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LE LIVRE DES CONTEMPLATIONS DIVINES

Le Livre des Contemplations divines est un entretien metaphy-

sique d’Ibn ‘Arabi avec Dieu l’instruisant des mysteres de la

creation, de la fonction insigne devolue a l’homme dans l’eco-

nomie de la gnose et des lois secretes de la connaissance uni-

tive, le tawhid. Chacune des quatorze Contemplations qui le

composent est suscitee par le lever d’un astre particulier du
registre initiatique de la Voie. Et c’est le coeur, envisage

comme lieu epiphanique des presences divines, qui est l’or-

gane receptif de ces visions mystiques.

Ibn ‘Arabi etait age de trente ans it peine quand il redigea

ce traite, l’un de ses premiers essais de philosophic spirituelle.

Sa sotiplesse intellectuelle et son pouvoir d’assimilation lui per-

mirent de combiner deux “genres” bien distincts : le courant

de la “theologie orthodoxe” issu de Ghazali avec les audaces

metaphysiques et les fulgurances poetiques de Niffari.

Muhyi al-Din Ibn ‘Arabi (ne a Murcie en 1165 et mort a

Damas en 1240) a laisse plus de deux cents outrages qui

constituent l’une des sommes spirituelles les plus impres-

sionnantes de tous les temps. Sindbad a publie en traduction :

Les Soufis d’Andalousie (1979 ; 2C edition 1988) ;
La Profession de

foi (1985) ; Le Chant de Vardent desir (1989) ; La Vie merveilleuse

de Dhu-l-Nun PEgyptien (1989).

Pliilosophe et islamologne, Stephane Ruspoli s'esl specialise depuis

vingt ans dans I’etude du soujisme. Apres une these sur Qunyawi, il

a collabore d plusieurs revues et ouvrages collectifs, dont le Diction-

naire critique de l’esoterisme (PUF, 1998), et realise des emis-

sions pour France Culture sur la mystique comparee. Il a deja traduit

et presente L’Alchimie du bonheur parfait d’Ibn Arabi (Berg

International, 1981) et fern prochainement parailre son Livre des
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AVERTISSEMENT

Principales sources citees en abrege dans notre ouvrage :

Fusus = Fusiis al-hikam d’Ibn ‘Arabi, ed. A. Afifi, Le Caire, 1365 H.

Fut. = Al-Futuhat al-makkiyya d’Ibn ‘Arab!, Beyrouth, 1329 H., 4 vol.

R. I. = Rasa ’il Ibn ‘Arabi, d’apres le manuscrit Aya Sofia, Hyderabad,

1367 H., 29 opuscules en 2 vol. Dans la partie Presentation et com-

mentaire, infra, le titre de chaque opuscule est donne en abrege

suivi de l’indication de la page s’il y a lieu (ex. : R. /., Isfar, p. 3).

References coraniques

:

Elies sont donnees d’apres les editions officielles du Coran du Caire.

Le numero de la sourate est suivi de celui du verset. Les passages

cites sont traduits par nous-meme, independamment des differentes

versions franfaises.

Transcription

:

Elle a ete simplifiee pour respecter les contraintes de l’edition. Les

lettres emphatiques n’ont done pas ete signalees. La lettre hamza a

ete rendue par le signe ’ en mediane, la lettre ‘ayn par le signe ‘. Les

voyelles longues ont ete representees par a,ietu (prononce “ou”).

Place-moi dans les tresors inaccessibles afin que

nul autre que moi nepuisse me voir, et exhorte les

hommes a rechercher ma vision. Alors tu trouveras

derriere chaque voile ce qu’est amene d decouvrir

celui qui aime.

ibn 'ARABI,

Le Livre des Contemplations divines,

chapitre trois.



INTRODUCTION

UN DIALOGUE METAPHYSIQUE

LeLivredes Contemplations divines (Kitab al-Mashahid al-ilahiyya)

est un entretien metaphysique dujeune Ibn ‘Arabi avec Dieu

l’instruisant des mysteres de la creation, de la fonction insigne

devolue a l’homme dans l’economie de la gnose, et des lois

secretes de la connaissance unilive, le tawhid. Get essai pro-

metteur du jeune maitre andalou a ete redige a Seville en

1194 (590 de l’hegire) ou Ibn ‘Arab! passa sajeunesse et regut

l’essentiel de sa formation initiale au soufisme. Ne a Murcie en

1165, il avait done vingt-neuf ans et etait dans la periode d’elabo-

ration de ses premiers ecrits mystiques. Nous verrons plus loin

qu’il fit une dedicace de son Lime des Contemplations a l'un de ses

premiers maitres qui 1’a beaucoup marque, le shaykh Mahdawi 1
.

Des l'exorde du livre, Ibn 'Arabi souligne le caractere ins-

pire de son traite qu’il donne pour une “contemplation des

secrets sanctissimes” et une “vision des aurores des lumieres

divines”. Chacune des quatorze Contemplations qui le com-

posent est suscitee par le lever d’un astre particulier du registre

1. Voir infra, “A propos de la lettre preface”, p. 35.
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initiatique de la voie 1
. Et c’est le coeur (qalb), envisage comme lieu

epiphanique des presences divines, qui est l’organe receptif de
ces visions mystiques. L’auteur en precise le symbolisme dans le

Sceau du Livre. Ge Sceau, ou chapitre de conclusion, annonce
des le Prologue est une apologie destinee a confirmer la valeur
de l’enseignement inspire dont se reclame Ibn ‘Arabi, en s’ap-

puyant sur l’autorite du Coran et de la Tradition sacree (Sunna)

.

II precise des fouverture du Traite que ces diverses illuminations

ont ete extraites des tresors scelles” dans Y absconditum, c’est-

a-dire du monde suprasensible pur qui est le plan esoterique de
f essence inconditionnee. Autrement dit, ce livre s’adresse aux
inities de la voie, les hommes de la gnose, qui seuls peuvent le

comprendre intuitivement. Que l’amateur qui ne se sent pas de
leur nombre se contente de gouter la prose inspiree d’lbn
Arabi, ou, selon son conseil, qu’il aille interroger directement
leurs adeptes, les hommes de la voie. La meditation d’lbn ‘Arabi

se developpe dans les hautes spheres de la mystique speculative

et il transpose le prone inspire (khitab) capte dans le monde du
mystere dans un discours dialogue dont la divinite conserve l’ini-

tiative. C’est un exemple des ressources de la pedagogie divine

caracteristique de l’esoterisme des mystiques musulmans.
Le symbolisme est tres riche, et la plupart des themes direc-

teurs sont d’une heureuse venue. Mais leur mode d’exposition
est si abstrus et allusif qu’il nous a semble necessaire de propo-
ser au lecteur des Presentations speciales pour chaque chapitre-.

Ces cles de lecture ne sauraient evidemment remplacer la medi-
tation personnels qui est a la discretion de chacun, et moins
encore la navigation spirituelle suivie de 1’ “immersion” neces-
saire dans 1’ocean divin pour trouver les “cles des tresors de
1 Essence (chapitre neuf) . Comme le montre Ibn ‘Arabi, ces
cles secretes ne sont donnees qu’aux pelerins de 1’unite, adeptes
de l’annihilation mystique (Jana).

1. Voir infra, “Le symbolisme du septenaire”, p. 26.

2. Voir infra, p. 101.

L’Esprit de Dieu, ou sa Lumiere 1
,
se devoile a travers les qua-

torze Contemplations lumineuses que capte son recepteur pri-

vilege, l’esprit du shaykh Ibn ‘Arabi. Derriere le symbolisme

recurrent des lumieres theophaniques, c’est la meditation

secrete d’un jeune savant en tasawwuf qui projette ses pre-

miers feux. Le Livre des Contemplations se presente comme un

soliloque de l’esprit recomposant la genese de ses origines en

Dieu, de son deployment et de son conditionnement creatu-

rel dans la forme humaine, et de sa reconversion vers 1’unite

fondamentale. L’attestation de l’Unique, ou tawhid, estfondee

metaphysiquement par le pacte originel noue dans le plerome

celeste entre Dieu et l’humanite. C’est l’acquiescement a la

demande divine : “Ne suis-Je point votre Seigneur2 ?” Cette

alliance predetermine la “saisie” reciproque des deux prota-

gonistes de la dialectique instauree entre Dieu et son temoin

de contemplation (voir chapitre deux)

.

Le recueillement de la pensee sur le centre emetteur de la

lumiere originelle domine les speculations, parfois absconses,

mais toujours fecondes, d’lbn ‘Arabi, dont l’esprit d’investi-

gation est la qualite premiere. Sa meditation tourne en spirale

autour d’un meme objet qui se revele, mais se derobe aussitot,

apres avoir ete entrevu dans l’aurore ou au couchant d’une

inspiration ponctuelle. En effet, 1’ eclat de la divinite (uluhiya)

est une lumiere aveuglante dont on ne peut capter que les

reflets sur les eaux mouvantes de la conscience, pour peu

qu’un des astres du coeur vienne a 1’illuminer. Par le truche-

ment de l’Esprit divin (ruh), Ibn ‘Arabi vehicule un dialogue

alterne entre Dieu et lui-meme, dialogue qui est en fait un
soliloque de fame absorbee en contemplation. Renon^ant a

saisir la nature proprement ineffable de Dieu qui transcende

toute qualification, affirmation ou negation, c’est sur le reseau

tndefiniment complexe de ses relations intrinseques avec

L D’apres Coran, XXIV, 35.

2- Coran, VII, 172.
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l'intelligence humaine, cette “arae pensante” (nafs natiqa) des

philosophes, que porte la speculation de notre mystique. Le

discours dialectique qui temoigne de cette relation fait natu-

rellement exploser le cadre logique des analogies constitu-

tives entre l’homme et l’univers d’une part, entre Dieu et

1’homme d’autre part. Parce que la loi constante de la coin-

cidentia oppositorum remet toujours en question le rapport

Createur-creature, Seigneur-serviteur, pour marquer 1’equi-

vocite de la realite divine immanente a 1’homme. Deja se pre-

cisent les lignes directrices de la metaphysique d’Ibn ‘Arabi

touchant l’ontologie des formes epiphaniques, la fonction

noetique de l’imagination active (khayal), et l’anthropologie

spirituelle.

Malgre son unite d’ensemble, le traite comporte certaines

maladresses, quelques digressions, et il est redige dans un style

volontairement hermetique qu’Ibn ‘Arabi perfectionnera

avec la maturite. Sa pensee elliptique et la rhetorique des

oppositions (lumiere-tenebres, parole-silence, bonheur-

malheur, chatiment-recompense, et ainsi de suite) refletent

l’influence naturelle et profonde du registre de l’eschatologie

coranique. Ses themes de predilection recurrents sous la

trame enchevetree du Livre des Contemplations sont d’ailleurs

d’une haute portee. Ils concernent la saisie paradoxale de la

connaissance mystique, l’apophatisme de la realite divine, les

differentes voies d’acces a l’unite, la soteriologie et l’eschato-

logie collective et individuelle des ames, les conditions de la

guidance divine, et les prerogatives speciales du Pole mystique

comme delegue de la Presence divine 1
.

L’ensemble du livre s’organise autour de trois principes

directeurs qu’Ibn ‘Arabi n’ajamais cesse d’approfondir toute

sa vie durant. A savoir : le sentiment de la transcendance

1. Pour les fonctions cosmiques et initiatiques du Pole universel, on se

reportera, infra, aux Presentations des chapitres six, douze et treize, et au
paragraphe soixante-huit du Livre des Contemplations.

divine (tanzih) qui impregne de nombreuses sequences vision-

naires ;
la fonction initiatique et soteriologique devolue a

l’“homme parfait” (insan kamil), conyu comme le delegue de

Dieu et le porte-parole de sa Sagesse
;
enfin la meditation

recurrente des conditions d’accomplissement du tawhid eso-

terique. Ces trois facteurs sont interdependants. En effet,

comme support epiphanique de la Presence divine, Phomme

assure la liaison entre les plans divin et creaturel : il manifeste

in concreto les noms et attributs de la divinite grace auxquels

Dieu se qualifie dans l’univers. Investi d’une mission salutaire,

il exerce le magistere initiatique propre au shaykh de la voie

dans le soufisme.

En concentrant les attributs de la science et de la toute-

puissance divine sur l’homme, Ibn ‘Arabi relativise la notion

de servitude ubudiyya), si accentuee dans la revelation cora-

nique, ou le statut des croyants ordinaires comme celui des

prophetes implique la totale soumission et l’effacement

devant la volonte divine. Tel que le con^oit notre penseur, le

service divin n’est plus simplement V ethos de la pauvrete et du

denuement spirituel visant a l’annihilation de V ego terrestre et

limite, par laquelle le soufi accede a l’union et a la liberte. Le

statut spirituel et ethique du wait prolonge en quelque sorte

la vocation des prophetes, et specialement celle de l’Envoye

de Dieu, Muhammad, comme Sceau de la prophetie. De sorte

que la mission de l’homme est d’etre asservi a la fonction

divine afm de proclamer et d’imposer la loi de Dieu menant a

l’union transformante. Ibn ‘Arabi trace ainsi les caracteris-

tiques du sage comme delegue de la Presence divine et media-

teur de l’lmperatif createur identifie au kun coranique. Cette

conception imperieuse de la maitrise spirituelle explique sans

doute la vehemence de certaines predications exaltant les

pleins pouvoirs de l’homme parfait investi de l’autorite

divine. Bien qu’inspire par le zele de la connaissance salutaire,

l’enseignement d’Ibn ‘Arabi denote une certaine intolerance,

qui ira s’accentuant avec la maturite. En lui, cohabitent le
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theologien predicateur influence par les ‘ulama’, et le gnos-

tique cherchant sa voie de salut personnel sous les auspices de

la misericorde.

Ainsi, dans le chapitre quatorze, nous assistons a un regle-

ment de comptes dujeune shaykh avec differentes categories

d’hommes qu’il expedie en enfer par la puissance du souve-

rain Juge, et dans ce scenario eschatologique grandiloquent,

Ibn ‘Arabijoue le “sauveur messianique” en prenant la tete du
huitieme groupe des spirituels, le seul a etre admis au paradis

de la contemplation bienheureuse. Tous ceux qui se sont ecar-

tes de la voie orthodoxe de l’union telle qu’il la con^oit sont

bons pour le chatiment et “culbutes en enfer”. Le cadre de
l’eschatologie coranique Ini permet de legitimer cet “esprit

d’inquisition”.

Une premiere impression generate se degage de la lecture

du Traite. II y a la conscience aigue de la Toute-Puissance s’ex-

primant par le prone divin (khitdb) et qui alimente une rheto-

rique de la promesse et de la menace, de la recompense et du
chatiment. Dans certaines sequences, la transcendance divine

est exalteejusqu’a l’outrance et motive des avertissements et des

sanctions contre ceux qui pretendent definir Dieu et ignorent

leurs propres limites (notamment au chapitre cinq, § 36 a 38).

Comme sujet de 1’interpellation divine, le pelerin des contem-

plations assume la tache d’avertisseur et d’eclaireur providen-

tiel pour la communaute des awliya’

{

pi. de wall). C’est la un
trait caracteristique de la fonction insigne attribute au shaykh

comme recteur etjuge souverain des antes qu’il doit gouver-

ner au nom de Dieu. La fonction rectrice du Pole mystique

(qutb) dans le soufisme, comme emanation humaine de l’au-

torite divine qui regne sur l’univers, est particulierement

accentuee par les differents symboles de la guidance divine

intitulant les principaux chapitres du livre. En effet, la lumiere

initiatique particuliere qui se devoile par les differents astres

du Livre des Contemplations est ambivalente. Chaque astre est

un attribut divin, et done simultanement un attribut de

l’homme parfait en tant que “vicaire” ou “khalife” de Dieu.

Selon les perspectives, la lumiere guidante que capte le pele-

rin des contemplations se personnifie sous l’aspect de l’ins-

tructeur, du pilote, du rocher, du support, et ainsi de suite.

L’anthropologie d’Ibn ‘Arabi tire toutes les consequences

de la doctrine du Pole mystique, comme chef supreme de la

hierarchie universelle, et axe de communication necessaire

entre Dieu et le monde. Le Pole est charge d’assurer la diffu-

sion de l’ordre divin (amr ilahi) qui est le fiat coranique. Chez

Ibn ‘Arabi, et plus largement dans le cadre des confreries reli-

gieuses medievales, alors en plein essor (aux XIIe et XIIIe siecles)

,

cette fonction initiatique releve de la conception a la fois

metaphysique et ethique de l’homme parfait (al-insan al-kamil).

On sait combien elle est caracteristique dans l’ecole d’Ibn

‘Arabi. Son brillant et difficile Livre des Theophanies en est la

meilleure illustration. Le theocentrisme d’Ibn ‘Arabi debouche

naturellement sur un anthropocentrisme qui denoue la trame

de l’autorevelation divine par la voie des theophanies. La

Creation meme est conyue comme une theophanie existen-

tiatrice, propagation de la lumiere de l’Etre absolu se deployant

concentriquement a partir du noyau de la pure essence, infi-

gurable, vers la sphere universelle de la manifestation cos-

mique dont l’homme occupe le centre de reference.

II importe de distinguer entre la fonction de cette hypostase

metaphysique qu’est l’homme parfait, omniscient et dote des

pleins pouvoirs, et ses conditions historiques d'application

dans le cadre organise de l’esoterisme islamique. De meme
que Dieu a de multiples attributs, son representant ou vicaire

spirituel sur la terre a de multiples personnifications. Settlement

Ibn ‘Arabi tend a accaparer tous les charismes et toute l’auto-

rite emanant de Vinsdn al-kamil. Ce sentiment d’election divine

est absolument constitutif de sa personnalite et du role eminent

qu’il entendaitjouer dans la communaute des hornmes de Dieu.

Selon le soufisme, le veritable savant
( ‘alim, pi.

‘

ulama j est

celui qui connait toutes choses par Dieu, et qui applique la
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science divine, etant charge de l’imposer a ses disciples. Le
hadith “Les savants sont les heritiers des prophetes”, qu’Ibn
Arabi invoque volontiers, est de ceux quijustifient l’autorite du
shaykh, autorite dont se reclament par ailleurs les docteurs de
la Loi (‘ulama

’), comme garants de 1’orthodoxie et de la Sunna.
Promu au rang de “temoin” (shahid) de Dieu, a travers les diffe-

rentes stations ou il contemple sa lumiere, le wall interpelle est

le recepteur privilegie de la sagesse divine qu’il lui incombe de
transmettre. II est le pole de conscience terrestre de la divinite

qui instaure avec son serviteur une relation duelle fondee sur la

dialectique coranique Seigneur-serviteur (Rahh -‘ahdj.

Dans ce Traite, Ibn Arabi developpe deja avec une belle
aisance la dialectique de la coincidentia oppositorum. Celle-ci repose
pnncipalement sur l’exegese du verset coranique XLII, 11
enongant la via negationis, ou tanzih (rien n’est semblable a
Lui), assortie de la via affirmationis (II est Celui qui entend et

Celui qui voit). Dieu est inconnaissable et imparticipable
quant a 1 essence qui est ineffable. Mais il se determine libre-

ment par ses attributs de connaissance, qu’il manifeste par le

truchement du gnostique. Dans cette perspective, la notion
coi anique de similitude qui est ecartee de la pure nature
divine est transferee au plan de la manifestation divine dans le

microcosme spirituel que constitue l’homme comme synthese
intelligible de tous les attributs divins. Tel est le sens du hadith :

Dieu a cree Adam selon sa formed”. En d’autres termes, le

Tresor cache de la theosophie mystique, qui est Yabsconditum
divin, se donne a connaitre comme theophanie sous l’appa-
rence de la forme humaine qui en devoile les proprietes. Et
c est 1 investiture divine des “veridiques” qui sont les adeptes
de la perfection. Cependant, la divinite se derobe a toute sai-

sie par l’intellect humain, car Dieu est “au-dela de la saisie”
(voir chapitre deux)

.

1. Voir infra, Presentation du chapitre trois.

Par-dela le jeu de la dialectique mystique, l’enseignement

d’lbn ‘Arabi, qui pivote autour de l’axe anthropologique de

1’homme parfait vise a hisser l’espritjusqu’a un seuil d’intui-

tion spirituelle ou les deux approches de la realite divine, par

voie d’immanence et de transcendance, se resorbent dans l’ex-

perience purificatrice du silence interieur et de la stupeur

(voir chapitres cinq et dix). Quand le coeur et l’intelligence se

taisent, la divinite y produit la lumiere purement intuitive des

realites de l’esprit. Alors 1’homme est eleve au rang de porte-

parole des secrets divins, selon le hadith : “Mon serviteur parle

par Moi”. Le temoin des contemplations place dans la bouche

de Dieu qui l’interpelle directement un discours necessaire-

ment paradoxal, puisque la divinite est a la fois transcendante

et immanente, visible dans ses attributs epiphaniques et invi-

sible en son essence (chapitres dix et onze). Et c’est tout le

secret de la pedagogic mystique qu’assument l’lnstructeur,

le Pilote et autres substituts symboliques de la Presence divine

(chapitres six et sept) . Mais l’experience mystique la plus elevee

se situe au-dela du langage et exige d’atteindre le recueille-

ment de l’esprit dans le silence (chapitre cinq) et la lumiere

pure de la deite (chapitre onze).

Le deroulement du dialogue entre Dieu et le pelerin fait

que la lecture du livre manque de fluidite. On bute sur la for-

mule repetitive “Dieu me dit : ... Je dis”. Cet inconvenient

pour la lecture est compense par l’impression d’une dictee

prophetique imperieuse dont le wali interpelle est le porte-

parole a l’intention de la communaute des croyants inities.

Dieu montre, Il parle, enseigne, commande, interdit, prencl a

temoin son interlocuteur. Ce sont la des variantes du prone
(khitab) qui est autant une exhortation qu’une admonition.

Certes, la tradition du soufisme classique de Bagdad aux
VIIE-iXe siecles a pu preparer le terrain avec les precedes du
shath (langage extatique) soufi familier a Hallaj et Shibli. Mais
Ibn ‘Arabi substitue, au jaillissement spontane du paradoxe
mystique, une phraseologie pins savante et conceptuellement
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tres elaboree, qui reste surchargee de sous-entendus. II exploite

la dialectique philosophique qui l’aide a nourrir sa meditation

et a developper une argumentation a contrario. En resulte un

effet de contraste dans l’echange des propos entre le serviteur

et son Seigneur, qui met en evidence les ressources de la coin-

cidentia oppositorum. Le logos prophetique enonce en style ora-

culaire devient une projection du soliloque metaphysique que

poursuit 1’auteur du Livre des Contemplations.

L’exploitation directe ou allusive d’episodes ou de formules

coraniques rehausse l’interet du discours tout en guidant le

sens hermeneutique. On a suggere dans la mesure du possible

au cours des Presentations les elements ou les episodes cora-

niques qui ont pu determiner l’intitulation des chapitres, et

orienter les speculations de l’auteur. Pour elucider les prin-

cipes du theophanisme, Ibn ‘Arabi use avec brio du discours

contradictoire par voie d’affirmation et de negation alternee

ou simultanee. L’intuition maitresse motivant le discours para-

doxal et l’accumulation des ordres et contrordres transmis au

mystique est que la divinite se devoile tout en s’occultant. La

lumiere divine essentielle est inscrutable, et s’apparente a la

tenebre originelle d’ou l’homme a ete extrait. Ce dernier ne

peut en capter que les differents voiles epiphaniques, et meme
lorsqu’il parvient a soulever ces voiles - les soixante-dix mille

voiles de lumiere et de tenebre de la Face -, le temoin des

contemplations ne voit plus que le neant de son origine en

Dieu (chapitre trois). Les nombreuses sequences symboliques

du fana, ou annihilation mystique dans la source divine, typi-

fient un retour a la condition adamique qui ressource 1’ esprit

dans l’harmonie et 1’unite des origines. C’est la restauration

du tawhid primordial, que symbolise le pacte d’alliance (mithdq)

noue dans le plerome entre Dieu et l’humanite, avant la crea-

tion (chapitre deux).

L’axe metaphysique definissant la relation entre les deux
“poles” de l’Etre, le pole divin et le pole creaturel, est figure par

le symbolisme de l’arbre. De meme qu’on ne peut connaitre

l’arbre qu’a ses fruits, c’est par la derivation que Ton connait

le fondement, car l’arbre du tawhid n’est pas un tronc nu. II a

ses ramifications multiples, dont chacune manifeste un aspect

particular, singulier de la participation a la chaine de l’Etre.

Et, comme le dit l’auteur, “tout cela est relie a la terre”, c’est-

a-dire au coeur meme du serviteur qui se reconnait soi-meme

comme investi par la presence de son Seigneur. Alors, la pola-

rite de la conscience oscillant entre le rabb (seigneur personnel)

et le ‘abd (serviteur) se stabilise dans une parfaite reciprocity

gnostique entre le fondement divin et la derivation humaine.

