants aux premiers ‘Abbasides font également usage d’une telle rhétorique
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destinataire de 1’épitre apparait ainsi comme un acteur essentiel de cette histoire
apocalyptique. D’autres hadits annoncent a la méme époque que le pouvoir reviendra ensuite
au Christ, ‘Isa b. Maryam 103, selon la tradition eschatologique qui s’est développée a
I’époque umayyade, son retour sur terre pour diriger la communauté musulmane précede
immédiatement la fin du monde **. Les injonctions de ‘Ubayd Allah b. al-Hasan, qui cite & la
fin de son épitre plusieurs hadits sur I’imminence de I’Heure derniére, doivent étre lues en
liaison avec une telle conception de I’histoire : elles annoncent I'ultime étape du récit qui
introduit son épitre (§ 25).

Les termes employés par ‘Ubayd Allah b. al-Hasan pour décrire la révolution ‘abbaside
sont suffisamment flous et ambigus pour laisser croire qu’il inscrit son récit dans une telle
vision messianique. Son épitre pourrait donc étre interprétée comme un manifeste de soutien
au régime. Le role que I’auteur assigne a al-Mahdi vient cependant nuancer cette impression.
En effet, le calife n’est pas présenté comme I’instrument d’un destin irrémédiablement
positif : ‘Ubayd Allah ne lui demande rien moins que de faire ses preuves. Les hulafa’ qui ont
autrefois su appliquer les commandements d’Allah étaient « infaillibles » (ma ‘simiin,
isma) (§ 4), mais cet adjectif n’est pas repris pour qualifier les califes “abbasides. Les anciens
se montraient « justes » (mugqsifin) dans leurs jugements (§ 4), alors qu’on attend toujours
d’al-Mahdi qu’il soit « un imam juste et un arbitre équitable » (§ 7). Certes, le début de son
regne semble de bon augure — I’auteur fait probablement allusion a la libération de prisonniers
politiques et a la distribution de généreux présents ' — mais ces signes précurseurs attendent
d’étre confirmés (tamam) (§ 8). L impeccabilité des anciens a été¢ récompensée par Allah, qui
a imposé au peuple de leur obéir (8 4); en revanche, al-Mahdi doit encore conquérir
I’obéissance de ses sujets, conditionnée par sa justice et la rectitude de sa politique (§ 7) .

Si ‘Ubayd Allah b. al-Hasan intégre son destinataire dans un schéma messianique, dans
lequel la fin du monde approche, ce n’est donc pas sans ironie : al-Mahdi doit encore prouver
qu’il mérite son lagab, en établissant sur terre le régne de la justice. Or les conseils qu’il lui
prodigue laissent supposer qu’il doute de sa capacité a conquérir seul son titre de mahdi. Bien
plus, le cadi finit par adopter un ton menacant : son rappel insistant de la proximité de I’Heure
derniére sonne comme une sommation (§ 25, 26). Il n’y a plus le temps de tergiverser : le
calife doit étre juste %7 et gagner « les degrés les plus élevés » du paradis (§ 7), ou bien il sera
condamné a I’enfer (§ 28). ‘Ubayd Allah b. al-Hasan détourne ainsi le schéma messianique
pour mieux placer al-Mahdi face a ses responsabilités.

messianique, comme 1’Umayyade Aba Muhammad al-Sufyani (voir P.M. Cobb, White Banners. Contention in
‘Abbasid Syria, 750-880, State University of New York Press, Albany, 2001, p. 47, 55).

103 \W. Madelung, « al-Mahdi », EI, V, p. 1233.

9% 1pid., p. 1231.

195 Ipid., p. 1233.

1% On remarque comment ‘Ubayd Allah b. al-Hasan prend le contre-pied de I’idéologie umayyade, qui faisait de
I’obligation au calife une obligation absolue (W. al-Qadi, « The Religious Foundation of Late Umayyad
Ideology and Practice », p. 252) : pour ’auteur, I’obéissance se mérite.

197 | _a racine ‘DL, qui évoque la justice, apparait & onze reprises dans 1’épitre.
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2.3 Une conception du pouvoir

Cet expos¢ historique n’a d’autre but que de pousser al-Mahdi a accepter les propositions
de ‘Ubayd Allah b. al-Hasan : le calife saura prouver sa 1égitimité s’il suit ses conseils. Or la
rhétorique du cadi-gouverneur, qui prétend viser la réalisation du modéle messianique, n’est
qu’un leurre : ce qu’il propose est en rupture avec I’ancienne organisation du pouvoir. En
apparence, il s’agit d’une simple collaboration entre le calife et les wulama’ 198 - mais une
lecture attentive montre que ‘Ubayd Allah préconise presque une séparation des pouvoirs, qui
retirerait au califat une grande part de son autorité dans le domaine juridique.