Car chacun des deux connait l’autre en vertu de la connais-

sance de cet autre qui est investi en lui-meme au point de

devenir lui-meme (chapitre douze). A ce degre superieur ful-

gure la “realisation de la certitude” (haqq al-yaqin) qui abolit la

distinction illusoire entre je et Lui. C’est le tawhid de l’ipseite

par lequel Dieu s’affirme lui-meme comme le vrai “temoin de

contemplation” (shahid) dans le coeur du croyant veridique qui

est son miroir epiphanique. On peut alors decliner la formule

selon cette variante : “Celui qui se connait soi-meme est connu

de son Seigneur.” Car la connaissance que Dieu a de nous

dans notre etre essentiel est celle-la meme qui nous procure la

connaissance de nous-memes tels que nous sommes corinus et

devoiles en Lui par la puissance d’attraction de la lumiere

source. Cela implique la certitude de ne pouvoir desirer rien

d’autre que Dieu, car c’est dans l’aneantissement de sa con-

science dans l’etre de Dieu que, de rien qu’il etait, le serviteur

peut devenir quelque chose en participant a la lumiere origi-

nelle a laquelle l’ascese du tawhid doit le conduire.

Cette assomption vers bunion coincide avec une descente

de la Presence divine dans le coeur du wall veridique qui s’en

trouve investi, de telle sorte que se verifie le beau hadith selon

lequel “le coeur du croyant est le trone de Dieu 1 ”. Alors il peut

1. Pour les differents symboles du coeur et les traditions s’y rapportant, voir

infra, Presentations des chapitres trois et huit, et le “Sceau du Livre”, § 88 et 93.
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connaitre son propre Seigneur de la connaissance meme que
Dieu a de Lui-meme, qui est une connaissance fulgurante, ins-

tantanee et eternelle. Je ne pense pas faire mentir Ibn ‘Arabi

en recapitulant la perspective par ces formules. II y a d’abord

l’ignorance. Puis vient la distinction entre la masse opaque
de l’ignorance et la fraction infime de la connaissance. Puis

c’est la relation dans la distinction. Puis l’etroitesse de la rela-

tion conduisant a l’abolition de la distinction. Puis l’unifica-

tion sans distinction. Puis la distinction dans 1’unite. Enfin la

subsistance dans l’unite de la distinction. Les deux dernieres

etapes correspondent respectivement au fana’et au baqa\ ou
encore au tawhid de l’essence seule et au tawhid de l’essence

avec les attributs.

Tant que Ton n’a pas compris que celui qui questionne et

celui qui repond (le talibet le matlub) ne sont pas deux inter-

locuteurs distincts, mais bien le dedoublement epiphanique

d’un meme esprit qui sonde l’abime des raisons d’etre des

choses et des objets de connaissance, aucune lumiere veritable

ne pourra abolir le voile illusoire mais tenace de la distinction

entre moi (ana) et Lui (huwa). C’est la quintessence du message

de Hallaj ramasse dans sa proclamation : “And al-Haqq” (Je

suis Dieu ! ou, plus fidelement : “Mon moi est devenu l’Etre

vrai”) '. Dire “Lui” a ce stade, c’est reconnaitre sa transcendance,

certes, mais encore traiter Dieu comme un autre auquel on ne

s’identifie pas. En termes chretiens, on dira que l’amour du
prochain n’a pas ete compris comme etant l’amour de Dieu
pour Lui-meme. Les premiers grands adeptes de la realisation

mystique - Tustari, Hallaj, Kharraz, Shibli - et d’autres soufis

autour de l’ecole de Bagdad dirigee parJunayd (m. 911) n’ont

cesse de mediter sur le lexique pronominal comme quete

radicale de l’identite divine a trouver. Et au point culminant

de leur ascese, ils la trouvaient dans l’extase, par Yunio mystica

1. Pour le contexte du “And al-Haqq” dans le Kitab al-Tawdsin de Hallaj, voir

Louis Massignon, La Passion de Hallaj, Gallimard, Paris, 1975, vol. Ill, p. 374-376.
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avec le Bien-Aime (Mahbub). L’experience d’une telle osmose

spirituelle avec le Moi divin n’allait pas sans soulever l’alarme,

voire l’indignation, aux yeux des theologiens et docteurs de la

Loi sourcilleux quant au dogme de l’absolue transcendance

divine. Aussi, la plupart evitaient de s’en exprimer ouverte-

ment, alors que d’autres, comme le celebre Bastami, et plus

tard Hallaj, n’ont pas craint de divulguer le secret de leur taw-

hid dans le langage du shath, expression spontanee d’une

verite incompressible jaillissant du coeur. La leyon fut si severe

- on connait la fin de Hallaj, martyr crucifie par le bras secu-

lier - que, peu a peu, la proclamation (da‘wa

)

des maitres du

soufisme se mua en un discours de type apologetique et

exhortadf, filtre par la dialectique. C’est ce qui se produit avec

Ibn ‘Arabi, qui exprime le meme message fondamental dans

un langage hermetique et oraculaire. Mais au fond sa brillante

speculation sur le “mystere de l’ipseite” et sur la “lumiere de

la stupeur” comme ultime voile de realite divine (chapitre dix)

qu’il faut percer n’est qu’une longue paraphrase du shath

familier au soufisme primitifi.

Quand disparait vraiment l’illusion d’un autre a connaitre,

voici que le connaissant et le connu ne font plus qu’un, et que

Lui devient moi. C’est cela le tawhid esoterique des mystiques,

qui se rapporte exclusivement a l’investiture de l’essence par

mode d’immanence, non a l’essence divine inconditionnee

qu’on appelle le ghayb (l’inconnu, l’invisible) . Alors fame reflue

dans l’etre et la pensee de Dieu, qui la remodele selon une

forme parfaite
:
precisement la forme archetype d’Adam creee

“a 1’image divine”. C’est le retablissement de la constitution

divine primitive (fitra) impliquant une analogie entre le Createur

1. Voir Ruzbehan Baqli Shirazi, Commentaire sur lesparadoxes des soufis (Sharh-e

shathiyat), Introduction et edition du texte persan par Henry Corbin,

Bibliotheque iranienne, Teheran, 1966, a l'lntroduction frangaise, p. 14-16.

Sur le sens et la portee du langage extatique fshath) dans le soufisme ancien,

voir aussi C. W. Ernst, Words ofEcstasy in Sufism, New York Press, Albany, 1985.
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et sa creature. On peut dire que le grand oeuvre alchimique

consiste a elaborer la “Pierre de la similitude”, qui est un sym-

bole majeur de Phomme parfait. Cette perspective rejoint les

intuitions fondamentales de l’alchimie spirituelle dans le sou-

fisme d’Ibn ‘Arabi, et qu’il a developpees dans un traite special 1
.

II met en relation organique le theme coranique de l’assise du
Misericordieux sur le trone de l’univers avec l’intronisation

mystique du coeur du gnostique. Ainsi tous les noms divins,

qui ont ete enseignes a Adam dans l’acte createur, sont “ins-

crits” sur cette “Pierre philosophale” qu’est le coeur, en tant

que receptacle de la primitive insufflation divine. L’Alif pre-

miere lettre de l’alphabet arabe et symbole de la pure essence,

se trouve grave sur toute chose portant la marque de l’unite

premiere. L’homme detient en lui-meme le secret de la pierre,

qui est le secret de Dieu immanent a la forme humaine (cha-

pitre trois) . Le shaykh evoque le hadith du coeur qui est “tenu

entre les doigts du Misericordieux2 ”. C’est l’apprentissage de

la science innee qui exige un abandon complet entre les

mains de Dieu (Particle fondamental du tawakkul) et une
receptivite du coeur aux effusions de la lumiere divine. Telle

est la soumission aux decrets de l’lnvisible (ghayb), dont Khadir,

modele du serviteur parfait, est la personnification spiri-

tuelle3 . C’est pour l’amour de cet Invisible qu’est Dieu, que ses

“amis” (awliyd’) s’imposent une tribulation dont Ibn ‘Arab!

decrit les peripeties dans Le Livre des Contemplations. Elle

entraine le pelerin par voie de terre et par voie de mer, elle le

conduit a travers les fleuves menantjusqu’a l’unique ocean

divin ou il s’immerge, elle le transporte par l’echelle des sept

1. Ibn ‘Arabi, L’Alchimie du bonheur parfait, traduit de l’arabe et presente par

S. Ruspoli, Berg International, Paris, 1981, 2 ed. 1997.

2. Voir chapitre “Sceau du Livre”, § 106. La science innee est aussi illustree

par une sequence d'initiation a la connaissance divine par l’apprentissage

de l’alphabet mystique. Voir Presentation du chapitre trois et § 14 et 17.

3. Sur Khadir, voir infra, Presentation du chapitre huit et la citation du ver-

set coranique XVIII, 65 au § 87.
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cieux esoteriques du Malakut (le Royaume spirituel). Et tou-

jours par un astre qui se leve devant 1 ceil du coeur, le voyageur

est guide vers la source de la lumiere. A travers les epreuves

purgatives, et les illuminations mystiques destinees a le forti-

fier, a travers les temoignages de la Toute-Puissance et les

signes celestes et terrestres de la Beaute et de la Majeste, dans

la succession des etats et des stations, il franchit les paliers de

la rectitude divine qui doivent le menerjusqu’au terme de son

desir. Ibn ‘Arabi termine son expose sur une interpretation

esoterique de la “voie droite (al-sirat al-mustaqim) contme

comme une ascension du coeur a travers les “sept degres de la

droiture”. C’est la une esquisse de la doctrine de la resurrec-

tion spirituelle (qiyama) resumantbien P ethos fondamental du

soufisme dans la lignee des theologiens mystiques comme

Muhasibi et, plus tard, Ghazali.

Au-dela de ses preoccupations ideologiques, la valeur du

Livre des Contemplations tient a la puissance de 1 interpellation

divine dont Ibn ‘Arabi se fait le porte-parole. Comme interpel-

lation du Seigneur a son serviteur d elite, le prone (khitab)

emanant de la Presence divine vient dans le prolongement

de la Parole prophetique. L’alternance des ordies et des

contrordres, de la promesse et de la menace, et 1 accumulation

des paradoxes sont destinees a briser la chaine laborieuse du

discours logique afin de produire l’eveil de 1 ame et la connais-

sance recherchee. Mais la veritable illumination ne s obtient

qu’apres l’errance dans le desert de 1 ignorance et 1 abandon

du pelerin dans la “mer de la stupeur (chapitre dix) . L enonce

paradoxal de la transcendance/immanence se resout dans le

theophanisme des lumieres guidantes de la contemplation.

Nous verrons plus loin la fonction particuliere attribuee aux dif-

ferents astres, en rapport avec le symbolisme numerique du sep-

tenaire redouble. C’est en effet ce symbolisme qui structure la

composition de notre texte, et determine ses lignes directrices.
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LE SYMBOLISME DU SEPTENAIRE

On a remarque que le Kitdb al-Mashahid se decompose en qua-

torze Contemplations (Mashahid) par lesquelles la divinite se

devoile au moyen d’un astre particulier qui reflechit sa

lumiere sur le coeur du gnostique. Dans les manuscrits, la liste

et le titre des chapitres sont donnes une premiere fois a la fin

du Prologue, puis repris successivement dans la redaction du

Traite. Pour plus de clarte, nous avons reporte cette table des

matieres a la fin de l’ouvrage. Pour composer les titres de ces

Contemplations, il a suffi a Ibn ‘Arabi de modifier chaque fois

le sujet thematique - lumiere du support, lumiere du pilote,

lumiere des fleuves, etc. - ainsi que la designation de l’astre

particulier (najm) donnant acces a la contemplation corres-

pondante. La table des matieres inseree au debut de l’ouvrage

comporte regulierement l’adverbe de maniere par (bi) pour

montrer que c’est par ou au moyen de l’astre du discerne-

ment ou de tel autre astre que le pelerin accede a cette

contemplation determinee. Mais en reprenant ces chapitres a

l’interieur du livre, Ibn ‘Arabi abandonne cette solution et

substitue a l’adverbe par la particule de coordination et
;
ce qui

donne au lieu de : contemplation de la lumiere de fexistence

par le lever de l’astre du discernement, et ainsi de suite, une

simple association entre “la lumiere de fexistence et l’astre du
discernement”. De plus, dans les derniers chapitres, Ibn

‘Arabi ne reprend que le debut du titre, sans rappeler l’astre

correspondant a la contemplation qu’il evoque. Qu’est-ce que

cela change dira-t-on ? Rien d’essendel, mais cette fluctuation,

je veux dire le passage stylistique voulu du par au et dans le

corps du livre, semble indiquer que le rapport de causalite

d’abord envisage par l’auteur entre tel astre et telle contem-

plation n’est pas aussi rigoureux qu’il le pressentait au depart.

II convient d’examiner certains aspects de ce symbolisme

astral. Comme la divinite possede de multiples attributs,

autour de son soleil revoluent diverses planetes et etoiles au

rayonnement variable que capte le spectateur des signes divins.

Telle apparait la situation du pelerin des contemplations. A l’imi-

tation d’Abraham et d’autres prophetes mentionnes dans la

revelation coranique, notre voyageur beneficie des lumieres de

la guidance divine (hidaya) par le truchement des astres esote-

riques du monde spirituel pergus par l’imagination active

(khayal) dans le Malakut ,
assimilable au del de fame, et congu

comme intermediate entre le monde intelligible et le domaine

des sens. Le Dieu lumiere, d’apres le verset XXIV, 35, guide pro-

phetes et awliya’ par les signes celestes et les constellations.

Ainsi dans le Coran abondent les symboles d’initiation prophe-

tique par le Soleil, la Lune, Venus et diverses configurations

astrales manifestant la beaute de fordonnance cosmique, et

temoignant de la toute-puissance du Createur. L’observation du

ciel aide les itinerants vers Dieu a cheminer dans la voie droite,

pourvu qu’ils evitent d’idolatrer les astres 1
.

Parmi les motifs de la guidance prophetique par les astres,

ce sont les episodes de visions celestes du Malakut (le Royaume)

donnees a Abraham qui sont les plus significatifs. Ils ont ete

largement interprets dans la litterature du soufisme pour

illustrer f apprentissage de la connaissance divine a travers les

epreuves du voyage vers la patrie celeste-. D autres exemples

attestent la preponderance de ce symbolisme astral comme

1. Voir infra, Presentation du chapitre cinq.

2. Abraham, qui abat les idoles du paganisme cananeen, est aux yeux de

l’islam le triomphateur de l ancienne idolatrie astrale, et de ce fait le type

du croyant veridique, initie a la connaissance de l’Unique (ou tawhid)

.

Voir

Coran, VI, 74 a 76, complete par Coran, XXXVII, 83 a 88. L episode cora-

nique de la vision astrale d’Abraham a ete interprets des l'origine comme

une epreuve d’initiation au monotheisme authentique. Voir :
- Hujwiri,

Kashf al-mahjub, p. 237-238, translation R. A. Nicholson, Londres, 1970.-

Majduddin Baghdadi, Risdla fi al-safar,
oeuvre manuscrite. - Ibn ‘Arabi,

L’Alchimie du bonheur parfait, op. cit., p. 98, § 73. - Henry Corbin, En Islam ira-

nien, Gallimard, Paris, 1972, vol. Ill, p. 47, 50, 95 (1 exegese de

Ruzbehan)
;
ibid., vol. IV, p. 147 et 184, ainsi qu’a l’lndex general, sous

“Abraham”, “astres”, “Soleil”, “Lune” et “Malakut .
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temoignage de la providence divine dans le Coran 1
. Ibn ‘Arabi

s’est naturellement inspire des motifs coraniques de visions

astrales qui impregnent la tradition religieuse en liaison avec

l’experience prophetique. On en trouve plusieurs illustrations

au cours du livre (voir notamment les chapitres quatre, sept et

huit). Cependant, plusieurs Contemplations s’ouvrent sur

d’autres types de visions du registre de la cosmologie ou de la

metaphysique. Ainsi pour la lumiere de la deite, du silence, de

la stupeur, ou encore le symbolisme du voyage par les fleuves

et les oceans (chapitre huit et neuf) . Le theme generique du

voyage et de la quete est illustre par le devoilement de ces dif-

ferentes entites lumineuses en correspondance avec les noms
divins dont ils sont les signes “visibles” au Malakut. Maintes

sequences de son autobiographic spirituelle confirment ce

fait2 . A plusieurs reprises, le shaykh mentionne le soleil et la

lune, les astres en general, et meme une fois la constellation

de la Petite Ourse au cours du livre. Pour inciter son temoin de

contemplation a la decouverte de Dieu et ses mysteres, le Tres-

Haut lui recommande : “Regarde-moi dans le soleil, recherche-

moi dans la lune, scrute-moi dans les etoiles” (chapitre quatre,

§ 20). C’est encore le soleil et la lune dont les influx spirituels

alternes determinent la condition du rocher baignant dans la

mer verte (chapitre huit)

.

Dans Le Livre des Contemplations, Ibn ‘Arabi suggere une cor-

respondance entre les noms et les proprietes de la sagesse

1. Remarquer notamment le titre de la sourate LIII (L’Etoile), verset 1, qui

commande la vision mystique du prophete Muhammad. Et les themes des

sourates LIV, LXXXV et XCI, ainsi que les nombreuses sequences cora-

niques ou intervient le symbolisme dujour et de la nuit, de la lumiere et des

tenebres, et des signes celestes comme annonces de recompense ou de cha-

timent, en fonction de l’eschatologie religieuse traditionnelle. Nous retrou-

vons ces differents aspects ethiques et mystiques dans le present Traite.

2. Voir Claude Addas, Ibn ‘Arabi ou la quete du Soufre rouge, Gallimard, Paris,

1989, tableau recapitulatif, p. 352. Ibn ‘Arabi se voit uni aux etoiles et aux
lettres de l’alphabet dans une vision survenue en 1200.
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divine et leur detection par les entites celestes du Malakut.

Chaque lumiere theophanique captee par 1 oeil du coeur recele

an aspect de la science innee communiquee par la parole

divine. Le prone que Dieu adresse a son “temoin de contem-

plation” (shahid

)

est 1’ essence de la lumiere intelligible dont cet

astre est porteur. C’est ce sens secret qu’il s’agit de penetrer.

Ainsi, a travers les quatorze stations du Livre des Contemplations,

la parole divine, confue comme emission lumineuse, produit

un eveil de l’ame aux realties metaphysiques que le pelerin

doit assimiler, interpreter et transmettre aux hommes de la

voie. La succession des apparitions et occultations associees

aux lumieres de la contemplation qui sont aussi des voiles epi-

phaniques de la Majeste divine (Jalal

)

conditionne l’appren-

tissage des secrets de la creation et de la connaissance du

tawhid. Cette initiation se developpe par le mouvement dia-

lectique inherant a la pedagogie divine. C est essentiellement

par 1’ “assistance de l’Esprit”, emanant de l’imperatif divin, le

famcoranique, que le pelerin est initie a la volonte de Dieu et

a ses decrets preeternels.

Alors que l’homme ne peut connaitre la mesure de la capa-

cite divine qui l’oblige a se resigner devant son ignorance fon-

damentale, par sa sollicitude, la divinite s’adapte a sa faiblesse

et l’eclaire sur sa destinee et sur les arcanes de la voie unitive

menant au salut, et done au bonheur. Cette pedagogie divine

s’exerce par touches fugitives, dans des etats mystiques ou des

extases passageres, ou bien a travers les haltes plus durables

dans les stations de la contemplation. Chaque seuil de contem-

plation qu’atteint le pelerin est comme une oasis de fraicheur

et de quietude au cours de sa tribulation dans le desert de 1 hu-

maine servitude. Pour le pelerin de Dieu, tout est signe, les “ver-

sets” du livre sont des signes directement intelligibles pour celui

qui sait lire le livre de l’Etre qui est la parole de Dieu en acte,

fixee dans la revelation coranique. Mais la nuit alternant avec le

jour, le temps, les saisons, la lumiere, l’obscurite, le del, la terre,

les regnes de la nature, les constellations, les luminaires, tout
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cela a une signification precise qu’il appartient au pelerin de

comprendre au moment ou ce “signe” lui apparait.

A l’exception du court chapitre onze, qui est une vision

apophatique de la deite purement indeterminee, chaque

lumiere se presente comme un attribut divin represente gene-

ralement par un des termes du lexique du tasawwufet de la

philosophic, plus rarement par un mot tire d’un contexte

coranique, auquel cas nous l’avons releve dans les Presenta-

tions correspondantes des chapitres. Ainsi pour le pilote, le

rocher, le support, etc. Une des subtilites metaphysiques de ce

symbolisme des lumieres divines est de mettre en evidence la

fonction receptive et illuminative des differents astres qui les

interceptent, chacun de ces astres etant en affinite avec une

des facultes subtiles (lata’if) de l’anthropologie mystique : le

coeur, comme centre de reference des illuminations divines, et

les autres centres de conscience qui s’y rapportent et s’y resor-

bent, tels que le secret (sirr), l’esprit individuel (ruh), l’arcane

cache (khafi), ainsi de suite 1

. II existe une correspondance

organique entre le microcosme humain et les differentes

lumieres emanees du monde invisible, la source divine cachee,

qui sont projetees sur la conscience du mystique, et que celui-

ci decouvre grace a ses facultes subtiles dans le Malakut, monde
median de Fame universelle intermediaire entre le monde sen-

sible et le monde purement suprasensible. Le devoilement de

chaque contemplation correspond a un seuil ou une station

de la connaissance qu’il faut franchir et depasser pour aller

vers une autre plus elevee. C’est Fethique de la progression,

ou suluk, determinant Facquisition progressive des etapes de

la connaissance unitive que le soufi a vocation de parcourir.

Tel un phare en hauteur, chaque astre esoterique du coeur

projette un eclairage providentiel sur une nappe obscure de

l’ocean divin que sillonne le voyageur. II represente un attri-

but epiphanique de Dieu, un aspect de la providence qu’Il

1. Voir infra. Presentation du chapitre sept, § 43.

exerce sur F elite de ses serviteurs sinceres puisque, aussi bien,

“par l’etoile ils sont diriges” (Coran, XVI, 16)

.

Quant au nombre de ces Contemplations (quatorze), il va

de soi qu’Ibn ‘Arabi a intentionnellement tire parti du sym-

bolisme du septenaire redouble. On connait la sentence qu il

prononya devant le cercle du shaykh Mahdawi (a Tunis en 590

de Fhegire) a l’epoque ou il ecrivit son Livre des Contempla-

tions. Il declara devant Fassistance estomaquee : “Je suis le

Coran et les Sept redoubles !
” (par allusion aux sept versets de

la Fatiha) b

Nombre parfait, le chiffre sept et ses demultiplications

motivent de nombreuses correspondances cosmologiques,

anthropologiques et kabbalistiques. Nombre impair, comme

le un et le trois, le sept renvoie a l’unite, a 1 Un essentiel, sym-

bole du non manifeste (ghayb). Il en exprime la demultiplica-

tion. De meme, c’est le principe du redoublement septenaire

qui determine le nombre des quatorze Contemplations, lbn

‘Arab! a precise ailleurs sa conception du nombre quatorze

comme indice de Fame humaine pleinement illuminee et

manifestant la synthese des attributs de perfection - tradi-

tionnellement au nombre de sept - en commentant une

strophe de son Tarjumdn al-ashwaq (L’Interprete des ardents

desirs)
2

. Il s’inspire, semble-t-il, des proprietes de la Tetraktys

des pythagoriciens, en additionnant la tetrade fondamentale

des quatre forces ou elements universels au nombre dix, qui

en est le produit demultiplie, pour degager le double septe-

naire de la constitution de Fame initiee a la connaissance du

tawhid. C’est la meme idee qui commande la distribution de

ce Traite en quatorze Contemplations, dont chacune devoile

un aspect determinant de la realisation mystique.

1- Voir Claude Addas, op. d(.,p. 145.
^

.

2. Voir The Tarjumdn al-ashwaq, by Muhyi’ddin lbn al-‘Arabi, trad. R. A. Nicho -

son, Londres, 1978, strophe XL, 1, p. 124-125, avec le commentaire de au-

teur.
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A la cle de l’heptade cosmologique et mystique, figure le

fameux hadith des soixante-dix mille voiles qui dissimulent la

face divine, et qui intervient regulierement dans l’hermeneu-

tique du soufisme et du chiisme. Cehadith commande le

theme directeur du chapitre trois 1 et, d’une fa?on plus gene-

rale, il motive le rythme harmonique du septenaire qui est

recurrent dans ce Traite. Le soulevement des soixante-dix (ou

soixante-dix mille) voiles correspond aux sept paliers de l’as-

cension vers la source de la lumiere grace a la divine pedago-

gic de l’“Instructeur” (voir chapitre six). Ce dernier confirme

au pelerin qu’a chaque station de l’itineraire mystique corres-

pond le devoilement d’un secret qui ne peut etre communi-
que ailleurs, sans peril pour son beneficiaire. Dieu confie au

pelerin : “Apprends que chaquejour soixante-dix mille secrets

d’entre les secrets de ma Majeste viennent visiter le coeur du
sage, et qu’ils n’y repassent plus jamais” (§ 34). Remarquons
que ce chiffre est la demultiplication du septenaire fonda-

mental de la cosmogonie, d’apres le theme coranique de la

creation des sept cieux et des sept terres (Coran, LXV, 12),

qu’Ibn ‘Arab! rappelle dans le Sceau du Livre (§ 89). Selon

une autre perspective, kabbalistique celle-la, il evoque le pro-

cessus du devoilement des secrets de la cosmogonie et des

attributs divins par une serie combinee de soixante-dix lettres

(ibid.) ainsi que les soixante-dix doxologies qu’exigerait l’her-

meneutique secrete de I’Alif lettre qui est a l’armature du
Nom supreme, et done le symbole de l’unicite divine 2

. Dans le

scenario duJugement dernier, la norme du septenaire s’ap-

plique egalement aux sept categories des hotes de l’enfer.

Dans l’economie du salut universel, Ibn ‘Arabi suspend l’ac-

complissement du tawhid au processus d’une redemption cos-

mique associee tres symboliquement a 1’apparition du
septieme millenaire qui coincide avec l’abolition de tous les

1. Voir infra,
la Presentation.

2. Voir chapitre trois, § 14, et chapitre cinq, § 26.

voiles metaphysiques. Le retour a l’harmonie universelle est

typifie par l’idee de V eon eschatologique. CeJour divin marque

la fin du sixieme millenaire, place sous le “regne du Mim"

(symbole de Muhammad), et debouche sur le “septieme mil-

lenaire” qui est la duree pure de la “coexistence mystique”

(maiyya) avec Dieu pour l’ensemble du genre humain. Il pre-

figure l’avenement du regne messianique que precede lejour

du Jugement dernier, dont Ibn ‘Arabi offre une scene dan-

tesque. A la fin de ce scenario eschatologique, ou toutes les

sectes passent enjugement, Ibn ‘Arabi prend la tete du groupe

des elus admis au paradis, et se presente sans fausse modestie

comme le delegue du Tres-Haut, charge d’apporter a l’huma-

nite souffrante la vision beatifique et la connaissance salutaire 1
.

La encore, le motif dujugement final et de la redemption obeit

a la loi du septenaire.

Ces exemples, que Ton pourrait multiplier, illustrent a un

degre ou a un autre les proprietes de l’heptade gouvernant

l’hermeneutique spirituelle chez Ibn ‘Arabi. Dans l’ordre de

la creation ou genese, le dernier millenaire marque l’acheve-

ment du processus createur, symbolise par le repos sabbatique

de Dieu au septiemejour d’apres le recit biblique de la Genese.

Mais au cycle cosmogonique des septjours ou millenaires de

la creation correspond dans l’ordre eschatologique la remon-

tee vers l’Esprit a travers l’echelle des sept cieux du Mi‘raj,

d’apres les traditions relatives a l’ascension mystique du pro-

phete Muhammad. Le septieme millenaire marque l’acheve-

ment du periple de la walaya, comme initiation a la gnose, et

reintegration dans l’unite divine.

Discutant du nombre des “facettes du cceur”, homologuees

aux portes de la contemplation, en reference avec la doctrine

de Ghazali, Ibn ‘Arabi enumere les “presences divines” (hada-

rat) qui se devoilent dans la contemplation, et dont le micro-

cosme du coeur est le miroir epiphanique (§ 93) . Et il conclut

f Voir chapitre quatorze, § 82 et suiv.
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un peu plus loin : “A ces presences divines se rapportent des

enseignements exoteriques et des enseignements esoteriques”,

les premiers s’adressant aux progressants, et les seconds aux
maitres confirmes (§ 102). C’est la encore une maniere dejus-

tifier le dedoublement du septenaire que 1’on retrouve dans

nos quatorze Contemplations. Leur but est de permettre a cha-

cune des deux categories evoquees de parcourir les sept paliers

ou degres de Pitineraire spirituel en empruntant la voie qui lui

est le mieux adaptee. Pour definir les criteres de la veracite

(sidq) recherchee par l’elite des homines de Dieu, Ibn Arab!
decrit succinctement en conclusion la droiture ou rectitude (isti-

qdma). Cette exegese de la “voie droite” qui est invoquee dans la

sourate liturgique de la Fdtiha (I, 6) comporte sept degres

ascendants, decomposes en trois aspects complementaires :

droiture par la parole, par Paction et par le coeur (§ 104 et 105)

.

Enfin, dans une petite enigme kabbalistique, a propos des

lettres Ta Ha dont l’addition selon la valeur numerique donne
le chiffre quatorze, Ibn Arabi suggere un rapprochement
avec le nombre de ses quatorze Contemplations. Ces deux
lettres qui ouvrent la sourate XX se trouvent inscrites dans la

constellation de la “Petite Ourse” figurant le microcosme
humain (§ 67). Plus important, c’est aussi une sourate qu’Ibn

Arabi juge tres precieuse, puisque la divinite s’y revele en
mode d’affirmation personnels : “Je suis Dieu, il n’y a de Dieu
que Moi” (XX, 14) . Et c’est Tenoned du tawhid dans le langage

de Pipseite qui provoque la stupeur et ressource les temoins

veridiques dans la lumiere de Punicite 1
.

Nous retiendrons de ces diverses correspondances la perma-
nence du sept, nombre d’or, que le shaykh applique a differentes

perspectives cosmologiques, eschatologiques et noetiques. On
peut dire qu’Ibn Arabi adopte, comme beaucoup d’autres

auteurs musulmans, le schema septenaire dedouble selon l’eso-

terique et l’exoterique en s’inspirant du Mi‘raj muhammadien,

dont il a donne par ailleurs plusieurs versions mystiques. Ainsi

chaque contemplation est la cle d’acces a une des regions de

Poutre-monde (akhira), celui vers lequel toute ame s’ ache-

mine, soit dans l’ignorance de sa destinee future, soit par une

anticipation spirituelle qui est celle des hommes de la voie,

inities des la vie presente aux mysteres eschatologiques de la

vie eternelle, de la beatitude, mais aussi du chatiment divin. Et

cette perspective des fins dernieres hante la meditation d’Ibn

‘Arabi, comme elle impregne son discours.

A PROPOS DE LA LETTRE PREFACE

Tel que nous le publions, Le Livre des Contemplations se presente

comme un traite autonome et complet, depuis le Prologue

jusqu’au Sceau du Livre. Pourtant, dans certains recueils de

manuscrits, le texte pur du Kitab al-Mashdhid est precede d une

assez longue lettre lui tenant lieu de preface, mais qu’il serait

plus exact de qualifier de postface. Elle est d ailleurs em egis-

tree sous differents titres qui pretent a confusion 1
. 11 s’agit en

fait d’une sorte d’apologie que redigea Ibn ‘Arabi pour favori-

ser l’accueil de ce Traite dans le cercle du shaykh ‘Abd al-‘Aziz

al-Mahdawi dont il fut le disciple au debut de sa vocation*. En

effet, Mahdawi etait directement rattache au prestigieux

shaykh Abu Madyan (m. 1197), originaire d’Andalousie, et

regarde comme le “pole” (qutb) du soufisme de 1 Afrique du

Nord3
. Un peu plus tard, Ibn ‘Arabi reussira a s’imposer

comme le principal successeur spirituel de ce dernier, bien que

les deux hommes ne semblent pas s’etre rencontres. Or, lors

1 . Voir Claude Addas, op. tit., p. 157 a 160.

2. Voir Ibn ‘Arabi, Les Soufis d’Andalousie (Ruh al-quds), trad. J.
Austin,

Sindbad, Paris, 1988, p. 176, note 247, et C. Addas, op. tit., p. 146 et suiv.

3. Voir Particle “Abu Madyan” dans Encyclopedic de Vlslam (nouvelle edition)

.

Sur sa vie, voir Emile Dermenghem, Vie des saints musulmans, Sindbad, Pans,

1983, p. 249 et suiv.1. Voir chapitre dix et Presentation.
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d’un voyage d’Ibn ‘Arabi qui se rendit a Tunis (en 1194) pour

connaitre le shaykh Mahdawi, ce dernier le traita avec froideur

et reticence pour avoir choque son assemblee par certains pro-

posjuges outranciers 1
. L’inidative de lui adresser une epitre

motivant la composition de son Livre des Contemplations ne pou-

vait qu’arranger les choses et faciliter son admission dans le

cercle assez ferme de ce compagnon d’Abu Madyan.

Dans cette epitre ou il defend la validite du recours au

devoilement interieur (kashf) chez les hommes de Dieu, Ibn

‘Arabi justifie aussi ses conceptions de la walaya (initiation

mystique) en invoquant quelques autorites du soufisme qui

ont utilise avant lui le procede du dialogue direct (mukhataba)

avec Dieu pour transmettre leur message spirituel. Et parmi

ces autorites, il mendonne certains ecrits du cercle de l’ecole

d’Almeria, representee par Ibn Barrajan (m. 1141), Ibn al-

‘Arif (m. 1 141

)

2
,
et il se reclame du grand mystique Niffari,

dont il reconnait s’etre inspire pour la composition de son

Traite. On y revient au chapitre suivant.

Dans cette lettre, notre auteur prevoit bien sur l’objection

de certains lecteurs qui pourraient lui dire : “Comment peux-

tu pretendre qu’il s’agit d’un ecrit directement revele par le

prone divin, sachant qu’apres le prophete Muhammad il n’y a

plus de revelation divine3 ?” Le shaykh repond en faisantjouer

1. Voir Claude Addas, op. tit., p. 145-146.

2. Ibn al-‘Arif (1088-1141) est l’auteur d’un important traite de soufisme, le

Mahasin al-majalis (trad. Asin Palacios)
; et Ibn ‘Arabi le cite frequemment

dans son encyclopedic mystique des Futuhat makkiyya (Les Revelations spirituelks

de La Mecque). Il represente avec Ibn Barrajan et Ibn Qasyi le courant de ten-

dance neoplatonicienne issu de l’ecole dite d’Almeria, fondee par Ibn

Massara (m. 931), qui a beaucoup marque la pensee d’lbn ‘Arabi. Voir Asin

Palacios, Obras Escogidas, Madrid, 1946. Et le resume donne par Henry Corbin

dans Histoire de la philosophie islamique, Gallimard, Paris, 1964, VII, chap. 1

.

3. Comparer l’extrait de cette Preface donne dans l’edition espagnole du
Kitab al-Mashahid. Voir Ibn al-'Arabi, Las Contemplaciones de los Misterios,

Introduction, edition, traduction y notas de Suad Hakim y Pablo Beneito,

Murcie, 1996, Introd., VII.

la subtile distinction theologique entre la revelation (wahy),

reservee aux seuls prophetes, et l’inspiration (ilham), dont se

reclament les awliya’, comme heritiers et interpretes de l’en-

seignement prophetique consigne dans le Coran.

Pour montrer qu’il n’en est pas a son premier essai, Ibn

‘Arabi renvoie comme a son habitude a d’autres ouvrages de

lui dont il donne les titres, lesquels different des deux opus-

cules cites en conclusion du Livredes Contemplations1
.

Ceci pose encore un probleme, sachant qu’Ibn ‘Arabi men-

tionne souvent sous des titres differents des ecrits identiques,

et parfois meme des traites qu’il n’a pas encore rediges et qui

sont restes a l’etat de projet, ou n’ont pas ete retrouves. Quoi

qu’il en soit, notre auteur obtient ainsi un “effet de masse”

susceptible d’impressionner l’auditoire quant a sa fecondite

litteraire et a la solidite de sa culture spirituelle, que personne

du reste ne met serieusement en doute. En definitive, cette

dissertation annexe est une apologie circonstanciee du Livre

des Contemplations destinee a en favoriser la bonne reception

dans le groupe du shaykh Mahdawi. Les deux ecrits sont done

bien distincts. D’ailleurs, il n’est pas fait mention de cette

epitre dans les commentaires de notre Traite.

LA FILIATION LITTERAIRE : NIFFARI ET GHAZALI

Le Livre des Contemplations est marque par l’influence doctrinale

de deux grands theologiens mystiques, d’ailleurs aussi diffe-

rents que possible par leur culture et leur temperament. Il s’agit

du soufi Muhammad ibn ‘Abd al-Jabbar al-Niffari (Xe siecle) et

d’Abu Hamid al-Ghazali (1058-1111), le celebre defenseur des

v'aleurs du soufisme, mais aussi le critique severe des falasifa

(philosophes)

.

L II s’agit de L’Interprete du rayonnement des coeurs (Mutarjimjala’ al-qulub) et du
Lure de la reunion etde la separation sur les significations de la Revelation (Kitab al-Jam ‘

Wa
'd-tafsilfi ma‘ani al-tarml). Voir infra,

chapitre “Sceau du Livre”, § 91 et 92.
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La mention de Niffari dans l’epitre d’Ibn ‘Arabi signalee

plus haut etait la moindre des choses, compte tenu de l’etroite

parente stylistique et doctrinale qui existe entre Le Livre des

Contemplations et le Kitab al-Mawaqif (Le Livre des Stations

divines) de Niffari. Ce traite de haute metaphysique, resolu-

ment interioriste et fortement inspire, compte parmi les chefs-

d’oeuvre de la litterature classique du soufisme. II est elabore

sous la forme caracteristique du dialogue avec Dieu, dans un

reseau de questions et de reponses faisant jaillir le sens tou-

jours renouvele de la verite divine essentielle qui se devoile au

coeur du mystique interpelle.

Ibn ‘Arabi a etudie Niffari de pres, et il l’a “imite” pour la

redaction du present Traite. Force est de reconnaitre que Le Livre

des Stations divines de Niffari est bien mieux ecrit et plus limpide,

parce que la pensee de Niffari est toujours claire et profonde.

Cela tient au caractere intime des entretiens du pelerin des

Mawaqifavec l’interlocuteur divin, car le dialogue, serre et

precis, ne sert pas de pretexte, comme cela arrive dans Le Livre

des Contemplations, a des digressions philosophiques ou pole-

miques. Parfois, notre auteur a carrement interpole Niffari en

reprenant presque textuellement certains titres et fragments

qu’il incorpore discretement dans son Traite. Nous en avons

signale les plus flagrants au cours des Presentations correspon-

dantes. Ces emprunts ne viennent pas seulement de certains

chapitres ou “stations” du Kitab al-Mawaqif, mais egalement du
Kitab al-Mukhatabat (Le Livre des Entretiens

)

du meme Niffari.

Le pere Nwyia, auquel on doit une nouvelle edition des

oeuvres niffariennes completant celle due a Arberry 1
, sugge-

rait de gouter la saveur de ce propos qui resume bien l’esprit

1 . The Mawaqifwa ’l-Mukhatabdt ofMuhammad Ibn al-Jabbdr al-Niffari, with

otherfragments, par A.J. Arberry, Cambridge University Press, Luzac, 1935 ;

cette edition est accompagnee d’une fort belle traduction du savant

anglais. Une edition plus complete des ceuvres de Niffari, d’apres d’autres

manuscrits anciens, a ete donnee par Paul Nwyia, Trois mimes inedites de mystiques

de Niffari : “O mon serviteur, emigre done vers moi, tout

comme les awliya font leur emigration vers moi ;
emprunte la

voie qu’ils ont suivie. Alors vous vous rejouirez ensemble, vous

serez rassembles et vous communiquerez entre vous. Carje les

ai introduits dans les entretiens mystiques qui se deroulent dans

le secret (des coeurs).” Le signe de l’election du wall selon

Niffari est d’etre invite a comparaitre en presence de Dieu et a

remettre son coeur entre ses mains pour recevoir 1’ effusion

directe de la lumiere divine. C’est cette lumiere que le mystique

transmue en parole sous la forme du prone inspire (khitab).

Je crois utile de suggerer que le procede de l’entretien mys-

tique entre Dieu et l’homme, ou eclate tout le talent de Niffari

qui a seduit le jeune Ibn ‘Arabi, a son origine dans le langage

expressif du soufisme ancien sous forme de shath (outrance,

paradoxe mystique) : chez Hallaj, Shibli, Nuri et d’autres

maitres fameux 1
. A l’origine, l’entretien avec la Presence

divine, sous la forme “Dieu me dit : ... Je dis
—

”, semble bien

avoir ete “invente” par l’illustre Bastami (m. 848) . Du moins si

Ton enjuge par la teneur des recits traditionnels de son ascen-

sion mystique vers le Trone divin ou Dieu l’interpelle pour

sonder les desirs de son coeur2
.

musulmans : Saqiq al-Balhi. Ibn Ata Niffari, Librairie orientale, Beyrouth, 1986

(voir les Trois textes inedits de Niffari edites p. 185 a 324) . Pour la biographie et

la doctrine de ce mystique, outre l’ouvrage d’Arberry, voir P. Nwyia, Exegese cara-

nique et langage mystique, meme serie, Beyrouth, p. 348 a 407. Nous renvoyons

desormais a ces deux editions en precisant, le cas echeant, ed. Arberry ou

ed. Nwyia. Le lecteur peut consulter une traduction francaise du Livre des

Stations de Niffari par Maati Kabbal, ed. de l’Eclat, Paris, 1989, traduction mal-

heureusement approximative et sans reference au texte original (d’apres l’edi-

tion Arberry) . La doctrine niffarienne a marque l’ecole d’Ibn ‘Arabi, et un de

ses represen tarns, Tilimsani (m. 690 H.) ,
a laisse un imposant commentaire phi-

losophique du Livre des Stations, recemment edite en Iran (cf. Sharh Mawaqifal-

Niffari de ‘Afi ad-Din Tilimsani, ed.J. Marzuqi, Markaz Mahrusa, 1997).

1 • Voir Ruzbehan Shirazi, op. tit.

2. Voir Sarraj, Kitab al-Luma‘, ed. Nicholson, Luzac, Londres, 1914, p. 382 et

suiv. du texte arabe. Voir egalement Les Dits de Bistdmi (Shatahat) ,
traduits

et presen tes par Abdelwahab Meddeb, Fayard, Paris, 1989.
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Ibn ‘Arabi a directement contribue a reactualiser la pensee

de Niffari, evitant que son oeuvre tombe peut-etre dans l’ou-

bli. II a meme fait copier ses ecrits par son proche disciple Ibn

Sawdakin 1
. On ne connait pas avec precision les dates de

Niffari, qui serait mort en 354 de 1’hegire d’apres Hajji

Khalifa. II semble que les Mawaqif telles qu’elles nous sont

parvenues, aient ete recomposees et collationnees par son

petit-fils, ou un de ses disciples.

Niffari est demeure un mystique efface et marginal. Detache

de toute ambition, il a goute les charismes de la retraite soli-

taire, et il temoigne de la Parole infuse dans le coeur dans un
style depouille ou domine le sentiment de l’ineffable. Ce contem-

platif pur noue un dialogue personnel avec Dieu en illustrant

tous les paradoxes de la coincidentia oppositorum par interiori-

sation des temps forts de la trame coranique qui nourrissent

l’exegese mystique du soufisme ancien. La thematique niffa-

rienne, ou alternent l’exhortation et la confidence, l’exalta-

tion de la transcendance (tanzih) et le desir irrepresssible de

Vunio mystica par immanence, impregne plusieurs sequences

du Livre des Contemplations.

A cette epoque, le jeune Ibn ‘Arabi etait encore dans sa

periode d’assimilation des “classiques” du soufisme, que cha-

cun est tenu d’avoir etudies. Nous le voyons egalement

influence par l’enseignement de Ghazali, notamment dans sa

polemique contre les philosophes et theologiens rationalistes.

Ainsi, dans le scenario eschatologique deja signale du chapitre

quatorze, Ibn ‘Arabi reprend a son compte, sans d’ailleurs

l’avouer, la condamnation plus argumentee de Ghazali dans

sa Refutation des philosophes (Tahafut al-falasifa), refutation qui

lui attirera la fameuse replique posthume du philosophe

1. Voir P. Nwyia, Trois oeuvres inedites..., op. tit,, p. 187 (manuscrit de Konya).

Averroes (m. 1191) 1
. C’est l’occasion de rappeler qu’Ibn

‘Arabi adolescent rencontra le maitre de l’aristotelisme arabe

a Cordoue, et assista plus tard a ses funerailles 2
. Comme

si la condamnation de Ghazali n’avait pas suffi, Ibn ‘Arabi

enfonce le clou en expediant en enfer les theologiens ratio-

nalistes et les philosophes hellenisants, aux cotes des autres

sectes de l’islam qu’il juge heretiques. De plus, dans la

conclusion du Traite, Ibn ‘Arabi readapte la theorie desor-

mais classique de la connaissance et de la vision du coeur avec

ses differentes facettes (wujuh) en s’inspirant de l’enseigne-

ment magistral de Ghazali dans Y Ihya’ (La Revivification des

sciences de la religion). Il en prend occasion pour se demarquer

du soufisme “modere” de Ghazali, qui statuait avec severite

contre l’innovation doctrinale par rapport a la tradition

regue3
.

On realise a travers cette double filiation que notre meta-

physicien, alors age de trente ans a peine, cherchait encore sa

voie et son registre d’expression religieuse. Sa souplesse intel-

lectuelle et son pouvoir d’assimilation lui permettaient,

semble-t-il, de combiner deux “genres” bien distincts : le cou-

rant de la “theologie orthodoxe” issue de Ghazali avec les

audaces metaphysiques de l’esoteriste Niffari. Ce trait est reve-

lateur de l’esprit de syn these caracterisant la doctrine d’Ibn

‘Arabi, qui est a la fois un docteur (dlim) et un gnostique

(arifi.

Autres affinites litteraires

Par ailleurs, Le Livre des Contemplations presente des affinites

thematiques speciales avec deux autres traites mineurs, tous

1-

Voir H. Corbin
,
Histoire de la philosophie islamique, op. tit., p. 173 etsuiv. (pour

le kalam ash'arite)
, et p. 253 et suiv. “Ghazali et la critique de la philosophie”.

2- H. Corbin, L'lmagination creatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, Flammarion,

Paris, 1977, p. 37 et suiv.

3- Voir infra, Presentation du chapitre “Sceau du Livre”.
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deux d’Ibn ‘Arabi. Nous pensons a son opuscule intitule Kitdb

al-Shahid1
. Ce Traite du temoin de contemplation, comportant

vingt-sept courts chapitres (comme pour le livre des Fusus)
,
est

egalement une forme d’entretiens dont quelques themes

recoupent ceux de notre Livre des Contemplations. Cet ouvrage

est probablement posterieur, car le style en est plus fluide,

mais il n’a aucunement la densite philosophique et symbo-

lique de notre Traite. II existe d’ autre part un opuscule attri-

bue a Ibn ‘Arabi intitule le Kitdb al-Hujub (oti Le Livre des Voiles

epiphaniques

)

,
contenant trente brefs chapitres sur le souleve-

ment des voiles qui dissimulent la face divine. C’est un theme

recurrent de la mystique, et nous le retrouvons evidemment

dans le present Traite. Meme si l’attribution de cet opuscule a

Ibn ‘Arabi n’est pas certaine, il vaut la peine d’etre consulte,

ne serait-ce qu’a titre de comparaison 2
.

LES COMMENTAIRES DU LIVREDES CONTEMPIATIONS

Les principaux ecrits d’lbn ‘Arabi ont souvent fait 1’objet de

commentaires. Il ne faut done pas se meprendre sur la nature

et le but de ces commentaires traditionnels des traites de sou-

fisme qui sont plutot des gloses ou des annotations techniques

redigees sous forme conventionnelle a partir des explications

et remarques d’lbn ‘Arabi lors des seances de lectures regu-

lieres que celui-ci donnait sur ses oeuvres. Nous sommes dans

une tradition d’ecole, ou les regies d’interpretation etaient

fixees par le maitre, et les disciples ne faisaient qu’enregistrer la

substance de cet enseignement oral. Ibn ‘Arabi est un mystique

1. Rasa’il Ibn 'Arabi, Beyrouth, 1361 H., Kitdb al-Shahid, d’apres l'edition de

Hydarabad, 1376 H., p. 1 a 20. Les chapitres ne sont pas numerates.

2. Texte publie dans Ibn ‘Arabi, Majmu' rasa'il ildhiyya, ed. Ibrahim Mahdi,

Beyrouth. Le Kitdb al-Hujub ne figure pas dans le Repertoire general

d’Osman Yahia, Histoire et classification de Vceuvre d'Ibn 'Arabi, Damas, 1964.

visionnaire, mais non un pedagogue, et ses ecrits ont rare-

ment un caractere didactique. C’est aussi le cas des commen-

taires du Livre des Contemplations, qui prolongent simplement

sous forme de gloses partielles le mode d’exposition esoterique

de la pensee du maitre. Dans son catalogue biographique,

Osman Yahia en avait repertorie deux principaux 1
. Le pre-

mier en date est un commentaire d’Isma‘il Ibn Sawdakin

(1181-1248) qui entra des ses seize ans au service du shaykh,

lequel en fit son famulus2
. Il existe un second commentaire

dependant du premier, qui emane d’une femme, Sitta ‘Ajam

bint al-Nafis, decedee vers 1288. Les extraits selectionnes par

les editeurs de la recente traduction espagnole de notre Traite

permettent de s’en faire une idee precise 3
. On ne signalera

que pour memoire un commentaire non retrouve que cer-

tains manuscrits attribuent a un auteur plus tardif, ‘Abd al-

Ra’uf al-Munawi (m. 1031 H.).