La conception du pouvoir, telle qu’elle apparait en particulier au début de I’épitre, est
directement issue de celle qui prévalait a 1’époque umayyade : la communauté musulmane est
implicitement assimilée & une caravane, que le souverain doit guider vers le salut . Allah a
«tracé » (anhaga) un « chemin » (sabil) pour les musulmans, qui doit leur permettre de
«marcher droit» (vastagimii, istagamat subulu-hum) jusqu’a Lui (§ 3 et 4). Les pieux
ancétres qui ont autrefois su appliquer la Loi divine sont des « guides bien dirigés » (al-hudat
al-muhtadiin) **° et des « imams » ' : ils percoivent la « lumiére » (nir) dont Allah éclaire la
route, et sont « suivis » par le peuple (8 4). On attend aussi que le calife al-Mahdi — dont le
lagab appartient au méme champ sémantique — soit un bon « guide » (yahdi), « avangant »
(vasir) "2 sur le méme chemin qu’eux (§ 7). Appliqués au califat, ces différents termes
participeraient d’une conception « absolutiste » de D’institution : le calife serait 1’agent
d’Allah sur la terre, serait inspiré par Lui, et pourrait ainsi guider légitimement la
communauté, y compris sur le plan juridique. Dans les faits, il est probable que ni les derniers
Umayyades ni les premiers ‘Abbasides ne parviennent a imposer une telle domination
charismatique. Mais leurs écrits comme leurs actes montrent qu’ils restent attachés a une telle
conception du pouvoir **. La politique d’al-Mahdi, qui intervient & plusieurs reprises dans les
proces de ‘Ubayd Allah b. al-Hasan et tente de modifier le statut fiscal des terres basriennes,
en est la meilleure preuve. L’auteur de 1’épitre, qui connait 1’image que le calife a de son
autorité — pour en avoir lui-méme fait ’expérience —, est obligé d’inscrire son discours dans

une telle conception du pouvoir. Néanmoins, il cultive de nouveau 1’ambiguité : parmi les

198 M.Q. Zaman, op. cit., p. 91.

199 b Crone, God’s Rule, p. 21-22. Voir également W. al-Qadi, « The Religious Foundation of Late Umayyad
Ideology and Practice », p. 250.

19 a racine HDY, qui a le sens de « guider », est 4 elle seule répétée onze fois dans I°épitre.

111 faut rappeler que la racine "MM appartient également au champ sémantique du voyage ; le verbe amma
signifie « se diriger » ou « marcher en téte ». A. de B. Kazimirski, Dictionnaire arabe-francais, I, p. 50.

12 pour les besoins de notre démonstration, nous nous permettons parfois de revenir au sens originel de certains
mots, qui seront traduits un peu différemment plus loin.

3 p_ Crone, op. cit., p. 22 ; W. al-Qadi, art. cit., p. 250. M.Q. Zaman (op. cit., p. 105) et W.B. Hallaq (The
Origins and Evolution of Islamic Law, p. 185) pensent a I’inverse que le califat n’a jamais considéré son autorité
comme supérieure a celle des juristes. Leurs conclusions reposent néanmoins sur la seule analyse du discours
tenu par les ‘ulama’ (dont I’épitre de ‘Ubayd Allah b. al-Hasan), a I’exclusion de celui du califat. La réalité
historique doit plus probablement étre recherchée entre ces deux schémas théoriques.
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pieux ancétres figurent certes des hulafa’, mais également des prophétes, et des
«imams faqihs » dont il n’est pas précis¢ s’il s’agit de califes juristes ou de juristes
prééminents 4,

En réalité, ‘Ubayd Allah défend une conception bien différente du pouvoir. Certes,
lorsque les sources de la Loi sont silencieuses, il revient au calife (walt amr al-muslimin) de
« légiférer », et les autres agents de 1’Etat doivent s’en remettre a ses décisions (§ 22). Mais ce
pouvoir est tres restreint : lorsqu’Allah s’est prononcé, a travers le Coran ou la sunna du
Prophéte, personne (laysa li-akad... illa) n’a le droit de passer outre, ce qui implique que le
souverain doit également se soumettre & la Loi. Ceci vaut pour les domaines évoques dans
I’épitre, notamment celui des impdts, dont ‘Ubayd Allah rappelle les différentes regles
coraniques. Concernant leur répartition, le calife dispose d’une faible marge de manceuvre : il
peut seulement décider du montant a allouer a chacune des catégories prévues par la Loi
(8 21). En matiére judiciaire, un cadi doit appuyer ses jugements sur quatre sources du droit
(Coran, sunna du Prophéte, consensus, igtihad personnel), parmi lesquelles le calife ne figure
pas en tant qu’autorité de référence, puisque la capacité d’igtihad est deléguée au cadi
(§ 14) M. Cette affirmation nuance fortement le paragraphe 22, ou I’auteur semble soumettre
les cadis aux instructions califales lorsque les sources de la Loi sont silencieuse : les gadis ne
sont pas expressément cités, mais 1’emploi du verbe gada laisserait penser qu’ils font partie
des fonctionnaires soumis & cette régle *°. Si tel était le cas, les paragraphes 14 et 22
entreraient néanmoins en contradiction : on ne peut a la fois aff