Nous avons decouvert un autre commentaire du Livre des

Contemplations dont on ne soupyonnait pas l’existence, et qui

figure dans notre principal manuscrit, decrit plus loin. Ce

commentaire inedit, philosophiquement plus nourri que les

precedents, est attribue a Sadr ad-Din Qunyawi (1210-1274),

le beau-fils d’Ibn ‘Arabi. Contrairement a Ibn Sawdakin qui

est un glossateur, Qunyawi est un ecrivain beaucoup plus per-

sonnel, et il a laisse une oeuvre considerable. Metaphysicien

brillant, Qunyawi4 estjustement considere comme le veritable

“heritier spirituel” d’Ibn ‘Arabi et le chef de file de son ecole

1 . Voir Osman Yahia, Histoire et classification de l ’oeuvre d ’Ibn ‘Arabi, op. tit., au

Repertoire general (R. G.) n“ 432.

2. Pour les relations de ce disciple avec Ibn ‘Arabi, voir C. Addas, op. tit., p. 195

et suiv. et a Hndex du meme ouvrage, p. 396.

3. Ibn al-‘Arabi, Las Contemplationes de los Misterios, of), tit., Introduction p. XXII,

et aux notes qui accompagnent la traduction.

4. Pour la biographie et la doctrine de ce soufi, voir notre these de doctorat,

La Clefdu monde suprasensible (Miftah al-ghayb) de S. Qunyawi, universite de

Paris IV/Sorbonne.
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qu’il a fondee a Konya a la meme epoque que Jalal ad-Din
Rumi. Ibn ‘Arab! reconnut en Qunyawi son disciple le plus
doue et lui confia la mission de diffuser son enseignement
vers l’Orient islamique. Surtout, il le chargea officiellement de
commenter son celebre livre des Fusils al-hikam (Les Gemmes des

sagesses prophetiques)
1

.

Ce Commentaire de Qunyawi, intitule simplement Shark al-

Mashahid (Commentaire des Contemplations), se trouve faire suite

au texte meme du principal manuscrit du Traite que nous
avons pris pour base de notre traduction. II est congu sous la

forme traditionnelle d’une lecture par lemmatas, suivis d’inter-

pretations ou d’explications partielles sur les passages diffi-

ciles. Malheureusement, il manque a ce Commentaire une
vision organique d’ensemble du Traite, et les themes gene-
riques des differents chapitres n’y apparaissent pas avec suffi-

samment de clarte. Dans notre Presentation, nous n’avons
qu’occasionnellement retenu quelques explications ponctuelles

de Qunyawi, a titre d’echantillons ou d’hypotheses herme-
neutiques.

Le Livre des Contemplations est charge d’allusions explicites

ou implicites tirees du Coran et de la Sunna, incorporant les

traditions (hadith) servant a Ibn ‘Arabi pour exposer ses

propres vues. Plutot que de nous embarquer dans le canevas
des gloses de Qunyawi, j’ai prefere introduire le lecteur a la

thematique de ces chapitres, pour mettre en evidence autant
que possible les lignes de force doctrinales et les recurrences

philosophiques cachees sous les symboles et les sequences
visionnaires du Traite. Il n’etait pas possible d’alourdir nos
Presentations d’extraits des commentaires qui eux-memes
demandent a etre expliques, sinon justifies. Le reperage des
sources coraniques assez abondantes, l’explication des titres

de chaque chapitre, l’examen de la signification des scenes

1. Edition Affifi, Beyrouth, s. d. Nous renvoyons desormais a l’edition des
Fusus al-hikam dans nos Presentations, infra.

visionnaires, le chasse-croise incessant des questions-reponses

entre Dieu et le pelerin, la reconstitution du message philoso-

phique dissimule sous la trame des symboles, des metaphores

et des enigmes qu’accumule Ibn ‘Arabi, c’est un peu tout cela

que nous avons essaye de degager dans notre lecture inter-

pretative du Livre des Contemplations. La distance que nous

avons prise avec le commentaire de Qunyawi aide a situer

dans une perspective plus generale l’expose philosophique du

Traite.

Pour revenir a notre principal commentateur, celui-ci a laisse

de cote les passages les plus delicats ou qui ne l’interessaient

pas. Certains chapitres sont hativement survoles, alors que

d’autres sont minutieusement decortiques et analyses membre

par membre, mais seulement en quelques passages. De plus,

Qunyawi semble s’etre lasse peu a peu au cours de son travail

d’interprete, et considerant la quatorzieme Contemplation

comme la conclusion des treize autres, il n’en dit rien. Il ne dit

rien non plus du “Sceau du Livre” (Khdtima), pourtant assez

developpe, qu’il ne reproduit pas. A titre indicatif, nous don-

nons en note la liste des chapitres les plus serieusement exa-

mines par notre commentateur 1
.

En fait, le meilleur de ce Commentaire dent dans le long

preambule (muqaddima) qui lui sert d’introduction generale.

Qunyawi y insiste specialement sur les modalites et conditions

du devoilement interieur (kashfi qui conditionnent une saisie

directe des realites metaphysiques (haqa’iq) que l’elite des

hommes de Dieu capte par inspiration grace au prone divin.

11 rappelle si besoin etait qu’il est tres difficile d’interpreter

convenablement ces Contemplations, car on peut le faire soit

L Les chapitres sept et dix sont simplement paraphrases. Le chapitre neuf
est plus methodiquement analyse. Le commentaire tourne court au cha-

pttre quatorze et s’acheve sur un extrait de la conclusion ou est cite le pro-

pos de Ghazali (§ 92) et amorcee la lecon sur la Contemplation du cceur (§ 93
et suiv.)

. Se reporter, infra, a notre Presentation du “Sceau du Livre”.
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a l’intention des commenyants, soit a l’intention des fmissants

de la voie. Bien que l’enseignement du shaykh ait une portee

universelle, ecrit-il, en verite ses visions sont destinees aux plus

avances d’entre les hommes de devotion sincere. Ensuite, il

faut tenir compte des qualifications du recepteur des contem-

plations divines, selon les penchants de son coeur. Les sens ou

facultes subtiles (lata’if) de l’homme recueillant l’ensemble

des realites metaphysiques dependent de la qualite de l’orien-

tation du coeur vers les theophanies, et chacun les modalise

selon son aptitude propre, en fonction du point de vue parti-

culier auquel il se place. Recommandant au lecteur de bien

mediter sur la nature du coeur, “avec l’oeil de ton devoilement

propre, ecrivait Qunyawi, tu trouveras - selon le haddth «Celui

qui se connait soi-meme connait son Seigneur» - une contem-

plation mystique, en etant instruit sur la nature de l’enseigne-

ment du shaykh et sur les realites mystiques qu’il vise.” On
releve l’exegese classique chez Ibn ‘Arabi du verset XLII, 11,

dont les deux parties enoncent respectivement la transcen-

dance divine (rien n’est semblable a Lui) et la determination

specifique de Dieu par ses attributs epiphaniques (Il est Celui

qui entend et Celui qui voit) . C’est la une constante de l’exe-

gese theologique du soufisme 1 qui met l’accent sur les deux

approches complementaires de la realite divine (haqiqa), par

la via negationis (tanzih) et par la via affirmationis (taqyid). Cette

seconde voie, souligne Qunyawi, permet de decouvrir la theo-

phanie recurrente “des plus beaux noms divins” (asmahusna)

par lesquels se qualifie l’essence divine (dhat), et dont le wait

est investi par la divinite. C’est la condition de seigneurialite

(rububiyya) a laquelle accedent les adeptes de la perfection,

comme le montre le shaykh Ibn ‘Arabi dans ses visions mys-

tiques.

1. Pour l’exegese mystique de ce verset et ses implications, voir S. Ruspoli,

Le Livre des Theophanies d’lbn ‘Arabi, Le Cerf, Paris, 1999, au chapitre 8 de

l’introduction.

LES MANUSCRITS DU TRAITE

L’intitulation de notre Traite presente quelques variantes

dans la tradition manuscrite. Ibn ‘Arabi s’y refere le plus sou-

vent sous le titre abrege : Kitab al-Mashdhid al-qudsiyya (Le

Livre des Contemplations divines) 1
. Mais le prologue du Traite

confirme son intitulation originale, telle que nous la trou-

vons reproduite dans plusieurs manuscrits : Kitab Mashdhid

al-Asrar al-qudsiyya wa rnatali al-Anwar al-ilahiyya (Le Livre des

Contemplations des Secrets sanctissimes et des levers des Lumieres

divines).

Nous avons utilise deux copies principals pour en assurer

la lecture et en etablir la traduction. Un exemplaire du manus-

crit de la Bibliotheque nationale, assez ancien, nous a surtout

permis de verifier le developpement textuel complet du

Traite2
. Malgre sa qualite mediocre (encre epaisse, points dia-

critiques indistincts), le texte est complet et presente peu de

variantes notoires (sauf pour quelques mots ou fragments),

par rapport au manuscrit principal sur lequel reposent notre

traduction et l’edition du texte arabe proposees ici. Ce der-

nier manuscrit, nettement meilleur, est d’une bonne ecriture,

la ponctuation des lettres est generalement stable, certains

verbes sont vocalises, et il ne comporte pas de lacune mate-

rielle apparente 3
. Le texte pur des Mashdhid est suivi du

Commentaire de Qunyawi decrit precedemment. L’ecriture

en est du meme copiste, et la reprise des principaux passages

mcorpores a ce Commentaire confirme generalement la litte-

ralite du texte pur. C’est sur la base de ce manuscrit, avec en

regard la copie de secours du manuscrit de Paris, que nous

f Ainsi dans les Futuhdt al-makkiyya, IV, p. 147, ligne 26.

2. Paris, B. N., Arabe, n° 6104, fol. 1 a 75. La copie est datee de 1076 de l’he-

gire.

3- Chester Beatty Library, Dublin. n° 5493 (fol. 25a-50b). Le Commentaire de
Qunyawi suit immediatement (fol. 51a-83a) . L’ecriture est du meme copiste
en naskhi courant, dix-sept lignes par page. Apparemment non date.
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avons etabli la presente edition, en conservant naturellement

la numerotation des paragraphes adoptee dans notre traduc-

tion. Les references coraniques sont indiquees entre paren-

theses dans le texte arabe, comme dans la traduction, ou elles

se degagent en italique. Sans pretendre etre une edition cri-

tique, nous la croyons bienvenue pour les lecteurs arabisants 1
.

LE LIVRE DES CONTEMPLATIONS
DES SECRETS SANCTISSIMES ET DES LEVERS

DES LUMIERES DIVINES

Traduction

1. La mise au point finale de l’edition du texte arabe a ete faite avec le con-

cours benevole de M. Ahmad Chleilat. Qu’il en soit vivement remercie ici.



PROLOGUE

1 - La redaction de ce livre decoule de la contemplation

des secrets sanctissimes et de la vision des aurores des lumieres

divines. C’est a votre intention, pelerins, que nous les avons

extraits des tresors scelles dans les abysses de l’eternite ou ils

sont a l’abri des vicissitudes, accidents et mefaits (de l’huma-

nite qui n’en est pas digne)

.

2 - Ce livre comporte au total quatorze Contemplations, et

il se termine par un “Sceau” destine a faciliter faeces a ces

devoilements noetiques et a ces contemplations hieratiques.

En verite, seuls les adeptes de telles contemplations sont

capables de les comprendre reellement, car elles reposent

entre les mains des privileges qui y ont acces. Celui qui est de

leur nombre pourra done saisir intuitivement leur significa-

tion. Celui qui n’est pas de ce nombre, qu'il aille interroger

directement leurs adeptes et detenteurs. Comme il est dit

:

“Dieu vous ordonne de restituer les depots qui vous ont ete confies a

leurs detenteurs legitimes” (IV, 58) . Toutes choses que tu ne peux

comprendre, que ta science ne saurait atteindre, que ton intel-

ligence ne peut apprehender, tout cela repose entre tes mains.

Lieu daigne accorder au pelerin la lumiere de la clairvoyance,
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la penetration de l’esprit, la luddite de la conscience, la

purete du coeur . . . Exalte soit le Tout-Puissant.

CHAPITRE PREMIER

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DE L’EXISTENCE
PAR LE LEVER DE L’ASTRE DLJ DISCERNEMENT

Legon sur le neant de I’homme dont I’existence reelle a sa source cachee

en Dieu

3 - Dieu me fit contempler la lumiere de l’existence et le

lever de l’astre du discernement. II me dit : “Qui es-tu ?”Je lui

repondis : “Le neant manifeste.” Dieu me dit : “Comment le

neant peut-il devenir existant ? Si tu n’existes pas, comment
s’etablit ton existence ?”Je lui repondis : “Voila pourquoi j’ai

declare etre le neant manifeste. Quant au neant cache, ce

neant-la n’existe pas.” II me dit : “Etant donne que la premiere

existence est identique a la deuxieme existence, il n’y a pas de
neant anterieur, ni d’existence advenante, ce qui etablit ton

adventicite.” Puis II me dit : “La premiere existence n’est pas

identique a la deuxieme existence, car la premiere existence

est comparable a celle des etres universels, et la seconde exis-

tence est comme celle des etres particulars.” Puis II me dit

:

“Le neant est veritable, il n’y a rien d’autre. L’existence estveri-

table, il n’y a rien d’autre. ”Je repondis : “C’est bien ainsi
!”

4 - Dieu me dit encore : “Je te vois soumis et docile, ou bien

tu es un chercheur de preuves.”Je lui dis : ‘Je ne suis ni docile,

ni un chercheur de preuves.” Il me dit : “Tu n’es rien.”Je lui

dis : ‘Je suis la chose sans ressemblance, et toi tu es la chose par

ressemblance.” Il me dit : “Tu dis vrai ! Car tu n’existes par rien,

tu n’es rien, tu ne reposes sur rien.”Je lui repondis : “En effet

!

Si j’etais quelque chose, j’aurais la faculte de me saisir. Si je

reposais sur quelque chose, la relation s’etablirait selon trois

termes. Si j’etais la chose, j’aurais un vis-a-vis, orje n’ai pas de

vis-a-vis.” Je lui dis : “J’existe a travers le fragmentaire, mais

je n’ai pas reyu l’existence, carje suis denomme sans avoir de

nom, qualifie sans avoir de qualification, specifie sans avoir

de specification. Et c’est la ma perfection. Tandis que toi, tu es

denomme par le nom, qualifie par la qualification, specifie

par la specification. Et c’est la ta perfection.”

5 - Dieu me dit : “Il n’y a que le neant qui connaisse l’existant.”

Puis II me dit : “Seul l’existant connait reellement l’existant.” Puis

Il me dit : “L’existence procede de moi, non de toi, par toi,

non par moi.” Puis II me dit : “Celui qui te trouve me trouve,

et celui qui te perd me perd.” Puis : “Celui qui te trouve me
perd, et celui qui te perd me trouve.” Puis : “Celui qui me perd

me trouve, et celui qui m’a trouve ne me perd plus.” Il me dit

:

“La trouvaille et la perte sont pour toi, non pour moi.” 11 me
dit : “La trouvaille et la perte sont pour moi, non pour toi.”

Puis II me dit : “Tout etre n’est etabli que par conditionne-

ment, et il est pour toi. Tout etre absolu (inconditionne) est

pour moi.” Puis II me dit : “L’etre conditionne est pour moi,

non pour toi.” Puis II me dit : “L’etre separe est pour moi par

toi, et l’etre rassemble est pour toi, par moi.” “Et inversement
!”

ajouta-t-Il.

6 - Puis II me dit : “L’etre (etabli) par la primaute est autre

que de l’etre, et en dessous se trouve l’etre veritable.” Puis II

me dit : “L’etre est par moi, de moi, pour moi.” Puis II me dit

:

“L’etre n’est pas par moi, n’est pas de moi, et n’est pas pour

moi.” Puis II me dit : “Si tu me trouves, tu ne me vois pas, et si

tu me perds, tu me vois.” Dieu me dit enfin : “Dans la trou-

vaille est ma perte, et dans la perte est ma trouvaille. Si tu etais

instruit de la saisie, tu saurais ce qu’est l’etre veritable.”
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CHAPITRE DEUX

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DE LA SAISIE

PAR LE LEVER DE L’ASTRE DE L’ACQUIESCEMENT

Les paradoxes de la saisie et du delaissement, comme expression de la

connaissance sureminente

7 - Dieu me fit contempler la lumiere de la saisie et le lever

de l’astre de 1’aquiescement. II me dit : “La saisie est identique

au delaissement. Mais tout ce qu’on delaisse ne peut etre

saisi.” II me dit : “Tu me trouves et cependant tu ne me saisis

pas. Je te saisis et cependantje ne te trouve pas.” II me dit : “Je

te trouve etje ne te saisis pas.” II me dit : “En fait la saisie est

derriere toi, si elle etait devant toi, nul ne pourrait se four-

voyer.” II me dit : “Je me manifeste dans la saisie etje me dissi-

mule dans le delaissement.” Puis II me dit : “La saisie postule

trois termes, et tout nombre separe, de sorte qu’il n’y a point

de saisie possible.” II me dit : “C’est moi-meme qui saisis.” II

me dit : “Regarde done les mineraux et saisis leur louange,

voila leur maniere de repondre : Oui
!
(a la demande : “Ne

suis-je pas votre Seigneur ?” Coran, VII, 172)

.

8 - Puis Dieu me dit : “Si je me dissimule a toi dans la saisie,

tu subis un tourment incessant au milieu d’une satisfaction per-

manente” (voir Coran, IX, 21). II me dit : “On ne saisit qu’un

objet possede. On ne possede qu’un objet domine. On ne

domine qu’un objet determine. On ne determine qu’un objet

advenant, et il n’advient qu’un neant.” II me dit : “Je saisis ce

qui est separe etje le reunis. Je le saisis par la reunion etje le

rassemble, ensuite je le separe puisje le reunis. Je le separe

encore puisje le reunis de nouveau. Ensuite il n’y a plus ni

separation ni reunion.”

Sequences visionnaires au-deld de la saisie : la navigation dans la

merverte, la traversee du desert, la visite desJardins, la deterioration

des substances

9

- Ensuite Dieu me fit contempler ce qui est au-dela de la

saisie, etje vis surgir sa main. Puis il deploya la mer verte entre

moi et sa main, etje m’y immergeai. Alors que je m’enfonyais,

j’aperyus une planche sur laquelle je me hissai, etje fus sauve

de la noyade, car sans cette planche je succombais. Puis la

main de Dieu resurgit, et soudain m’apparut le rivage de cette

mer. Il y avait des navires qui la parcouraientjusqu a ce qu ils

atteignent le rivage, alors ils etaient souleves (par la main

divine) et projetes dans la contree desertique. Les hommes des

navires en debarquaient, ayant avec eux des perles, des coraux,

et differentes sortes de pierres precieuses. Mais des qu’ils tou-

chaient terre, tous ces mineraux se changeaient en vulgaires

cailloux. Alors je demandai a Dieu : “Comment les perles, les

pierres precieuses et les coraux peuvent-ils etie conserves

intacts ?” Il me repondit : “Lorsque tu sors de la mer (pour

t’engager dans le desert), emporte avec toi une reserve d’eau.

Tant qu’il te reste de l’eau, les perles, les pierres precieuses et

les coraux demeurent intacts, mais des que 1 eau s evapore, ils

redeviennent de simples cailloux. Ce mystere est elucide dans

la sourate des Prophetes.

10

- Je sortis done de la mer en emportant de l’eau avec

moi. Quand je parvins a la contree desertique, j
aperyus au

beau milieu de celle-ci unjardin verdoyant. On me dit . Entre

dans ce jardin.” J’y penetrai, et laje pus admirer ses roses, et

ses diverses especes de fleurs, d oiseaux et de fruits. J etendis

la main vers ces fruits pour en manger, mais ceux-ci se dete-

riorerent aussitot. Alors on me cria : “Jette les fruits que tu

tiens dans ta main.”Je lesjetai, alors l’eau jaillit de nouveau, et

les substances (les fruits) reprirent leur aspect initial. Ensuite

Dieu me dit : “Va maintenantjusqu’a l’extremite du jardin. ’Je

le traversai done, mais je me retrouvai dans un desert. Il me
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dit : Parcours ce desert. "Je me mis done a le parcourir, etje

rencontrai des scorpions, des serpents et autres betes malfai-

santes. Mais chaque fois qu’ils s’approchaient pour me nuire,

je repandais de 1’eau sur place etj’etais sauf. Ensuite m’appa-
rurent des jardins a 1’extremite du desert

;
j’y entrai et l’eau

secha, puis j’en ressortis et l’eau jaillit.

L’entree dans la tenebre et I’experience de la lumiere source

11 - Ensuiteje penetrai dans la tenebre. On me dit : “Enleve

tes vetements, abandonne l’eau et les pierres precieuses que tu

as conservees avec toi, car tu y es (tu as trouve).”Jejetai done
toutes les choses que j’avais avec moi, etje ne pus disdnguer ou
Eon m’avait projete, ni ouje me trouvais. Dieu me dit : “Te voila

maintenant tel que tu es. Vois comme cette tenebre est bonne,
combien sa clarte est puissante et sa lumiere eclatante. Cette
tenebre est le lieu d’ou se levent les lumieres divines, elle est

la source emettrice des secrets, la matrice d’ou proviennent
les substances. C est de cette tenebre-la que je t’ai fait venir a
l’existence, et e’est a elle que je te ramenerai, ensuite tu n’en
ressortiras plus.”

12 - Puis Dieu m’ouvrit une breche pareille au chas de l’ai-

guille par laquelle je sortis, et soudain m’apparurent une clarte

et une lumiere d’un eclat aveuglant. II me dit : “Tu vois com-
bien est puissante la tenebre de cette lumiere. Etends ta main
devant toi, tu ne la distingueras meme pas” (voir Coran, XXIV,
40). J etendis ma main, etje ne pus la distinguer. II me dit

:

“Ceci est ma propre lumiere. Nul autre que moi-meme ne
peut se voir dedans. ’ Puis II me dit : “Retourne a present a ta

propre tenebre, car tu t’es bien eloigne des fils de ton espece.”
11 me dit : “II n’y a que moi dans la tenebre, a partir d’elle je
n ai fait venir a l’existence que toi, et e’est a partir d’elle que
je te saisis. Puis II me dit

: J ai cree tout existant inferieur a
toi a partir d’une lumiere, excepte toi. Car toi, tu es cree de la

tenebre.” Puis II me dit : “Eux nepeuvent concevoir Dieu selon sa

vraie puissance (XXII, 74). S’ils etaient dans la lumiere, ils le

pourraient. Tu es vraiment mon serviteur.” Enfm Dieu me dit

:

“Si tu veux me voir, ote le voile de devant ma Face.”

CHAPITRE TROIS

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DES VOILES
PAR LE LEVER DE L’ASTRE DU SOUTIEN

Les soixante-dix voiles qui dissimulent la face divine

13

- Dieu me fit contempler la lumiere des voiles et le lever

de Pastre du soutien. II me dit : “Sais-tu par combien de voiles

je me dissimule a toi ?” “Non !” dis-je. II me repondit : “Par

soixante-dix voiles. Si tu les enleves, tu ne me verras point,

mais si tu ne les enleves pas, tu ne me verras pas non plus.” II

me dit : “Si tu les enleves, tu me verras, et si tu ne les enleves

pas, tu me verras.” II me dit : “O toi ! Et l’embrasement (des

voiles).” Puis II me dit : “Tu es mon regard, alors sois en secu-

rite.” II me dit : “Tu es ma face, alorsje suis dissimule.” II me
dit : “Ote tous les voiles de devant ma personne et decouvre-

moi, car e’est a cela que je t’ai destine. Place-moi dans les tre-

sors inaccessibles afin que nul autre que moi ne puisse me
voir, et exhorte les hommes a rechercher ma vision. Alors tu

trouveras derriere chaque voile ce qu’est amene a decouvrir

celui qui aime. Medite bien et proclame la louange. Ainsi tu

parviendras a l’Entendant et au Voyant. Comprends mon
desir, et annonce aux serviteurs ce que tu as vu, tu les condui-

ras vers moi, tu leur inspireras l’envie de moi, et tu seras pour

eux une misericorde (de ma part).”
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Le devoilement de la connaissance universelle par les lettres de Val-
phabet

Serie de dix lettres isolees :

14

- Apres quoi Dieu me dit : “Souleve les voiles un a un.”Je
soulevai la lettre Alif, etje vis le neant. Puis je soulevai la lettre

Ba de l’etre, puis la lettre Jim de l’existence, puis la lettre Dal
de l’engagement (avec Dieu), puis le Ha' du retour (a l’ori-

gine), puis le Waw des oceans cosmiques, puis le Zdy des
tenebres, puis le Hade l’assujettissement, puis le Ta de l’appren-

tissage, puis le Yd’ de la coupure.

Series de soixante lettres combinees :

Puisje soulevai les lettres Yd’ Alifde l’adjonction, puis Yd’Bd
de l’interdiction, puis Yd’Jim de l’exces, puis Yd’Dalde l’empor-

tement, et ainsi de suite... Apres quoi suivit l’analyse (de

Pagencement des lettres).

Le serviteur declare : Lorsque j’eus fini (de soulever les

voiles des lettres), Dieu me dit : “Qu’as-tu vu ?” “Une chose
grandiose !” repondis-je. II me dit : “Ce queje t’ai cache l’est

encore plus.” Puis II me dit : “Par rna gloire, je ne t’ai rien

cache ni rien montre.”

Le Trone divin et le secret de la Pierre

15

- Puis Dieu consuma tous les voiles, etje vis le Trone. II

me dit : “Porte-le.” Alorsje le portai. II me dit : “Lance-le dans
la mer.”Je l’y langai, et void que le Trone disparut. Puis Dieu
etendit la mer devant moi, et me dit : “Retire de la rner la Pierre

de la similitude.”Je Pen retirai. II me dit : “Prepare la balance.”

Je la preparai. II me dit : “Place le Trone et ce qui Pentoure sur

un des deux plateaux de la balance, et place la Pierre de la

similitude sur 1 autre plateau.” Et voici que la Pierre lit pencher
la balance. Alors Dieu me dit : “Meme si tu pla?ais mille mil-

lions de Trones sur la balance jusqu’a la fin des temps, cette

pierre peserait plus lourd.”Je lui demandai : “Quel est le nom

de cette Pierre ?” II me repondit : “Leve la tete, et regarde au

sein de toutes choses, tu y verras inscrit le nom de cette Pierre.”

•Je levai la tete, etje vis Alif inscrit en toutes choses. Puis Dieu

se dissimula a ma vue par cinquante voiles, tandis que quatre

cents autres voiles etaient otes de devant mon visage, et ces der-

niers etaient si tenus queje ne soupgonnais pas qu’ils recou-

vraient ma face. Dieu me dit alors : “Ajoute aux differents

voiles (que tu as souleves) ce que tu as vu au sein de toutes

choses, car leur synthese est ce qui constitue le nom de cette

Pierre.” II me dit : “Tout cela est inscrit eternellement. Cela

signifie que toute chose repose entre tes mains. Declare : Au

nom de Dieu, le Misericordieux, le Tout-Misericordieux (I, 1). Et

annexe la premiere existence a la seconde existence.”

Evocation symbolique de Vhistoire d’Adam jusqu’d Vavenement de

Muhammad

16 - “Sache, me dit-Il, que le neant t’a precede, et que tu es

devenu existant. Ensuite j’ai conclu une alliance avec toi dans

le plerome de Punicite en affirmant : C’est moi qui suisDieu, il

n’y a de Dieu que moi (XX, 1 4) . Et tu as rendu temoignage de

cela en ma presence. Puisje t’ai renvoye et t ai fait ressortir. Je

t’ai projete dans l’ocean, j’ai disperse les elements de ta nature

dans les tenebres, puisje t’ai envoye vers eux (comme pro-

phete), et ils t’ont accepte avec obeissance et se sont humilies.

Puisje t’ai habitue a demeurer avec la fraction (humaine) de

toi-meme, en te laissant agir a ton gre, puisje t’ai interdit 1 acces

a ma presence
;
mais tu t’es permis d’y acceder quand meme,

alorsje me suis emporte contre toi etje t’ai emprisonne, puis

tu as ete grade.”

17 - “Ensuite j’ai fagonne pour toi les lettres (de la connais-

sance), et tu les as retenues. Puisje t’ai donne le Qalarn (sym-

bole de l’intelligence divine), etj’ai siege sur ton trone. J ai

inscrit sur la Table preservee (LXXXV, 22) ce que j
attendais
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de toi. Je t’ai vivifie en partie, puis je t’ai rendu parfait par le

don de la vie. Ensuitej’ai tire de toi des fractions (la posterite

prophetique issue d’Adam) que j’ai reparties aux coins de la

prison (du monde terrestre). Ces membres ayant ete etablis,

je les ai maintenus integres et les ai places sur des piedestaux.

Puis j’ai differencie les langues.”

18 -
‘J’ai fait sieger a part l’un d’entre eux, et c’est a cause

de lui que je t’ai distingue. Je lui ai octroye les Paroles (de la

Revelation). Puisje l’ai purifie de toute contamination, je lui

ai interdit de frequenter les creatures, j’ai sanctifie son sub-

strat (sa personne), etje l’ai favorise dans cette entreprise.

Ensuite je l’ai fait plonger dans l’ocean (de la connaissance),

et il a enfourche une de ses montures, puis il s’est transporte

instantanement, etje l’ai fait descendre sur la coupole de

l’univers, je lui ai fait don de la vie universelle en le preservant

de sa nature fragmentaire.”

L ’epee de la mission prophetique en vue du triomphe de la verite

19 - “Ensuite je l’ai interpelle depuis le centre de lui-meme

en lui declarant
:
Je t’aime quand tu abandonnes le monde

fini. Je t’estime quand cesse l’activite des esprits. Descends,

surgis, divulgue le coeur de la veracite, domine. Empare-toi du

secret de la vie et place-le au sein de qui tu veux eclairer.

Degaine l’epee de la revanche divine, sers-t’en pour defendre

ton minaret, et taille en pieces tes adversaires. Ensuite remets-

t’en a ma decision, et laisse faire ton fils spirituel, car c’est lui

qui prendra ta releve.” Annonce-lui settlement : “Desormais

on sera modele dans l’abolition de par ma subsistance, et on

sera peu empresse au devoilement
;
on me contemplera dans

les attributs, on ne me contemplera plus dans les essences, car

mon etre s’en est retire. Desormais, si Eon croit entendre,

comprendre, connaitre, montrer ou transmettre, si l’on pre-

tend separer ou rassembler, on ne me saisira plus. C’est dans

la perception directe qu’apparaitront les choses (qui me concer-

nent) aux hommes de l’exterieur.”

CHAPITRE QUATRE

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE
DE LA PERCEPTION

PAR LE LEVER DE L’ASTRE DU DEPOUILLEMENT

Comment Dieu se cache derriere les “signes evidents ” de la manifesta-

tion

20 - Dieu me fit contempler la lumiere de la perception et

le lever de l’astre du depouillement. Il me dit : “Je me cache

aux hommes du voile dans la pleine evidence et dans la per-

ception.” Il me dit : “Le regard est borne, c’est le lieu du sym-

bole et le substrat de l’enigme des choses. Si les gens savaient

que l’enigme des choses divines et leur symbole resident dans

l’intensite de la clarte, ils seraient a meme de progresser. J’ai

fait descendre les signes evidents comme indices des significa-

tions metaphysiques que Ton ne comprendra jamais.” Puis II

me dit : “Regarde-moi dans le soleil, recherche-moi dans la

lune, scrute-moi dans les etoiles.”

Conseils au pelerin pour sa progression dans la voie et le choix de la

bonne moncure

21 - Ensuite Dieu me dit : “Ne sois pas (comme) l’oiseau

deJesus.” Puis II me dit : “Cherche-moi dans le khalifa (idee de

succession)
;
cherche-moi dans la vigile nocturne, tu me trou-

veras.” Il me dit : “Lorsque tu apercevras les vaches noyeesjus-

qu’a l’encolure, ainsi que les chevaux et les anes, monte sur la

mtile, adosse-toi au mur, et grimpe sur l’estrade. Si tu la vois

faire un ecart, tu manqueras l’estrade. Alors mets ta main
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devant les yeux, rabats tes cheveux sur ton front et engage-toi

resolument dans le fleuve. L’eau n’atteindra pas le pommeau
de ta selle, et tu seras sauf. Ceux qui montent le cheval et Pane

y periront, excepte celui qui monte la mule.”

22 - Ensuite Dieu me dit : “Si tu accedes a la perception, tu

deviens le moyen median. Alors celui qui t’est inferieur regarde

vers toi, et celui qui t’est superieur revient vers toi de bonne

grace, et tu ne trouveras desormais plus personne qui te sur-

passe dans la perception.” Puis II me dit : “Si tu es devenu le

moyen median, voyage dans la saison du printemps.” Puis II

me dit : “La lumiere est un voile et l’obscurite est un voile
;

c’est dans la ligne de demarcation entre les deux (la lumiere

et Pobscurite) que tu percevras la connaissance profitable.

Sers-toi de la ligne, et quand tu auras atteint le point qui est en

tete de la ligne, supprime-le pendant la priere du couchant,

ensuite dors.”

23 - Dieu me dit : “Ne prie pas pendant le premier tiers de

la nuit. Ainsi quand viendra l’aube, tu auras surmonte la lassi-

tude, et la fatigue aura cesse. Je suis (devenu) toi, et te voila

affranchi de toutes ces proprietes.” Puis II me dit : “Tu es la

demeure de l’lmperatif divin, alors tiens bon et ne renonce

pas, car si tu renonces tu es perdu.” Enfin II me dit : “Quand
tu montes la mule, ne regarde pas de quel cote tu te trouves,

sinon tu es perdu. Et quand tu la montes, reste silencieux.”

CHAPITRE CINQ

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DU SILENCE

PAR LE LEVER DE L’ASTRE DE LA PRIVATION

La condition de Vhomme est le silence, sa vocation est d enoncerDieu,

le Parlant

24 — Dieu me fit contempler la lumiere du silence et le lever

de l’astre de la privation. Alors il me reduisit au silence, et il

ne resta plus aucun lieu dans l’univers qui ne porte la marque

de ma parole, ni aucun livre qui ne soit redige excepte par ma

substance et ma dictee. Puis II me dit : Le silence est ta verite

meme.” Il me dit : “Le silence n’est rieri d’autre que toi et le

silence ne s’adresse qu’a toi.” Il me dit : “Si c’est le silencieux

que tu veneres, tu te joins aux idolatres du veau d or, et tu t as-

socies aux adorateurs du soleil et de la lune. Si ce n est pas le

silencieux que tu veneres, c’est bien a moi que tu es consacre,

etnon a lui.”

25 - Ensuite Dieu me dit : “C’est sur la parole que repose ta

condition premiere, elle est l’essence de ton silence. Quand je

suis parlant, c’est toi le silencieux. Puis II me dit : C est pat

toi que je parle, par toi que je retribue, par toi que je prends,

par toi quej’ouvre et referme la main. C est par toi que je vois,

par toi queje fais exister, par toi que je connais. Puis II me dit

.

“C’est pour toi queje parle, pour toi queje retribue, pour toi

queje prends, pour toi que j’ouvre et referme la main. C est

pour toi queje vois, pour toi queje fais exister, pout toi queje

connais.” Puis II me dit : “Tu es le lieu de mon regard et tu es

mon propre attribut ;
tu ne peux parler que lorsque je te

regarde, et je te regarde continuellement. Alors inteipelle les

hommes continuellement et ne parle pas. Puis II me dit .

“Mon silence est la forme apparente de ton existence et de ta

condition.” Puis II me dit : “Si j’etais moi-meme silencieux, tu
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ne le serais pas, et si c’est toi qui parlaisje ne serais pas connu.
Alors parle afin qu’on me connaisse.”

26

- Ensuite Dieu me dit : “L’Alifest silencieux et les lettres

sont parlantes. C’est l’A/z/qui parle a travers les lettres, et non les

lettres qui parlent a travers YAlif. Les lettres sont mues par 1 ’Alif

sans l’entrainer avec lui dans leur mouvement, car elles n’ont pas
de connaissance propre. Les lettres, c’est Moise, et VAlifc est son
baton.” Puis II me dit : “C’est dans le silence que reside ton exis-

tence, et c est dans l’elocution que reside ton neant.” II me dit

:

“Celui qui se tait n’est pas silencieux pour autant, mais celui qui
ne se tait pas est silencieux quand meme.” II me dit : “Que tu

paries ou que tu te taises, tu es parlant. Meme si tu devais parler

sans cessejusqu a la fin des temps, tu n’en serais pas moins silen-

cieux. II me dit enfin : “Si tu te tais, toute chose est bien guidee
par toi, et si tu paries, toute chose est fourvoyee par toi. Laisse-toi

done instruire, tu obtiendras le devoilement.”

CHAPITRE SIX

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE
DE L’lNSTRUCTEUR

PAR LE LEVER DE L’ASTRE DU DEVOILEMENT

La limitation est unfacteur de progression

27

- Dieu me fit contempler la lumiere de l’lnstructeur et le

lever de 1’astre du devoilement. II me dit : “C’est par la limita-

tion que tu progresses et t’eleves, alors ne cherche done pas a
t en affranchir. Sans l’enveloppe exterieure, on ne peut con-
naitre le noyau, sans la limitation, on ne peut contempler
1 Instructeur. C’est le lever de la lumiere qui fait connaitre l’obs-

curite, c’est le lever de la pleine lune qui fait decouvrir le soleil.”

28 - Puis II me dit : “Par l’lnstructeur descend ce qui doit

descendre, et par lui monte ce qui doit monter. Mors guette-

moi dans l’lnstructeur, car sije vois que la frontiere apparente

de ta comprehension depasse la limite, je te fais redescendre

vers l’enveloppe exterieure par le soin de l’lnstructeur. Si je

vois que tu te maintiens dans la limite (sans la depasser) ,
cela

veut dire que l’lnstructeur se complait dans ta station.”

Dieu instruit lepelerin par une serie d 'apparitions

29 - Ensuite Dieu me dit : “La gloire divine est apparue

dans la station de la proximite, et par elle on a vu l’orgueil de

la nature humaine. L’instant est apparu dans la halte, et par

lui on a vu se deployer l’ocean de la misericorde. Le savoir-faire

du gnostique est apparu, et par lui on a vu la bonne execution

des oeuvres rappelant l’ordre de l’lnstructeur. L’lnstructeur est

apparu, et par lui on a vu la limitation. La mort est apparue,

et par elle on a vu la puissance de l’arret inexorable. La bien-

veillance est apparue dans le domaine de la vie, et par elle on

a vu l’enonciation (du mystere divin). Le nom est apparu, et

par lui on a vu surgir le voile. L’innocence est apparue, et par

elle on a vu l’hypocrisie. L’oeil de la clairvoyance est apparu,

et par lui on a vu se produire le devoilement. La priere est

apparue, et par elle a ete montre l’eloignement (de Dieu). Le

pardon est apparu, et par lui on a vu la faute commise.”

30 - “Ce qui ne peut etre devoile est apparu, et par la on a vu

la waldya. Ce qui est au-dela du Trone est apparu, et par la on

a vu la preuve de Dieu. L’ocean du retour est apparu, et par lui

on a vu la perte de la lumiere divine. La fixation a demeure est

apparue, et par elle on a vu se manifester l'ipseite divine

(Moi) . La magnificence est apparue, et par elle on a vu l’illeite

divine (Lui) . L’errance est apparue, et par elle on a vu la quid-

dite. Le voile est apparu, et par lui on a vu le pourquoi. Le vehe-

ment est apparu, et par lui on a vu le combien. L’esseulement
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est apparu, et par lui on a vu le neant. Le choix est apparu,

et par lui on a vu l’engagement. Ce qui lui revient est apparu, et

par cela on a vu les stations.”

31 - “La paix est apparue, et par elle on a vu l’affermisse-

ment. Le coeur est apparu, et par lui on a vu le regard. La

connaissance de l’engagement est apparue, et par elle on a vu

l’usage envers Dieu. La nuit est apparue a Celui qui parle, et

par elle on a vu le saisissement (du serviteur) . La servitude

est apparue, et par elle on a vu la dependance. Les lettres sont

apparues, et par elles on a vu les expressions. La force est appa-

rue, et par elle on a vu la confrontation. L’effroi est apparu, et

par lui onavu la devotion. La comprehension de la veracite est

apparue, et par elle on a vu la soumission du pecheur.”

Infinite de la science divine qui depasse la capacite humaine

32 - Apres avoir vu se lever successivement ces apparitions

et se succeder ces visions, je demandai a Dieu : “Y a-t-il done

une fin a tout cela ?” II me repondit : “Non ! Aussi longtemps

que durera le temps, il en sera ainsi.” Puis II me dit : “Tout ce

que tu apprends ou decouvres, tout ce qui t’est accorde ou

refuse, tout ce que tu saisis ou qui t’echappe, cela t’est destine,

e’est a ton intention, a cause de toi, et en toi-meme. Si je te

devoilais pleinement le moindre de mes secrets concernant le

tawhid de la divinite, ces secrets que j’ai disposes a l’interieur

de toi, en verite tu ne pourrais les supporter et tu serais

aneanti. Comment serais-tu capable de saisir ce qui me
concerne ou ce qui caracterise ma propre essence ?”

33 - “Aussi longtemps que je dure moi-meme, dans cha-

cune des stations que tu atteindras, tu ne verras que toi-meme.

Et dans des instants plus rapides et fugitifs que l’eclair, tu seras

transports dans des stations divines que tu n’avais jamais

entrevues auparavant et ou tu ne retourneras jamais plus. Ne

cherche pas a aller au-dela de toi-meme, et n’excede pas ta

capacite. Si tu pouvais connaitre ta capacite, tu irais jusqu’au

bout, mais tu ne le peux pas. Comment en serais-tu capable,

alors que tu es impuissant et que ton impuissance meme t’em-

peche de connaitre ton pouvoir ? Resigne-toi, et n’essaie pas

de connaitre mon pouvoir, car tu ne peux le concevoir.

(Malgre cela) tu es le meilleur parmi les etres ayant part a ma
connaissance.”

34 - Puis Dieu me dit : “Apprends que chaquejour soixante-

dix mille secrets d’entre les secrets de ma majeste viennent

visiter le coeur du sage, et qu’ils n’y repassent plus jamais. Si

un seul de ces secrets se devoilait a un pelerin se trouvant dans

une autre station que dans la station appropriee, cela le

detruirait.” Puis II me dit : “Sans toi il n’existerait pas de sta-

tions a franchir, pas de demeures a parcourir, ni de secrets a

decouvrir, ni de lumieres a voir surgir. En verite, il n’y a ni

lumiere ni tenebre, ni instruction ni limitation, ni manifesto

ni cache, ni premier ni dernier. Car tu es mon nom, et tu es la

preuve de mon essence. Ton essence est ma propre essence,

ton attribut mon propre attribut.”

Vocation theophanique des hommes deDieu

35 - “Emerge done hors de moi-meme au sein de mon exis-

tence et exhorte les hommes avec ma propre langue, mais Us

ne comprendront pas. Ils te verront parlant, alors que tu es silen-

cieux. Ils te verront connaissant, alors que tu es connu. Ils te

verront puissant, alors que tu es domine. Celui qui te voit me
voit, celui qui t’ exalte m’exalte. Celui qui te meprise, e’est lui-

Hteme qu’il meprise. Celui qui t’humilie, e’est lui-meme qu’il

humilie. Punis done qui tu veux et recompense qui tu veux, ce

ne sera pas par ta propre volonte. Car tu es mon miroir, tu es

ma demeure, tu es le tresor ou je me tiens cache, le domicile

de ma connaissance. Sans toi je ne serais pas connu, ni adore,
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ni remercie, ni renie. Quand je veux chatier un homme, je fais

en sorte qu’il ne te croie pas, et quand je veux le retribuer, je

fais en sorte qu’il te remercie. Louange a toi ! Sois exalte, tu es

le tres loue, le glorifie, le magnifie.”

36

- “L’aboutissement de la science et de la connaissance

depend de toi. En toi j’ai fait exister les attributs et les qualifi-

cations au moyen desquels j’ai voulu me faire connaitre.

L’aboutissement de ta connaissance est fonction de ce que je

t’ai octroye, et que toi seul connais. Je me singularise et me
personnifie par les attributs de majeste et de beaute que nul

autre ne connait excepte moi. Si on pouvait connaitre ma
science, ma volonte et tous mes attributs ! Mais comme on ne

peut les reunir tous et comme ils ne sont pas moi-meme,

prends-les pour autant de limitations. Car je ne suis pas Dieu,

ni ne suis Createur.”

L’orgueil de Dieu le rend inaccessible aux conceptions humaines

37 - “Tout tanzih (via negationis) me degage moi-meme (des

determinations) et renvoie a toi. En verite, l’enonce de ma
transcendance permet d’ecarter les conceptions deficientes et

de sanctifier la conscience de ceux qui deliberent (a mon
sujet) ou qui pretendent passer outre. Je m’exalte en moi-

meme, pour moi-meme et par moi-meme d’une exaltation

insigne qu’on ne peut concevoir ni meme soup^onner. Les

regards sont trop bornes, les intellects sont trap hebetes, les

coeurs trop aveugles, les savants errent dans les dedales de la

stupeur, les esprits penetrants sont trop frappes d’etonnement

pour saisir le moindre secret concernant l’immensite de mon
orgueil.”

38 - Dieu m’interpella et me dit : “Comment pouvez-vous

pretendre me cerner par l’effort de la pensee, atomes dissemi-

nes (XXV, 23) que vous etes ? Vous dont la propriete est le

neant, vous dont l’identite demeure illusoire dans le pilier de

mon etre. Halte ! Retourne en arriere pour ne pas exceder

ton pouvoir. Tous vous ignorez ma nature secrete, vous etes

meduses, aveugles, impuissants, bornes, silencieux, stupefaits.

L’homme n’a rien, il ne possede strictement rien. Si je lui en

donne le pouvoir, le moindre insecte ou la plus faible de mes

armees peut vous detruire et vous aneantir, alors comment
osez-vous pretendre que vous etes moi ou que je suis vous ? Vous

proferez la une absurdite, et vous vivez dans l’erreur. C’est

ainsi que vous avez ete separes en differents groupes et avez

ete disperses. Chaque groupe se contentera de ce qui lui revient
”

(XXIII, 52).

Menace de chatiment pour les incredules

39

- Dieu me dit : “O toi mon serviteur fidele, toi qui es le

lieu de mon regard, des verites qui me concernent, transmets

ce qui est juste, car je suis le Veridique. Par ma grandeur et

par ma majeste, je jure que ce que j’ai cache de mon auguste

science sera (pour les mecreants) un severe chatiment que je

n’infligerai a aucun des sages (d’entre mes serviteurs croyants).

Mais ceux qui refusent de croire a mes envoyes et d’admettre

la preference que je leur ai accordee sur l’ensemble de mes
fideles

; ceux qui nient mes attributs personnels en preten-

dant que je n’ai pas d’attributs
;
ceux qui cherchent a me

contraindre et a me conditionner
;
ceux qui n’ajoutent point

foi a ma parole et qui osent l’interpreter sans la comprendre
;

ceux qui ne croient pas a ma rencontre
;
ceux qui declarent

que je ne les ai pas crees et que je suis incapable de les ressus-

citer, tout comme je les ai produits a l’existence
;
ceux qui

uient l’annonce de ma resurrection et de mon rassemblement

;

ceux qui cherchent a s’interposer entre moi et la balance de
utonjugement

;
ceux qui nient la realite de la voie menantjus-

qu a moi, qui nient ma vision, mon enfer et mon paradis, en

P retendant qu’il s’agit la de metaphores et d’expressions pour
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designer des choses superieures au sens apparent, j’en jure

par ma grandeur et par ma majeste, ces mecreants seront ban-

nis loin de ma face et ils subiront le chatiment parmi les com-

pagnons de la voie ignominieuse. Le chatiment qui les attend

est celui que j’ai annonce dans mes Saintes Ecritures : “Ils ne

m’ont pas cru, ils ont cru leurs passions, ils se sont laisse

abuser par les vanites, leurs demons se sont joues d’eux

(voir XLVII, 25) . Vous tons et ceux que vous adorez a la place de

Dieu, vous paverez lagehenne” (XXI, 98).

Le bonheurpromis aux gnostiques

40

- Dieu me dit encore : “O mon serviteur, arrete-toi

devant ma limite, et regarde dans mon Livre, car il est la

lumiere eclatante et renferme le secret cache. La voie menant

jusqu’a moi est deployee au-dessus de mon propre feu
;
et

c’est calamite sur calamite pour ceux qui ne croient pas en

moi. Mon serviteur, t’ai-je dissimule ce qui en est de moi, de

ma connaissance et de mon action que j’exerce en perma-

nence sur ma terre et dans mon ciel ? Dans ton bas monde
subsistent ton corps et ton chatiment, ainsi que ton activite en

compagnie des fils de ta race. Ne sais-tu pas que les gnostiques

sont tels aujourd’hui qu’ils seront demain : leurs corps dans le

paradis et leurs coeurs dans le sein du Misericordieux. Chaque

groupe se rejouira de ce qui lui est destine, et chacun obtien-

dra un breuvage connu de lui seul. Ils seront reconduits

(devant moi) et ils seront pleinement instruits alors. Ce sera

comme s’ils n’avaient pas entendu venir lejour ou se manifestera

un pilote, et oil ils demanderont d se prosterner” (LXVIII, 42)

.

CHAPITRE SEPT

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE
DU PILOTE

PAR LE LEVER DE L’ASTRE DE LTNVOCATION

Le Pilote comme epiphanie divine

41 - Dieu me fit contempler la lumiere du Pilote et le lever

de l’astre de l’invocation. II me dit : “C’est sur lui que l’on s’ap-

puie, il est la directive que Ton ne peut refuser. II procede du

domaine de la majeste et se manifeste dans sa demeure. Aussi

prends garde lorsqu’il apparaitra.” Il me dit : “Si tu adheres fer-

mement au Pilote, c’est que je te parle et l’aime qui m’accom-

pagne t’a trouve.” Il me dit : “On ne peut deceler le Pilote que

dans le giron du ciel et son oscillation, lorsque se deplacent les

montagnes, lorsque disparaissent les deuxpieds (de la miseri-

corde et de la tyrannie), lorsque sont abolies toutes choses

mortes et que subsistent toutes choses vivantes.” Il me dit :

“Quand le Pilote se presen tera, prends garde a la denegation.”

42 - Ensuite Dieu me dit : “Nous les avons detournes pro-

gressivement de la contemplation du Pilote lorsqu’ils depas-

saient la limite par un contentement trop manifeste.” Il me dit

:

“C’est sur le Pilote que repose la pleine evidence, alors

honore-le comme il convient.” Il me dit : “A son apparition la

manifestation du soleil devient plus intense, la lune s’efface, les

etoiles palissent. C’est vers Lui que sefait le retour’ (V, 48 ;
III, 55)

.

Diversity des vocations spirituelles

43- Ensuite Dieu me dit : “Parmi mes serviteurs, j’en ai qui

se consacrent au Qalam divin (symbole de fintellect) en negli-

gent le Pilote. J’ai d’autres serviteurs qui se consacrent au

secret du coeur en negligeant le coeur. J’en ai d’autres qui se
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consacrent a V arcane cache en negligeant le secret, et j’ai des

serviteurs qui errent continuellement. Range-toi done parmi

les serviteurs que tu preferes.” Puis II me dit : “Le Pilote est

une partie constituante de l’lnstructeur, or tu es desormais au-

dessus de l’lnstructeur, alors qu’as-tu a faire du Pilote ? C’est

sur toi que compte et s’appuie le Pilote. C’est vers toi qu’il

regarde, et c’est a lui que s’attache le compagnon du Rocher.”

CHAPITRE HUIT

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DU ROCHER
PAR LE LEVER DE L’ASTRE DE LA MER

Vicissitudes de Uhomme-rocher

44 - Dieu me fit contempler le Rocher, et II m’interpella en

me disant : “O Rocher illustre, aupres de toi s’abrite celui qui

a devore le foie de son pere, malgre l’opposition de la mer

verte. Apprends-moi ce qui en a ete mange.” Le Rocher dit

:

“La moitie.” “Et l’autre moitie, qu’en est-il advenu ?” “Elle a

disparu dans la mer”, repondit le Rocher. “Morte ou vivante ?”

“Vivante 1” “Et la moitie qui a ete mangee ?” “Morte !” “De

maniere licite ou illicite
?” “De maniere licite.”

45 - Dieu me demanda : “Combien de temps sont-ils demeu-

res assis sur toi ?” Le Rocher repondit : “Durant tout lejour.” II

me dit : “Et la nuit ?” Je repondis : “Ils se separent de moi

durant la nuit, tandis que la mer verte s’etend sur moi et me
recouvre avec l’effusion de la lune. Puis lorsqu’elle voit appa-

raitre le soleil, la mer se retire, etje me redecouvre devant le

soleil.” Dieu dit au Rocher : “Et que font les etoiles pendant que

la mer verte converse avec la lune ?” II repondit : “Elies palis-

sent.” Et Dieu approuva : “II est vrai qu’elles palissent
!”

Harangue d la lune, a la mer et au Rocher

46 - Dieu dit : “O lune, leve-toi depuis la mer de l’Occident,

et quand tu te trouveras a l’aplomb de la coupole universelle,

abats-toi sur elle. Ne te leve pas a l’Orient, car tu seras repous-

see. O lune, choisis de te lever a l’Orient, meme si tu ne devais

te lever qu’une seule fois durant toute l’annee. O lune, je t’in-

terdis de te lever tant que dureront les Orients et les

Occidents. O lune, immerge-toi dans la mer verte, ne te

montre plus qu’aux poissons, et n’en ressors plus jamais.”

47 - “O lune, dis a la mer verte qu’elle referme ses flancs

sur toi a mon ordre, qu’elle cesse de s’agiter et de vous procu-

rer votre nourriture. Alors on entendra sa plainte, car je

m’emporterai contre elle. Avertis de ma part la mer verte, et

dis-lui que : si elle s’agite, ou si elle le fait apparaitre (le

Rocher), ou si elle le rejette sur la greve, ou si elle t’empeche

d’attraper ses poissons, je donnerai pouvoir a un monstre

marin (le leviathan ?) qui l’avalera. Ensuite la bete sera reje-

tee dans le neant.”

48 - “O Rocher,je te ferai sortir de la mer verte, etje te lance-

rai dans la mer blanche pour augmenter son chatiment. O lune,

ordonne au Rocher de faire jaillir douze sources, et lors-

qu’elles auront jailli, plonge-toi completement dans chacune
de ces sources a deux reprises. Prends soin d’immerger le tiers

de toi-meme durant la troisieme immersion. Car la troisieme

immersion est favorable pour vous.
”

49 - “O lune, ne regarde pas le Rocher et oublie ce que je

I ai dit quand je t’ai ordonne de le pousser jusqu’a la mer
verte. O lune, ne tombe pas sur la coupole universelle tant

9ue tu demeures lune. Que tu sois pleine lune ou que tu sois

croissant de lune, ne te leve pas. Mais leve-toi simplement
comme lune, et ne te detache pas de la coupole universelle.”
^ °ici que tu vas etre instruit du secret des fleuves, si Dieu veut.
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CHAPITRE NEUF

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE
DES FLEUVES PAR LE LEVER

DE L’ASTRE DES DEGRES INITIATIQUES

Les quatrefleuves prophetiques emanant de I’ocean divin

50 - Dieu me fit contempler les fleuves. II me dit : “Cherche

ou ces fleuves aboutissent.”Je regardai, etje vis qu’ils aboutis-

saient a quatre mers. Le premier fleuve se jetait dans la mer

des esprits. Le second fleuve se jetait dans la mer du prone

divin. Le troisieme fleuve se jetait dans la mer du psaume et

de Paction de graces, et le quatrieme se jetait dans la mer de

l’amour. A partir de ces quatre fleuves se ramifiaient des

canaux qui arrosaient les plantations des agriculteurs.

51 - Ensuite, je reportai mon regard sur les mers, etje vis

qu’elles aboutissaient a un seul et unique ocean qui les conte-

nait toutes, et dans lequel elles se jetaient. Etje vis que les

quatre fleuves jaillissaient de cet ocean englobant ou ils

avaient leurs sources, et qu’ils y retournaient ensuite apres

s’etre melanges a ces quatre mers. Alors Dieu me dit : “Cet

ocean englobant, c’est mon ocean, et ces mers ce sont les

miennes, mais les rivages savent qu’ils leur appartiennent.

Celui qui contemple l’ocean englobant avant les mers et les

fleuves est un veridique. Celui qui contemple toutes les mers

a la fois d’un seul coup d’oeil est un temoin. Celui qui aper<:oit

les fleuves et ensuite les mers est un chercheur de preuves.

Celui qui aper^oit les mers, ensuite les fleuves et enfin le

grand ocean, celui-la court un peril, neanmoins il sera sauve

quand meme.”

L’itineraire spirituelpar lesfleuves et leparcours de I’ocean

52

- Ensuite Dieu me dit : “L’homme qui beneficie de ma
sollicitude, je lui procure un vaisseau grace auquel il peut par-

courir les fleuves jusqu’a leur embouchure, et il les parcourt

jusqu’a ce qu’il parvienne au grand ocean. Lorsqu’il Pa atteint,

celui-ci peut connaitre les realites metaphysiques et decouvrir

les secrets divins. C’est a cet ocean immense que parviennent

les “rapproches de Dieu”. Quant a ceux qui les depassent (en

perfection), ils sillonnent cet ocean pendant mille ans, jus-

qu’a ce qu’ils prennent pied sur son rivage. Ensuite ils s’enga-

gent dans le desert sans fin ni limite, et ils y errent tant que

dure la duree (indefiniment), et quand cette duree prend fin,

ils sont abolis.”

La visile des demeures divines et la vision des sorts de leurs occupants

53 - Ensuite Dieu me dit : “Regarde bien !

”
Je regardai, etje

vis trois demeures. Il m’ouvrit la premiere demeure a l’inte-

rieur de laquelle j’apergus des tresors (ou des coffres) ouverts.

Et la je vis les sorts qui s’abattaient comme autant de fleches

sur les multitudes effrayees allant et venant dans toutes les

directions pour essayer d’y echapper et de les briser.

54 - Puis je sortis de cette demeure et Dieu me fit entrer

dans la seconde demeure. Laje vis des tresors ferrnes, et dont
les cles etaient suspendues aux cadenas. Il me dit : ‘Trends ces

cles, ouvre-les, regarde a loisir et rejouis tes yeux.” J’ouvris les

cadenas au moyen des cles, etje vis que ces tresors regor-

geaient de perles merveilleuses, de pierres precieuses et de

parures telles que si les homines d’ici-bas en soupgonnaient
1 existence, ils s’entretueraient pour elles. Dieu me dit : “Puise

Parmi ces joyaux et prends ce dont tu as besoin, ensuite

Tenets le reste en place comme tu Pas trouve.” “Non ! repondis-

Je »je n’en ai pas besoin !” Etje refermai le tresor.
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55 - Puis Dieu me dit : “Leve la tete.” Alors je vis des portes

munies de meurtrieres avec des grilles si hautes que seuls les plus

grands parmi les hommes etaient capables de les atteindre, car

leur hauteur etait de cent coudees. Etje vis au-dessous d’eux des

grappes humaines s’accrochant aux anneaux de ces portes et qui

frappaient dessus obstinement. Lorsque se prolongeait leur mar-

telement et qu’augmentait leur clameur, on leur envoyait par ces

meurtrieres des “poignets” tenant une lanterne afin de les eclai-

rer et de les distinguer les uns des autres. Les geoliers s’amu-

saient d’eux, tandis que ces malheureux tentaient d’echapper

aux betes fauves qui les assaillaient, et que des serpents s’intro-

duisaient furtivement dans leurs cellules, leur procurant enfm le

repos definitif de tous les maux et tourments qu’ils redoutaient

au fond des tenebres. A proximite de ces tresors, je vis d’autres

sorts (ou fleches) qui les frappaient, a l’exception des premiers.

La quete des cles ouvrant les tresors de Vessence

56 - Ensuite Dieu me fit sortir, et me conduisit vers la troi-

sieme demeure ou il me fit penetrer. Arrive la, je vis des tresors

cadenasses et depourvus de cles. “Ou sont les cles de ces coffres ?”

lui demandai-je. II me repondit : “Je les ai jetees au fond de

l’ocean englobant.” Puis il fabriqua a mon intention un vais-

seau avec lequel je parcourus le grand ocean pendant six mille-

naries. Lorsque ce fut enfin le temps du septieme millenaire,

Dieu me dit : “Enleve tes vetements, car tu te trouves au beau

milieu de 1’ocean. Maintenant, plonge pour t’emparer de ces

cles, car c’est la qu’elles se trouvent en depot, placees dans un Livre

evident” (XI, 6).

57- Alorsj’otai mes vetements, mais commeje m’appretais

a enlever aussi mon pagne, Dieu me dit : “Sans ton pagne tu

ne pourras t’ enfoncer dans la mer.” Je le serrai done ferme-

ment autour de ma taille, puis je sautai hors de mon vaisseau

etje plongeaijusqu’a ce que j’atteigne le fond de l’ocean d’ou

je retirai les cles. Lorsque je revins a la surface, voici qu’un feu

jaillit des cles qui incendia le vaisseau. Quant a moi, je fus

enleve dans l’espace, jusqu’a ce que je parvienne en vue des

tresors. Aussitot les cles s’echapperent de mes mains et se pre-

cipiterent d’elles-memes sur les cadenas. Alors les portes s’ou-

vrirent toutes grandes, etje fus introduit au sein des tresors.

Lefon sur le depassement du monde du devenir

58 - La, je contemplai un immuable commencement dontje

ne pouvais discerner la fin. J’eus beau scruter a l’interieur pour

tenter d’apercevoir quelque chose, je ne distinguai rien, que du

vide. Dieu me dit alors : “Que vois-tu ?”
‘Je ne vois rien”, repon-

dis-je. Il me dit : “Eh bien, tu vois d’ou parle quiconque reyoit un

secret a communiquer, et ceci est sa retraite. Maintenant sors.”Je

ressortis, etje vis toutes les choses inscrites aux dos des portes des

tresors. Puisje regardai a proximite des tresors, etje n’apercus

plus de sorts, excepte un petit nombre. Alors Dieu me dit : ‘Tout

ce que tu as contemple jusque-la n’est encore que du devenir, et

tout devenir est defectueux. Va plus avant et progressejusqu’a ce

que tu ne voies plus de devenir.”Je progressai done encore, et il

me projeta dans la mer de la stupeur ou il m’abandonna.

CHAPITRE DIX

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE
DE LA STUPEUR

PAR LE LEVER DE L’ASTRE DU NEANT

Comment la stupeur debouche sur le mystere de I’ipseite

39 - Dieu me fit contempler la demeure de la stupeur. Il me
dit

: “Reviens !” Maisje ne savais pas ou. Il me dit : “Retourne !”
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Mais je ne savais pas ou. II me dit : “Arrete-toi !” Mais je ne
savais pas ou. II me dit : “Ne te retire pas !” La-dessus, il me
laissa plonge dans la stupeur. Ensuite Dieu me dit : “Tu es toi

et je suis moi.” Puis II me dit : “Tu es moi etje suis toi.” II me
dit : “Tu n’es pas moi etje suis toi.” II me dit : ‘Je ne suis pas

toi et tu es moi.” II me dit : “Tu n’es pas toi, et tu n’es rien

d’autre que toi.” II me dit : ipseiteumfie, tandis que Y illeite

demultiplie.” II me dit : “Toi tu demeures dans Y illeite (en

Lui), et moije demeure dans Y ipseite (en moi-meme).” II me
dit : “La vision de la stupeur est stupeur.” II me dit : “La stu-

peur accompagne ce qui est autre (que Dieu) .” II me dit : “La

stupeur est la verite de la verite.” II me dit : “Celui qui ne s’ar-

rete pas dans la stupeur ne me connait point, et celui qui me
connait ne peut concevoir la stupeur.”

Comment prophetes ciawliya’ convoitent cette station eminente

60 - Ensuite Dieu me dit : “Dans la stupeur errent les eveilles

spirituels, en elle sont confirmes les heritiers, vers elle s’effor-

cent les itinerants, sur elle se replient les devots, par elle s’ex-

priment les veridiques. La stupeur est la source inspiratrice des

envoyes, le principe d’elevation des prophetes. Heureux celui

qui eprouve la stupeur, car l’homme stupefait est unifie,

1’homme unifie trouve, celui qui trouve est annihile, celui qui

est annihile subsiste, celui qui subsiste est asservi (a Dieu),

celui qui est asservi est recompense, celui qui est recompense

c’est ce qu’il y a de plus insigne. La meilleure des recompenses

est l’ipseite, et c’est en elle que reside la stupeur.”

L’invisible “lieu deDieu”

61 - Ensuite Dieu me dit : “Ce n’est point la stupeur qui stupe-

fie le serviteur. II s’agit d'une autre chose provenant de moi qui

tombe sur toi. Alors insurge-toi, dissimule-moi, voile-moi, et ne

fais apparaitre dans l’existence rien d’autre que moi-meme.”

II me dit encore : “Fais-les s’immobiliser dans la stupeur, et ne

me montre a personne. Ou bien : Fais-les parvenirjusqu’a moi et

instruis-les a mon sujet, mais ne les informe pas du lieu ouje me

liens (de ma station) . Ou bien : Instruis-les du lieu ouje me tiens,

mais ne les instruis pas a mon sujet. Car lorsqu’ils chercheront le

lieu ouje me tiens, ils me trouveront. Mais quand ils m’auront

trouve, ils ne verront rien. Et lorsqu’ils verront quelque chose, ils

ne pourront voir le lieu ouje me tiens. Et comme ils ne pourront

voir le lieu ouje me tiens, ils seront stupefaits de me voir alors.”

La stupeur est le vetement essentiel de la majeste

62

- Dieu me dit encore : “Void mon vetement. Va le leur

porter. Car celui qui l’endosse fait partie de moi, de meme que

je fais partie de lui. Celui qui ne l’endosse pas ne fait pas partie

de moi, de meme que je ne fais pas partie de lui.” Puis II me dit

:

“Ce vetement, lance-le dans le feu. S’il est consume, c’est bien

mon vetement, et s’il demeure intact, ce n’est pas mon vetement.”

Puis II me dit : “S’il est consume, ce n’est pas mon vetement, et s’il

demeure intact, c’est mon vetement. Celui qui endosse mon
vetement ne fait pas partie de moi, et celui qui l’enleve fait par-

tie de moi.” II me dit enfrn : “Le neant a temoigne par la stu-

peur
: Je suis Dieu,

iln’y a de Dieu que moi' (XX, 1 4)

.

CHAPITRE ONZE

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DE LA DEITE
PAR LE LEVER DE L’ASTRE DE LA NEGATION

La grande annihilation mystique

63

- Dieu m’introduisit dans la contemplation de la deite.

Ce fut tellement inexprimable que je suis impuissant a decrire
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la chose et incapable meme de la suggerer. II n’y eut plus

aucune qualite, ni propriete, ni nora, ni repere quelconques.

II parla, je parlai. II fit signe, II fit face, II se detourna, II se

leva, II s’assit. Toutes choses furent suspendues, et je ne vis

rien. Je vis les choses sans qu’il y ait vision. L’interpellation

cessa, les causes furent aneanties, le voile disparut complete-

ment. II n’y eut plus que la subsistance, et l’abolition fut abo-

de du sein de la subsistance par “Moi !”.

CHAPITRE DOUZE

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DE L’UNICITE
PAR LE LEVER DE L’ASTRE DE LA SERVITUDE

Le rapport entre I’unicite principielle et sa derivation

64 - Dieu me fit contempler la demeure de l’unicite. II me
dit : “L’unicite se rattache a la servitude par un lien ineffable.”

II me dit : “Je suis le fondement, et tu es la derivation.” II me
dit : “Le fondement c’est toi, et la derivation c’est moi.” II

me dit : “Tu es funique, etje suis l’un. Celui qui s’absente de

l’unicite te voit, et celui qui demeure avec elle se voit lui-

meme. L’unicite est le domaine de la progression (adhesion)

incessante, si elle devait s’interrompre, elle ne serait plus.”

Sur la priere de la nuit

65 - Puis Dieu me dit ; “Ne t’endors que sur un watr (instant

liturgique d’oraison), car il n’y a pas deux watrdans une nuit.”

II ajouta : “Prie au couchant, et ne prie pas durant le premier

tiers de la nuit. Tu as besoin d’un watr, car il te servira d’inter-

cession.”

66 - Puis Dieu me dit : “Je me dissimule a toi par l’unicite.

Sans elle, tu ne peux me connaitre, et sans elle tu ne me

connaitras en aucune maniere.” Puis II me dit : “N’affirme pas

l’unite (des trois Personnes), car tu ferais profession de chre-

den. Ne sois pas credule (selon la foi naive), car tu serais

conformiste. Si tu te soumets (fais profession d’lslam), tu es

un hypocrite. Si tu associes (un autre a Dieu)
,
tu es mani-

cheen.”

Comment I’arbre du tawhid est relie a la terre

67 - Puis Dieu me dit : “Les delices resident dans les nour-

ritures, les nourritures sont dans les fruits, les fruits dans les

branches, les branches se ramifient a partir du tronc de

l’arbre, et le tronc (ou fondement) est unique. Sans la terre il

ne pourrait y avoir de tronc, sans le tronc il n’y aurait pas de

branches, sans les branches pas de fruits, sans les fruits pas de

nourriture, sans la nourriture pas de delectation possible. Et

tout cela est relie a la terre. Or, la terre a besoin d’eau, l’eau a

besoin du nuage apportant la pluie, le nuage a besoin du vent,

le vent est soumis a l’ordre divin, et cet ordre divin emane de

la Presence seigneuriale. A partir de la, monte toujours plus

haut, medite bien, cherche la transcendance, et ne raisonne

pas.” Puis II me dit : “Sois bien attentif aux mediations.” Il me
dit : “J’ai inscrit Ta Ha (sourate XX) dans la constellation de la

Petite Ourse.”

Le dedoublement du Pole universel

68 - Ensuite Dieu me dit : “Le pole de la droite est iden-

hque au pole de la gauche, ainsi que je l’ai etabli au debut de

la sourate «Le Fer»” (LVII). Il me dit : “S’il y avait deux poles,

la sphere universelle ne pourrait tourner sur son axe, et s’il

n ’y avait pas deux poles, l’edifice cosmique s’effondrerait et la

sphere universelle ne tournerait pas.” Il me dit : “Ne regarde
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pas en direction des deux poles, mais regarde plutot ce qui est

cache dans le moyeu. A ce moment-la, tu diras ce que tu veux.

Si tu preferes, tu diras : Deux (poles) . Ou bien tu diras : Un seul /”

II me dit encore : “Dans le lien du Lam avec YAlif reside le

secret indevoile que j’ai depose dans ma parole : C’estDieu qui

a edifie les deux sans support” (XIII, 2)

.

CHAPITRE TREIZE

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DU SUPPORT
PAR LE LEVER

DE L’ASTRE DE LA SINGULARITY

Occupation et manifestation du Support universel

69 - Dieu me fit contempler la demeure du support et

le lever de l’astre de la singularity. II me dit : “J’ai dissimule le

support aux regards dans l’abolition, etje l’ai manifesto dans

la subsistance. Je l’ai dissimule dans tout ce qui apparait, etje

l’ai manifeste dans tout ce qui disparait et se cache.” Puis II me

dit : “Ce support, je te l’ai montre dans l’abolition, etj’ai jete

des voiles sur les regards afin qu’on ne puisse le saisir.”

Les meprises sur la nature du Support divin et ses consequences

70 - Ensuite Dieu me dit : “J’ai deploye comme une tente la

coupole de l’univers, j’en ai fixe le support et affermi les

piliers
;
puisj’y ai introduit tout ce qui existe parmi les etres et

les choses de la creation.”

Or, parmi les hommes, il y a un premier groupe auquel le

support reste dissimule par la tente cosmique elle-meme et sa

beaute. II y en a d’autres auxquels le support reste egalement

cache a cause de ses piliers, dont ils se saisissent (a la place du

support). II y en a d’autres auxquels le support reste cache a

cause des accessoires de la tente, et qui y restent attaches. II

y en a d’autres auxquels le support reste cache a cause des

ornements et agrements varies qui la garnissent.

La destruction de I’univers et le chatiment

71 - Tous, autant qu’ils sont, ne penvent voir le support (de

la tente cosmique), et quand ils y penetrent, ils s’exclament

:

“Une tente sans aticun support, cela est impossible !” Alors ils

regardent et cherchent partout ce support, en se demandant

ou il peut bien etre. Ceux-la sont incapables de decouvrir le

support de la tente, car ils trouvent des rideaux (ou voiles) ten-

dus devant leurs yeux
;
alors ils s’en saisissent comme du sup-

port, ils l’arrachent de terre et le jettent dehors, et voila que la

tente s’effondre sur ceux qui sont demeures a l’interieur.

72 - Si tu les voyais s’agiter en tous sens a I’interieur de la

tente, et se heurter les uns aux autres en s’invectivant. Certes,

ils ne sont pas diriges, mais pareils au gibier qui se debat dans le

filet du chasseur. Quand je les vis se debattre et se pietiner de la

sorte, j’ai envoye sur eux un feu qui les a detruits et qui a bride

la tente de l’univers, avec ses fondations, ses piliers, et tout le

mobilier. Ensuite, je les ai ressuscites et je leur ai declare :

“Regardez ce que vous avez pris pour lui (pour le support) .” Ils

regarderent, et ils ne trouverent que poussiere d’atomes dissemines

(XXV, 23).

73 - Puis Dieu me dit : “Demeure avec les compagnons du

support, car si tu ne te trouves pas parmi eux, tu seras detruit

toi aussi. Mais si tu demeures avec eux, tu seras detruit quand
tneme. Celui qni parvient a voir le support, il lui est dissimule

aussitot, car il apporte la destruction, a toi-meme, comme aux

argumentateurs.”
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CHAPITRE QUATORZE

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE
DE L’ARGUMENTATION

PAR LE LEVER DE L’ASTRE DUJUGEMENT

La comparution des series devant le tribunal dt’Dieu et leurjugement
74 - Dieu me fit contempler le domaine de {’argumentation.

Je vis que le crepuscule s’etait etendu sur toute la terre, et que
celle-ci avait rejete de ses flancs tout ce qu’elle contenait, et
qu’elle etait completement vide. Dieu me dit : “O mon servi-

teur, observe done ce que j’inflige aux refractaires, aux que-
relleurs, aux vaniteux et aux heretiques, moi le Dominateur.”

75 - Alors je vis qu’une tribune avait ete dressee dont les

colonnes etaient de feu, les cordages et les alentours noirs
comme du goudron. Dieu me dit : “Void le tribunal d’une
hostilite implacable dresse contre ceux qui s’opposent a mon
ordre et qui s’adressent a moi en protestant : Non

! Jamais de
la vie ! Concernant ce qu ils ont imagine. Et contre ceux qui
pretendent regretter ce que leurs mains ont amasse et les

oeuvres qu’ils ont accomplies.” Dieu me dit encore : “O mon
serviteur, ceux qui attendent d etre juges vont entrer dans ce
tribunal. Aussi regarde bien quel est le groupe dont tu fais

partie, et avance-toi avec celui-la. Si ce groupe-la est sauve, tu

seras sauve, et s’il est aneanti, tu seras aneanti pareillement.
Prete Poreille et regarde attentivement.”

Les philosophes rationalistes

_
Je regardai, etje vis que la balance (du jugement) avait

ete dressee, que la voie de Dieu avait ete fermee, que la four-
naise de l’opposition avait ete allumee, et que le “paradis de
Papprobation” avait ete avance. Puis ce fut l’appel : “Ou sont

les adeptes de la raison avec leur revendication ?” Alors se pre-

senterent les philosophes suivis de leurs partisans. Ils furent

introduits dans le tribunal et on leurs demanda : “A quoi avez-

vous occupe vos intellects ?” Ils repondirent : “A ce qui te

plait.” Dieu leur dit : “Et d’ou avez-vous appris cela ? Est-ce

seulement par Pintellect, ou bien est-ce par obeissance et pour

vous conformer a Penseignement refu ?” Les philosophes

repondirent : “C’est seulement par nos intellects.” Dieu leur

dit : “Vous n’avez pas reflechi, et vous n’etes pas heureux, mais

vous allez etre juges. O feu, a toi de lesjuger !” Etj’entenclis

leurs partisans s’ecrier : “Ainsi ce sont des sectes pour l’enfer,

quel malheur !” Et moije demandai : “Qui done les chatie ?”

Dieu me dit : “C’est leur propre intellect ! Car c’est lui qu’ils

ont adore. Ils n’ont consulte que lui et ne sont done chaties

que par lui.”

Les physiciens pratiquant la medecine des humeurs

77 - De nouveau fusa l’appel : “Ou sont les physiciens ?” On

les introduisit a leur tour (dans le tribunal) . Alors je vis quatre

anges, des brutes violentes (LXVI, 6) ,
tenant en main des mas-

sues. Les accuses leur demanclerent : “Anges de Dieu, que

nous voulez-vous ?” Ceux-ci repondirent : ‘Vous chatier et vous

aneantir !” “Et pour quelle raison ?” Les anges repondirent

:

“Quand vous etiez ici-bas, vous avez pretendu que nous etions

vos divinites et vous nous avez adores a la place de Dieu. Vous

avez considere les actions naturelles comme des modeles a

imiter plutot que Dieu. Voila pourquoi Dieu nous a donne

tout pouvoir pour vous chatier dans le feu de la gehenne.” Et

aussitot ils furent culbutes en enfer.

Les materialistes idoldtres du Temps

78 - “Ou sont les partisans de Peternite du monde ?” On les

introduisit, et on leur demanda : “N’est-ce pas vous qui avez
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dit
:

Qu’est-ce qui pent nous aneantir excepte leDalir (le Temps)
(XLV, 24) ? Vous vous etes abuses vous-memes. En verite vous
allez etre renvoyes a cette station.” Et eux de protester : “Oh non
Seigneur !” Dieu leur repondit : “Les prophetes ne sont-ils pas
venus a vous avec des preuves manifestes ? Mais vous ne les avez

pas crus et vous avez declare :

“
Dieu n ’envoie rim du taut (LXVII, 9)

,

vous vous trompez et vous n’avez aucune preuve.” Alors ils

furent culbutes la tete la premiere dans le feu de la gehenne.

Les theologiens mu‘tazilites pretendant au libre arbitre

79 - “Ou sont les Mu‘tazilites qui se sont separes de la voie

droite ?” On les fit s’avancer tous ensemble, et on leur

demanda : “N’avez-vous pas pretendu a la souverainete (pour
vous-memes), en declarant : Nous faisons comme bon nous
semble !” Alors ils furent traines face contre terre et precipites

dans le feu de la gehenne.

Le sort des spiritualistes

80 - “Ou sont les Spiritualistes (ruhaniyyun

)

?” On les amena.
Etje vis des gens a l’aspect deplaisant et aux sentiments mal-

veillants, a l’exception d’un seul groupe parmi eux qui s’en

etait detache et se refugiait aux cotes des prophetes et des veri-

diques, sous la tribune de la securite. Dieu me dit : ‘Joins-toi a

ce dernier groupe si tu veux obtenir le salut et suis leur voie.

Seulement, ne te joins pas a eux tant que durera le Mim (la loi

de Muhammad)
.

Quand le Mini aura pris fin, tu iras tejoindre

a eux aussi longtemps que durera la ma‘iyya (compagnie avec

Dieu)
.

Quand la ma ‘iyya aura pris fin, a toi de decider ce qu’il

te convient de faire. Nous n’avons rien a te reprocher.”

81 - Ensuite, je vis les sept autres groupes faisant partie de
la secte des Spirituels que Eon interrogeait, et qui etaient mis

en accusation. Les passions personnifiees se moquaient d’eux,

et ils etaient persecutes par des demons. Tous les groupes cher-

chaient a s’echapper et a se soustraire au chatiment. Mais ils

tomberent parmi les sectes du feu. “Voila le feu infernal auquel

vous n’avez pas cru (qui vous chatie) . Ou done est passee votre

pretendue divinite censee interceder pour votre humanite ?

Declare : Dieu est venu, et lafaussete a disparu” (XVII, 81 )

.

Le salut du huitieme groupejuge conforme a la loi divine

82 - Quant a moi, j’entrai au paradis en compagnie du hui-

tieme groupe. Alors le Mim (la loi muhammadienne) cessa,

comme Dieu me l’avait annonce, et ce fut le temps de la

maiyya associee a soixante-dix mille voiles. Et la ma‘iyya (com-

pagnie avec Dieu) continua de supprimer les voiles et de les

Consumer, jusqu’a ce qu’ils soient tous aneantis dans 1 ultime

voile, et fmalement il ne subsista plus ni voile, ni ma‘iyya. A ce

moment-la, le huitieme groupe s’ecria : “Seigneur notre Dieu,

accorde-nous ce que tu nous as promts” (III, 194)

.

Mission soteriologique du wall integre

83 - Le serviteur qui reclame la misericorde de son Seigneur

declare : “Alors II se revela a eux sous la forme de la connais-

sance, et cette vision les combla de bonheur. Dieu me dit

:

“Cette forme (de la connaissance) e’est la tienne. Surgis sous

cette forme devant eux !

” Puis II me dit : “Entre dans le tribu-

nal, et son feu se changera en lumiere. Entre dans la four-

naise, et elle se transformera en paradis. Ne penetre dans

aucun lieu excepte par (ou avec) moi. Ne poursuis aucun but

excepte moi-meme. Les preuves se sont dressees contre les

argumenteurs. Celui qui sera agree est celui qui n'a pas d’argu-

ment (ou preuve) a opposer. Declare : Dieu est la preuve inexo-

rable” (VI, 149). S’il veut, il vous dirigera tous, et ceux qui le

suivent seront agrees.
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- Ensuite Dieu me dit : “A present retourne (vers les

homines), proclame ma verite et exalte ma grandeur. Ton
vetement, purifie-le, 1 espoir, abandonne-le. Et medite bien ce
qu’implique cette station (du jugement).” Enfin, II me dit

:

“Ne fais rien de ce que je t’ai prescrit, que tu l’executes ou
non, tu periras quand meme. Demeure constamment sur tes

gardes et ne perds pas conflance.”

SCEAU DU LIVRE

85 Ce chapitre final est destine a confirmer, par les Signes
(ou versets du Livre saint), les enseignements prophetiques et

les sources traditionnelles, la haute valeur de ces devoilements
noetiques et de ces contemplations hieratiques, avec tout ce
qui s’y rapporte.

O toi qui cherches a penetrer ces secrets mystiques et qui
ambitionnes de recueillir ces lumieres, peut-etre desires-tu les

temoignages dignes de foi que sont les Signes, les enseigne-
ments prophetiques et les sources traditionnelles pour te sti-

muler dans ta recherche et t assurer qu elle est legitime.

86 - Fort bien ! Dieu veuille te diriger par la rigueur de sa
vue penetrante, et te placer parmi ceux dont la connaissance
reunit harmonieusement l’ordre du visible et de 1 ’invisible.

Puisse-t-il t aplanir la voie de la meilleure maniere et t’aider a
discerner entre ce qui est errone et ce qui estjuste. Quand tu
auras compris 1 implication de tout cela, la verite et la signifi-

cation reelle t’en seront devoilees, et alors tu pourras a ton
tour obtenir ces contemplations hieratiques et ces devoile-
ments noetiques consignes dans le present livre, tels qu’ils
m’ont ete specifies dans le prone divin. Ainsi la validite des
secrets insignes, des lumieres sureminentes et des mysteres

eternels que Dieu a fait descendre en les plagant a ma portee

se confirmera pour toi. La mer (de la connaissance) se trou-

vera remplie par l’encre inepuisable des qalam divins, et les

secrets en seront conserves dans les encriers des coeurs. Alors

prete l’oreille si tu es un veritable chercheur.

Confirmation par les Signes du Livre

87 - En ce qui concerne les Signes, Dieu a dit : “Nous lui avons

enseigne une connaissance provenant de nous-memes” (XVIII, 65). Et

encore : “Confiez-vous a Dieu, Dieu vous enseignera” (II, 282) . “II

donne la sagesse a qui il veut” (II, 269). Et encore : “Void notre

preuve, nous Vavons donnee d Abraham ” (VI
,
83) . Et encore : “Meme

celui qui etait mort, nous Vavons ramene a la vie, et nous l’avons dote

d’une lumiere grace a laquelle il marche parmi les hommes” (VI, 122)

.

Et encore : “Ceux qui s’effaccent vers nous, nous les guidons dans nos

votes” (XXIX, 69) . “Raconte-leur la nouvelle de celui a qui nous avons

accorde nos Signes

”

(VII, 175).

Par les enseignements du Prophete

88 - En ce qui concerne les enseignements prophetiques, le

prophete Muhammad a declare : “Celui qui met en pratique ce

qu’il connait, Dieu lui fait recueillir une science qu'il ne connais-

sait pas.” Et encore : “La science est une lumiere que Dieu a

deposee dans un coeur integre.” Et encore :
"11 en va de la

connaissance comme de la mise en oeuvre cfune chose cachee :

ne la connaissent que les connaissants de par Dieu.” Et encore

cette parole (hadith qudsi) que lui adressa son Seigneur : “Le ser-

viteur ne cesse de se rapprocher de moi par les oeuvres surero-

gatoiresjusqu’a ce queje l’aime. Et lorsque je 1’aime, je deviens

pour lui une oreille par laquelle il entend et un ceil par lequel il

voit.” Et encore ce propos : “Les coeurs sont attentifs, et un coeur

dans lequel est placee une lampe qui bribe, voila le coeur du

croyant.”
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Par les sources de la Tradition

89

- En ce qui concerne les traditions, ‘Alt (le Commandeur
des croyants) a declare : Le Prophete a frappe sa poitrine de
sa main en disant : “La se trouvent des connaissances en abon-
dance, si seulement on pouvait les supporter.” A propos de la

parole . Exalte soit Dieu qui a cree sept deux et afait de memepour
la terre, puis a fait descendre I’ordre entre les deux...

”
(LXV, 12),

Ibn ‘Abbas a declare : “Si j’expliquais ce verset, vous me lapi-

deriez !
” Ou selon une autre source de transmission : “Vous

me traiteriez d’impie !” Et ‘All a encore declare : “S’il m’etait
permis de parler de VAlifdu Hamdu li-Lhdh (Louange a Dieu),
je prononcerais soixante-dix doxologies et invocations sem-
blables a cette louange, tellement sa portee spirituelle est

incommensurable.”

Sur la connaissance du cceur, miroir des theophanies

90

- Ce sont la les hautes connaissances dont Dieu privile-

ge certains de ses serviteurs et qui ne peuvent etre devoilees
aux autres concernant la science du Livre saint et la Tradition
sacree. Dieu veuille te favoriser et te placer sur la bonne voie,

car nombreuses sont les conditions a reunir pour ceux qui
desirent experimenter les hautes connaissances en question.
Elies reposent en effet dans le coeur des theosophes (ou
adeptes des realites divines)

,
et seuls y ont acces des elus bene-

ficiant de la providence et de la faveur divine qui cheminent
dans lajuste voie.

91

- Nous declarons ceci : il existe une divergence d’opi-
nions parmi les theosophes et les detecteurs spirituels au sujet

du coeur, lequel peut etre compare a un miroir de forme cir-

culate ayant six “facettes”. Car le coeur comporte huit facettes

au dire de certains, et c est la-dessus qu’apparait la divergence
d opinions. Sije ne craignais pas de prolonger outre mesure la

question debattue, j’aurais tot fait de mettre en evidence le

point de vue permettant de concilier ces deux opinions

contradictoires par des arguments decisifs. J’ai traite de cette

question dans mon ouvrage intitule : L’Interprete du rayonne-

ment du cceur. Quant a l’opinion de ceux qui ajoutent a cela (a

la connaissance des six ou huit facettes du coeur) un neuvieme

aspect, nous n’en tiendrons pas compte, car la sagesse divine

l’interdit. A moins d’admettre quantite d’aspects en nombre

indefini, puisque aussi bien les attributs de la majeste divine

sont innombrables.

Controverse sur Tobjedion dogmatique contre Tinnovation

92 - Mais peut-etre objecteras-tu : ton propos nous parait

s’opposer a l’enseignement de l’lmam Ghazali declarant : “II

n’est pas possible d’innover a partir de ce monde. ” Admettons !

C’est la l’impression que peut avoir un esprit trop borne pour

saisir la portee superieure de l’enseignement dont relevent

ces connaissances celestes. Mais celui qui approfondira mon

propos en examinant avec soin la verite a laquelle je fais allu-

sion constatera qu’il n’y a aucune incompatibility entre ma

position et celle de Ghazali.

Je suis venu a bout de l'objection soulevee au moyen de

preuves patentes quand j’ai commente ce propos de 1 Imam

Ghazali, affirmant qu’il n’est pas possible d’innover a partir

de ce monde. Et cela a l’occasion d’une interpretation de la

parole divine : “Quand ton Seigneur dit aux anges :Je vais instau-

rer un khalife sur la terre” (II, 30). Cette interpretation se

trouve dans mon Livre de la reunion et de la separation sur les

significations de la revelation.

Sur le nombre defacettes du cceur tournees vers les Presences divines

93 - [Pour revenir a notre propos,] nous declarons done

que vis-a-vis de chaque facette d’entre les facettes du coeur,
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Dieu a dispose une presence d’entre les presences divines fon-
damentales. Ainsi, toutes les fois que brille une des facettes du
coeur, cette presence s’y manifeste. Lorsque Dieu Tres-Haut
veut accorder a son serviteur quelque chose relevant de ces
connaissances cachees, il predispose favorablement le miroir
de son coeur, il le regarde avec l’oeil de la bienveillance et de
1’approbation, et il le remplit de l’ocean du tawhid.

94

- Ainsi Dieu guide son serviteur favorise au moyen des
disciplines ascetiques et des luttes spirituelles et suscite en son
coeur la volonte et l’amour, tandis que les autres membres de
sa personne s’empressent d’obeir au coeur comme a leur roi
et souverain. Il mobilise ses pensees en vue de la meditation,
il noue fortement son energie spirituelle et l’accoutume aux
“moeurs de Dieu”. Il lave son coeur avec l’eau lustrale de la vigi-
lance, pour le debarrasser de la rouille que constituent les
objets et preoccupations etrangeres. Si bien que desormais se
inanifestent dans le miroir du coeur les presences souveraines
des secrets divins.

95

- Ce faisant, le visage du coeur tourne son regard vers la

presence de la juste application”, et ce visage est rendu lim-
pide par les exercices spirituels. Puis le visage du coeur tourne
son regard vers la “presence du libre arbitre et de la bonne
directive’

, et ce visage est rendu limpide par la soumission et
1 abandon confiant. Puis le visage se tourne vers la “presence
de l installation”, et ce visage est rendu limpide par la medi-
tation et 1 examen attentif. Puis le visage se tourne vers la “pre-
sence de la vie”, et il est rendu limpide par l’affranchissement
et l’annihilation mystique.

Tel est le huitieme aspect (ou degre de la science du coeur)
d’apres ceux qui en affirment huit. Puis le visage du coeur
tourne son regard vers la presence (divine absolue) dont on
ne peut parler (car elle est ineffable)

,
et il est rendu limpide

par le retour au neant divin. A ce dernier cas se rapporte la

parole : “O hommes de Yathrib, vous n’avez pas de station

determinee.”

96 - Quant aux deux dernieres facettes de la connaissance

du coeur au sujet desquelles il y a divergence d’opinions,

eh bien les partisans des six facettes les assignent a la “pre-

sence de la juste application”, tandis que d’autres declarent

que l’une des deux facettes du coeur se tourne vers la “pre-

sence de la contemplation”, et qu’elle est rendue limpide par

le sacrifice (volontaire) de fame, tandis que l’autre facette se

tourne vers la “presence de l’audition divine”, et qu’elle est

rendue limpide grace au silence et au bon usage envers Dieu.

97 - Il n’y a pas de neuvieme aspect ni de devoilement

approprie d’une presence divine autre que les huit enume-

rees. En effet, cette presence supplemental est ignoree du

fait que le coeur ne comporte pas de facette ou elle pourrait

s’y reveler par la sagesse divine, laquelle precede toute initia-

tive en vertu de la volonte preeternelle. C’est sur ce point de

doctrine que les theologiens ash’arites et les soufis sont en

disaccord. C’est une question delicate que seul peut com-

prenclre un mystique experimente.

Desformes et images qui s ’impnment sur le coeur

98 - Ensuite, sache que ces presences ont des portes dispo-

sees devant le miroir du coeur et dont la surface apparait

comme recouverte d’une pellicule de rouille. On les appelle

les portes de la volonte (de purification). La theophanie se

produit dans la mesure ou le miroir devient pur et limpide. Et

le devoilement advient dans la mesure ou s’ouvre une de ces

portes. Tous les miroirs des coeurs ne refletent pas de la meme
fa?on ce qui s’y devoile, mais ils varient selon leur aptitude a

reflechir les formes.
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- Ainsx done, rien ne se devoile a chaque homme pro
gressant sur cede voie qu’il n’ait deja accumule (durant savie)
jusqu’aujour de la resurrection -je veux dire de sa resurrec-
don personnelle de meme que le miroir sensible accumule
les images en un jour. Et il n’existe aucun concept spirituelqm ne demande a etre clarifie, ni de don reCu qui n’ait besoin
d etre decouvert. C’est ainsi que brillent sur le miroir du cceur
des eclairs de l’objet recherche, meme s’il n’est point com
pletement debarrasse des formes (sensibles) qui ont pu s’v
imprimer. Cependant, les formes que nous avons en vue id
sont des formes particulieres rendues distinctes par le miroir
mterieur des adeptes des realites divines.

100

- Lorsque tu t’elevesjusqu’a ces stations et es instruit
concernant ces etapes a parcourir, les choses invisibles devien-
nent objets de contemplation en toi-meme -j’entends ainsi
les choses cachees sous l’apparence des “sciences de la reli-
gion”, non pas les notions propres a tel individu ou inherentes
a un objet quelconque. Tels sont les devoilements des pelerins
ventables. Et si la pensee qui te vient a l’esprit te laisse confus,
si tu n’as pas pleine confiance dans la station ou tu te trouves,
eh bien Dieu fait passer a travers la forme de l’existence que
tu apprehendes une image-symbole grace a laquelle tu t’eleves
et progresses vers ce que nous venons de dire. Et c’est le
miroir sensible dans lequel apparaissent les formes tombant
sous les sens en proportion de leur nettete, purete et clarte.

101

- Le semteur de I’humanite - le prophete Muhammad -
a specifie cela en declarant : “Les emirs se corrodent comme se cor-
rode lefer. ’’Quelqu’un lui demanda : Et qu’est-ce qui les fait

.Her ? Le Prophete repondit : “Le rappel de Dieu et la reci-
tation du Coran.” Depuis toujours, les images ont ete suscitees
comme temoignage des connaissances divines. Celui qui s’ar-
rete a 1’image est egare, et celui qui seleve depuis l’image jus-
qu a la realite est bien dirige.

De la vraie sagesse
102

- Sache encore qu’a ces presences divines se rapportent

des enseignements exoteriques et des enseignements esote-

riques. Les enseignements exoteriques sont destines aux pro-

gressants, et les enseignements caches aux adeptes des realites

divines. Ce n’est pas n’importe quel sage qui merite ce titre.

Le vrai sage est celui qui est gouverne par la sagesse et captive

par l’ecoute du prone divin - sagesse qui empeche l’homme

de considerer autre chose que son Createur, et qui le fait s’appli-

quer a la vigilance durant chaque instant de savie. On n’appelle

point un sage celui qui parle de la sagesse sans que les effets

s’en manifestent sur sa personne.

103 - Car le Prophete a dit : “Seigneur, en verite, le porteur

d’une pensee n’est point le penseur qui la porte, mais celle-ci

lui est confiee afin qu’il soit conduit vers autre chose” - “de

meme que Vane doit porter sa charge” (LXII, 5)

.

Aussi, lorsqu’une sagesse emane de toi, examine-la en ton

ame. Si tu t’en vois pare manifestement, c’est que tu en es un

adepte. Si tu vois que ton ame en est privee, c’est que tu en es

seulement le porteur et en es responsable. Le meilleur moyen

de verifier cela consiste a examiner ta droiture en suivant

la voie la plus claire, la demarche la mieux appropriee, et la

balance la plus equilibree dans ta parole, dans ton action et

dans ton coeur.

Sur les sept degres de la droiture

104 - Sache que les gens se repartissent selon sept catego-

ries en ce qui concerne la droiture (ou rectitude).

II existe deux categories auxquelles revient l'excellence, et

les cinq autres auxquelles s’appliquent des degres qualitative-

ment distincts. II y a l’homme qui est droit par sa parole,

par son action et par son coeur. Et il y a l’homme qui est droit par

son action et son coeur, sans l’etre par sa parole. Telles sont les
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deux categories privilegiees, la premiere etant evidemment la

plus elevee. Ensuite vient l’homme qui est droit par sa parole
et son action sans l’etre par son coeur, chez qui prevaut l’uti-

lite aux autres (puisqu’il agit et parle bien en donnant
l’exemple). Ensuite vient l’homme qui est droit par sa parole

et par son coeur sans l’etre par son action. Puis l’homme qui
est droit par son coeur sans l’etre par son action ni sa parole.

Puis Phomme qui est droit par son action sans Petre par sa

parole ni son coeur. Enfin, Phomme qui est droit par sa parole

sans Petre par son action ni son coeur.

105 - Tels sont ceux auxquels s’appliquent les degres de la

rectitude, mais non point ceux qui en beneficient, car en cette

affaire certains en surpassent d’autres.J’entends par “droiture

dans la parole” le fait de bien diriger les autres vers la voie

droite par la parole, et d’etre affranchi de ce vers quoi on
guide et dirige (les autres) . Voila ce quej’entends par droiture.

Un seul exemple resume bien cela. C’est comme un homme
qui souscrit au commandement de la priere et qui l’accomplit,

puis l’enseigne aux autres. Voila celui qui est droit dans sa

parole. Ensuite il est present a l’instant de la priere, il Pexecute

conformement a ce qu’on lui a enseigne, et il observe scru-

puleusement ses prescriptions. Celui-la est droit dans son action.

Ensuite il apprend ce que Dieu attend de lui dans cette priere,

c est-a-dire
:
que son coeur devienne present a son oraison spi-

rituelle, et il s’y rend present. Celui-la est droit par son coeur.

Applique le meme exemple aux autres categories de la droi-

ture et tu y verras plus clair, si Dieu veut.

106 - En outre, sache que les occasions de te laisser detour-

ner de la voie de la droiture parfaite sont innombrables. Elies

sont etablies dans le Livre de Dieu et dans Penseignement
emanant de son Envoye. Aussi, prends garde a la ruse de Dieu,

car : “Ne sefie a la ruse de Dieu que le peuple des perdants
”
(VII, 99)

.

L’Envoye de Dieu t’a mis en garde en disant : “Mon Dieu, je te

demande d’etre indulgent devant ce quej’ai appris et devant ce que

j ’ignore. ”On lui demanda : “As-tu done peur, 6 Envoye de Dieu ?”

Le Prophete repondit : “A quoi puis-je mefier, alors que le coeur est

tenu entre deux des doigts du Misericordieux et qu ’il le retourne

comme il lui plait. ” Dieu a dit : “Ce qu ’ils n ’escomptaient pas de la

part de Dieu leur est apparu ” (XXXIX, 47)

.

107

_ En verite, Phomme est le lieu du changement et le

receptacle de chaque attribut qui lui advient. Alors tiens-toi

sur tes gardes tant que tu es vivant. Dieu a dit a Moise dans la

Torah : “O Fils de Phomme, ne te fie pas a ma ruse” - tant que

tu suis la voie, car nombreux sont les chemins de perdition et

les occasions de succomber. “La voiejuste est plus etroite qu ’un

cheveu etplus tranchante que le glaive. ’’Seuls peuvent s’y mainte-

nir les hommes beneficiant de la providence divine. Toi aussi,

tiens-toi sur tes gardes, et si tu veux recueillir leurs lumieres et

leurs secrets, suis leurs traces.

Louange a Dieu le Seigneur des mondes, que la priere de

Dieu s’etende sur notre maitre Muhammad, le Sceau des pro-

phetes.



PRESENTATION ET COMMENTAIRE
PAR CHAPITRES DU

LIVREDES CONTEMPLATIONS DIVINES



CHAPITRE PREMIER

“L’existence, selon les soufis, est la trouvaille de Dieu dans l’ex-

tase.” (Al-Futuhat al-makkiyya fen abrege Fut., infra] II, p. 538.)

A quel point Ibn ‘Arab! s’est inspire de Niffari pour le style

dialogue et la thematique de ce livre, c’est ce que montre ce

chapitre premier. La question d’ouverture reprend en effet la

premiere “interpellation” du Kitab al-Mukhatabdt ou Livre des

Entretiens de Niffari, portant sur le theme
:
Qui es-tu, et qui

suis-je ? (Voir p. 145 de l’edition Arberry, faisant suite au Kitab

al-MawdqiJ
.

)

Ce chapitre offre done un apergu sur la connaissance de

l’etre ou existence (wujud) qui reste prioritaire en metaphy-

sique. Comme l’enonce la formule du tawhid ontologique : “II

n ’y a rien dans Vetre (ou a trouver,/? l-wujud)

,

excepte Dieu.” Le

lexique de l’ontologie islamique ne se prete guere a la distinc-

llon scolastique latine entre esse et ens, puisque la racine du
Verbe wajada dont decoule le concept de l’etre signifie d’abord
trouver. C’est d’ailleurs ce sens special qu'imposera le contexte

de wujud et wajada a la fin de notre chapitre. Deja Junayd
(ai- 911) soulignait cette polysemie et concevait l’existence
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divine a partir du nom divin al-Wajid : Celui qui detient fetre
et le fait trouver a ses existants (mawjuddt). Pour Ibn ‘Arabi,

f “unicite de l’etre"(wahdat al-wujud) s’entend exclusivement

de Dieu comme theophanie de f etre absolu. Et telle est la

“lumiere de l’existence” qui doit se devoiler a 1’homme par

l’apprentissage du “discernement” (‘iyan) entre Dieu et ce qui

est autre, entre l’essence et les attributs divins, entre l’esote-

rique et fexoterique, le premier et le dernier, l’universel et

le particulier, le “neant cache” de la pure transcendance et le

“neant manifeste” de l’existant creaturel. Ce neant cache qui

n’existepas, le shaykh le qualifie paradoxalement de “premiere

existence”, puisqu’il s’agit de la realite divine suprasensible,

qu’il faut annexer a la “seconde existence” particuliere et

conditionnee. (Comparer chapitre trois, § 15.)

Comme dans la suite du livre, la marche de la pensee fonc-

donne sur le mode du dialogue mettant face a face Dieu et le

serviteur qui s’interpellent mutuellement dans un chasse-

croise de questions et de reponses, d’affirmadons et de nega-

tions. C’est le langage paradoxal de la dialectique des contraires

exploitant chaque hypothese, chaque syllogisme du raisonne-

ment, aussitot infirme par une proposition nouvelle qui com-

plete ou contredit la precedente, puisque la signification du

prone divin (khitab) est inepuisable. D’emblee le “discerne-

ment” de l’existence vraie apparait concomitant de la connais-

sance de soi. Car se connaitre soi-meme, c’est connaitre son

Seigneur, selon l’adage toujours rappele. Mieux 1’homme
saura ce qu’il est en approfondissant sa relation noetique et

ontologique par rapport a Dieu et au monde, mieux il pourra

se situer ou se trouver (wajada) dans la lumiere de l’existence

universelle dont il emane et participe.

A la premiere question : “Qui es-tu ?” le pelerin se denie

l’existence pour lui-meme, et se reconnait comme le “neant

manifeste” (ou apparent, ‘adam zahir) - autrement dit, l’ombre

ou la dimension non actualisee de la realite divine. Comme

on l’a remarque, la premiere et la deuxieme existence (§ 3)

designent respectivement l’etre essentiel, et l’existant condi-

tionne, immerge dans focean du devenir. L’homme est passe

du neant divin originel, qualifie ailleurs de tenebre divine,

dans le flux de l’existence creaturelle par l’imperatif du Verbe

divin, le kun (Sois !) qui l’a produit. Bien qu’il n’en soit pas

fait mention ici, c’est cet imperatif divin qui fait passer toute

chose du neant a l’existence, de la puissance a facte.

Apres 1’argumentation a contrario sur l’etre-neant, l’entre-

tien porte sur la negation de la similitude (mithiyya) qu’enonce

le verset XLII, 1 1 (aucune chose n’est semblable a Lui)
,
et qui

permet ici d’exclure l’homme du reseau des choses determi-

nees et conditionnees. Merveilleux paradoxe, l’homme a le

privilege de n’etre rien, de n’exister par rien, de ne reposer

sur rien (§ 4). Sachant qu’il n’y a que Dieu a etre, et que “rien

ne Lui ressemble”, l’homme est “la chose sans ressemblance”

- ce qui veut dire : inassimilable a aucune chose hormis Dieu

qui est “la chose par ressemblance”. C’est pourquoi l’homme

est “denomme sans avoir de nom, qualifie sans avoir de quali-

fication” - puisque tout cela procede de Dieu par similitude

ou analogic de son etre en soi. Cet exemplarisme divin fonde

sur la doctrine biblique de la ressemblance, dont le Coran et

le Hadith portent l’empreinte, debouche sur le concept

anthropologique central de l’homme parfait (insan kamil).

Toute la pensee soufie pivote autour de cette intuition, sachant

que “Dieu a cree Adam a son image (ou selon sa forme) ”. Et

cette forme divine est celle de l’esprit insuffle en l’homme
dans facte createur, qui lui confere la perfection originelle. Il

incombe done au wall d’assumer tous les noms et qualifica-

tions de Dieu, funique Denomme. Ibn ‘Arabi reprendra ce

theme de la ressemblance divine en qualifiant l’homme de

Pierre de la similitude”, car elle porte le “Nom de Dieu”.

(Voir chapitre trois, § 15.)

Le dernier paragraphe (§ 5) est une accumulation de para-

doxes sur les proprietes et les modalites de l’etre envisage
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alternativement a parte dei et a parte homini, d’apres la loi de la
reciprocite a double effet entre toi et moi. C’est toujours l’ipse-
ite divine (moi) qui fonde la nature intrinseque de l’etre. Les
speculations finales sur la perte concomitante de la trouvaille
s inspirent de la mystique hallajienne de l’union extadque. Et
ceci nous ramene au sens profond de l’existence qui est un
jaillissement spirituel hors de soi pour trouver Dieu, c’est-a-

dire une extase.

CHAPITRE DEUX

“Quand ton Seigneur saisit une semence (la posterite spiri-

tuelle) des fils d’Adam en les drant de leurs matrices et leur
fit temoigner contre eux-memes : Ne suis-je point votre
Seigneur ? Ils repondirent : Certes oui ! Nous en temoi-
gnons.” (Coran, VII, 172.)

Nous donnerons raison aux commentateurs, Sadr ad-Din
Qunyawi et Ibn Sawdakin, qui rattachent le theme de ce cha-
pitre a 1’evenement metaphysique du Covenant. En effet, la

lumiere de la saisie
, et 1 “astre de l’acquiescement” desi-

gnent respectivement les deux protagonistes du pacte pre-
existentiel (mithaq), a savoir : Dieu et l’entite spirituelle de
1 homme scellant leur pacte dans le monde du plerome.
L’alliance de Dieu avec Abraham (Genese, XVII, 2), confirmee
par 1 alliance du Sinai (Exode, XIX et XX) reproduit dans le

cycle prophetique de 1 histoire cet evenement metaphysique.
Tel que 1 interprete Ibn ‘Arabi dans ses nombreuses exe-

geses, le verset decisif du pacte, cite en exergue (VII, 172),
londe la connaissance du tawhid," sur un acte de foi, un
“acquiescement” (iqrdr) de l’homme a la question : “Ne suis-je

point votre Seigneur ? Et dans le contexte coranique, le

verbe akhadha (saisir, prendre) est employe precisement dans

le sens d’un choix. C’est pourquoi la “lumiere de la saisie”(mir

al-akhdh) designe cette prerogative de Dieu prenant l’homme

atemoin.

Ibn ‘Arabi glisse d’ailleurs un renvoi discret (fin du § 7) a ce

pacte originel qui engage toute la creation, a propos de la

“louange des mineraux”. Seulement ce temoignage est une

louange involontaire, alors que l’acquiescement de l’homme

au tawhid de la divinite est un engagement volontaire fondant

sa servitude, et consequemment sa walaya ou election divine.

“Certes oui !” dirons nous encore, mais il y a la autre chose. La

“semence” des ames tirees des reins de l’Adam primordial cor-

respond a l’etat de l’embryon dans la matrice et figure alchi-

miquement le stade mineral de l’etre a partir duquel

s’effectue revolution, ou plutot l’assomptionjusqu’au rang de

l’homme veritable qui est l’homme parfait (insan kamil). Et si

Dieu recommande au pelerin d’imiter les mineraux, c’est

parce que leur inertie, leur passivite meme, fournit l’exemple

de la servitude absolue (‘ubudiyya mullaqa) que Dieu exige de la

part de l’homme. On rejoint ainsi par une voie inattendue

la theorie stoicienne du logos spermaticos. Car c’est bien dans le

“monde des raisons seminales” (‘alam al-dharr) que le Coran

place la connaissance de l’Unique et, par la meme, la source

des intelligibles. La notion cle de ‘ayn thabita, ou essence per-

manente chez Ibn ‘Arabi, vise justement la preexistence noe-

tique des etres dans la pensee divine.

Cette saisie doit etre comprise comme un acte d’ intellection

divine, une prise de possession que suggere au mieux le sym-

bole de la main divine se refermant sur l’esprit de l’homme

(voir § 9) . Les premieres affirmations aussitot dementies par

le jeu dialectique prolongent evidemment la problematique

de l’etre qu’il fallait trouver dans le chapitre premier, et qu’il

faut maintenant saisir. (Comparer sur ce theme la meditation

de Niffari, Mukhataba, n° 48 et 49.) Le debut du dialogue (§ 7)

montre que l’enjeu est la connaissance que chacun des deux
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interlocuteurs a de l’autre. “Tu me trouves et ne me saisis pas,je

te saisis etje ne te trouve pas”, “La saisie est identique au delais-

sement”, etc. Comprenons : le fait de saisir quelque objet ou
realite spirituelle est le principe de son abandon. Finalement

Lhomme doit renoncer a saisir Dieu s’il veut le trouver. Et il

doit accepter, pour le trouver, d’etre lui-meme saisi, empoigne
par lui. On ne peut apprehender qu’un objet determine,

advenant, et done illusoire. C’est par le renoncement a capter

Dieu qu’on le trouve, puisqu’il depasse toute faculte et est “au-

dela de la saisie”.

Instructive est la maniere dont le shaykh aborde cette apo-

rie de la connaissance dans le kitab al-fana’ (p. 5). Lorsque

Dieu interpelle Lhomme et lui ordonne : ‘Trends ! Reponds

:

Toi ! Car moi en realite je ne prends pas. Prendre est un acte et

je ne le fais pas par moi-meme. C’est toi qui prends, dit le pele-

rin, car tu es l’agent.” La meme evidence est confirmee ici

lorsque Dieu dit : “C’est moi-meme qui saisis”
; et simultane-

ment : II se dissimule a l’homme dans cet acte (§ 7, 8).

L’adepte de cette contemplation est contraint de renoncer

a la folle ambition de saisir Dieu. II doit done depasser les res-

sources de l’intellect, en allant “au-dela de la saisie” pour etre

temoin de la toute-puissance de Dieu. Et voici la premiere

sequence (§ 9 et suiv.) . Le pelerin voit surgir une main, c’est la

“main de Dieu”, attribut de la domination qui se referme sur

l’esprit de l’homme pour lui decouvrir les mysteres des reali-

tes invisibles. C’est cette main qui a fait l’univers, c’est avec

elle que Dieu empoigna les raisons seminales de la posterite

d’Adam. Pensons a la main d’ al-Shaddai qui, de fa^on recur-

rente dans la Bible, se referme sur les prophetes d’Israel

comme la notre sur un insecte. Ou au Psaume CXXXIX, 9, 10

:

“Je prends les ailes de l’aurore, je me loge au plus loin de la

mer, meme la ta main me conduit, ta droite me saisit.”

Notre mystique goute quelque chose de la meme expe-

rience quand il voit la main de Dieu deployer la mer verte,

symbole de la toute connaissance, ou il est bientot plonge.

C’est l’epreuve du fana’, ou annihilation mystique dans la sub-

stance des theophanies. Le motif de la navigation suivie de

l’immersion dans Locean divin (voir encore chapitre huit)

illustre ce que le soufisme nomme techniquement le voyage

“vers Dieu” qui s’acheve “en Lui”. Et ceci est conforme au pre-

cepte coranique maintes fois reitere de l’exode spirituel neces-

saire vers la patrie celeste par la voie de la mer ou par le

chemin de la terre. (Pour ce theme voir notamment Rasa’il

Jbn ‘Arabi [en abrege R. I., infra] Jsfar, p. 3.)

Cette mer est dite “verte”, parce que la couleur verte est

l’indice du rayonnement de la vie eternelle. C’est une “mer
,

car il s’agit de l’eau divine qui feconde les coeurs, de meme

qu’elle irrigue les jardins du paradis. Le pelerin sombrerait

definitivement dans cet ocean si la main secourable de Dieu

ne lui tendait une planche de salut lui permettant d y naviguer

et de gagner le rivage. Qunyawi propose d’identifier la mer

verte a la connaissance absolue, et la planche a la connaissance

restreinte, determinee. Cette exegese typologique a deux

termes, dont abuse notre commentateur, apparait reductive. Le

symbolisme de la mer verte est a rapprocher du verset XXII, 63

evoquant l’eau qui descend du ciel et fait verdoyer la terre.

Quant a la planche (lawh), elle designe plus specialement la

Table preservee (lawh mahfuz), symbole de la loi divine (sha-

ri‘a), laquelle assure le salut a ceux qui s’y accrochent pour

parcourir les etapes de la voie (tarlqa) menant a la realisation

mystique (haqiqa). Une autre correspondance symbolique nous

montrera plus loin que cette meme Table preservee releve des

dons de Dieu et figure le coeur du wait, comme receptacle de

ses volontes. (Voir chapitre trois.)

On a signale que l’immersion dans l’ocean divin est une

experience typique du fana’ (annihilation mystique). Notre

heros n’est pas le seul a effectuer cette navigation, puisqu’il

aperqoit d’autres navires (d’autres pelerins) qui sillonnent

comme lui l’ocean englobant de la connaissance pour atteindre

le rivage de la realite divine. Tel est l’itineraire que doivent
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accomplir les adeptes de la perfection qui convoitent l’union
a la source divine. (Voir chapitre neuf, § 52.) La “navigation
de Noe” qu’interpretent Ibn ‘Arabi (R . /., Isfdr, p. 32-35) et

Suhravardi
( L’Archange empourpre, p. 275) illustre le meme

theme. C’est principalement a Niffari qu’Ibn ‘Arabi emprunte
les elements et les symboles de cette sequence “maritime”.

(Comparer R. A. Nicholson, The Mystics ofIslam, chap. 3, The
gnosis, 1’extrait de Niffari : The Revelation ofthe sea.) Le motif de
la navigation dans les eaux divines qui nourrit l’exegese patris-

tique chretienne et islamique exigerait une etude comparative
recueillant les sources scripturaires. (Par exemple le Psaume
CVII, 23, 24.) A cette navigation succede l’epreuve de la tra-

versee du desert, qui est une errance dans les dedales de la

stupeur, quand l’homme a perdu tout repere, environne qu’il

est par la presence de l’absolu.

Ici intervient le symbole de l’eau divine qui domine dans la

suite de l’episode. D’une fagon generate, on sait que l’eau

typifie la connaissance au sein de la vie, et fait couple avec elle

(R. L, Isfdr, p. 35). Certes Ibn ‘Arabi distingue quantite d’eaux

:

cede du ciel, l’eau de la fournaise, l’eau elementaire, 1’eau de
la vie, etc. Mais il s’agit ici de l’eau divine qui est la substance

theophanique constitutive de la mer verte. La science acquise

dans Pannihilation mystique a permis au pelerin de retirer les

pierres precieuses qu’il emporte avec lui dans le desert. On
reconnait les “perles et le corail que Dieu fait sortir de la mer”
(Coran, LV, 22). Seulement, cesjoyaux se metamorphosent en

de vulgaires cailloux, de meme que les delectables fruits du
jardin se transforment en choses inmangeables des que l’eau

divine vient a faire defaut. Comprenons par la que les tresors

des connaissances recueillies par les pelerins au cours de leur

quete perdent toute valeur si en cours de route ils viennent a

oublier la source de la grace qui leur permet de les entretenir

vivantes en eux-memes et de continuer a s’en nourrir selon

l’homme interieur. Quant a la cause de cette alteration des

substances, l’auteur renvoie a la sourate des Prophetes, et plus

probablement au verset XXI, 30, ou il est dit : “De 1’eau nous

avons constitue toutes choses vivantes.”

Le probleme de la transformation des substances, ou de

leur alteration, est dominant dans l’oeuvre d’Ibn ‘Arabi. Celui-

ci l’aborde a propos de l’alchimie minerale en relation avec

les metamorphoses du coeur, ou bien la theorie de la connais-

sance visionnaire. Voir L’Alchimie du bonheur (traduite par nous-

meme) ;
et Le Livre des Theophanies ( Tajalliyat,

n° 52) ou il

evoque les modifications des essences changeant de formes au

gre des mouvements ou etats du coeur.

Apres la visite du verger de l’Eden et la traversee du desert,

ou fame est en proie aux assauts des puissances hostiles que

symbolisent les reptiles et les scorpions, le voyageur est

confronte a la profonde tenebre, d’ou lui-meme a ete tire. Et

la, il doit “oter ses vetements” et renoncer meme aux pre-

cieuses connaissances acquises pour comparaitre nu devant

son Createur. La, l’homme se retrouve “tel qu’il est” en sa

nature propre. De meme que Moise regut l’ordre d’oter ses

sandales devant la theophanie du Buisson ardent, pareille-

ment notre pelerin doit oter ses vetements, e’est-a-dire se

depouiller de tous les voiles propres a la nature humaine, car

ils font obstacle a la contemplation essentielle. Il s’agit de l’ex-

perience caracteristique du tajrid, separation, denuement.

(Comparer chapitres six et neuf.) Et Dieu lui dit : “Vois comme
cette tenebre est bonne, puissante sa clarte, et combien sa

lumiere est eclatante.”

L’eclat de la theophanie essentielle frappe l’homme de cecite

intellectuelle, tout en lui revelant la transcendance de “Celui qui

est”. Telle fut l’epreuve de Moise au Sinai : “Tu ne me verras

point.” (Coran, VII, 143, et Exode, XXXIII, 13-23.) Aussi bien

“nul n’ajamais vu Dieu” (Evangile selon saintjean, Prologue)
;

et comme l’enseigne Denys l’Areopagite, c’est l’exces de la

lumiere divine, qualifiee de “Tenebre suressentielle” (d’apres le

Psaume XVII, 12), qui aveugle l’homme etle rend incapable de

eontempler Dieu face a face. Elle exprime l’ignorance humaine
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devant le mystere divin qui est impenetrable. (Voir LesNoms

divins, chapitre deux.)

Dans le soufisme, c’est un des aspects sous lesquels se pre-

sente le Idhut, ou rnonde de la deite pure, egalement appele

ghayb mutlaq (mystere absolu) . La nuee divine (‘amd ) en est un

autre symbole dans l’ecole d’Ibn ‘Arabi. Que Lon pense au

symbolisme de la “lumiere noire” dans le soufisme iranien,

chez Shams ad-Din Lahiji, ou au “mystere des mysteres”,

ultime arcane du monde suprasensible chez Semnani, encore

appele le “monde sans couleur” (bi-rang) dans 1’ecole de Najm

ad-Din Kubra et ses disciples.

Cette plongee dans la tenebre divine - ou “nuit de 1’ esprit” -

est un retour au neant superessentiel d’ou l’homme a ete tire.

Ibn ‘Arabi l’evoquera dans d’autres passages du livre.

Mais cette tenebre, abime de la transcendance divine, est

egalement “le lieu d’ou se levent les lumieres divines”. Et

contrairement aux autres etres qui ont ete tires d’une lumiere

d’entre les lumieres de Dieu, 1’homme a ete suscite a partir de

cette tenebre-la qui est le fond le plus intime de la divinite.

Songer a la Nuit obscure experimentee par saintJean de la Croix.

Get enseignement apophatique prolonge 1’idee d’apres

laquelle Dieu a cree le monde de la tenebre (voir Fut., II,

p. 61). Cependant, il arrive que Eauteur envisage aussi la

tenebre comme la possibilite a l’etat pur que constitue la crea-

tion. En ce cas, il s’agit de “la tenebre de la possibilite qui est

la plus forte, car elle est l’essence de l’ignorance” (Fut., IV,

p. 147). Notre chapitre s’acheve sur le paradoxe d’une

tenebre qui est en verite la source de la lumiere et ce par quoi

l’homme est capable de saisir le divin par la via negationis.

Dans ce contexte Ibn ‘Arabi glisse une adaptation libre du

“verset de la tenebre” (XXIV, 40) dont il contourne le sens

obvie pour servir ses vues. Son hermeneutique de la vision

divine pivote autour du paradoxe de la lumiere insaisissable

qui demeure le voile theophanique supreme. C’est ce que

confirme le theme du chapitre suivant.

CHAPITRE TROIS

“Dieu me dit : ton voile c’est toi-meme, c’est le voile de tous les

voiles. Si tu en sors, tu t’affranchis des voiles, et si tu demeures

voile par eux, c’est que les voiles te dissimulent (a toi-meme) . Il

me dit : ne sors de toi-meme que par ma lumiere
;
car ma

lumiere detruit le voile, alors tu verras comment elle est dissi-

mulee et par quoi elle Test.” (Niffari, Kitab al-Mawaqif, n° 159,

p. 306 [ Trois oeuvres inedites de mystiques musulmans, ed. P. Nwyia] .)

Il nous semble que cet enseignement de Niffari est une

reponse eloquente a la requete divine qui conclut la fin du

chapitre precedent : “Si tu veux me voir, ote le voile de devant

ma face.” En effet, quel autre voile pourrait vraiment faire obs-

tacle a la vision de Dieu, si ce n’est l’homme lui-meme, tant

qu’il n’a pas atteint le terme de sa propre annihilation spiri-

tuelle devant la face divine ?

Niffari est un des premiers mystiques musulmans a avoir radi-

calise cette theorie du devoilement en rapport avec l’annihilation

(Jana’). Par son mode d’exposition du theme, notre auteur lui

doitbeaucoup. (Comparer MawaqiJ ed. Arberry, n° 29, p. 53.)

On relevera egalement la parente doctrinale du present

chapitre avec un passage du Livre des Eclairs divins (Lama ‘at) de

Fakhr ad-Din ‘Iraqi (m. 1309), le grand poete persan qui a subi

l’influence d’Ibn ‘Arabi a travers l’enseignement de Sadr ad-

Din Qunyawi (m. 1274) ,
en assistant a ses conferences sur le

livre des Fusus, durant son sejour a Konya. Dans le treizieme

Eclair, ‘Iraqi raconte comment le Bien-aime dissimula sa face

par soixante-dix mille voiles de lumiere et de tenebre, afin que

1’amant apprenne a progresser a travers l’ecran de la creation.

Mais quand son regard eut fini de s’accoutumer a cette

epreuve, l’ardenr de son desir brisa les chaines, et il put dechi-

rer tous ses voiles l’un apres l’autre. (Voir Kulliyat shaykh Fakhr

ad-Din ‘Iraqi, ed. S. Nafisi, Teheran, 1338 H.)
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L’expose initial de ce chapitre s’inspire evidemment du
celebre hadith enonfant le mystere de la Face. A savoir que :

“Dieu a soixante-dix mille voiles de lumieres et de tenebres.

S’il les otait, les eclats de sa face embraseraient tout ce qu’at-

teint son regard.” (R. I.Jaldla, p. 10, 1. 7) Pour les interpreta-

tions de ce hadith en theologie chiite, voir H. Corbin, En Islam

iranien, index p. 490.

D’emblee, l’intitulation du chapitre enonce le paradoxe
d’une lumiere qui est voile, et l’auteur substitue ici le terme
satr (ecran) au terme hijab d’un usage plus courant. Le sou-

fisme distingue communement les “voiles de lumiere” qui
sont les attributs divins des “voiles de tenebre” assimiles aux
concepts et representations creaturels que la methode cathar-

tique aide a dissiper par l’ascese et le feu de la priere. Les pre-

miers fixent les limites de la connaissance apophatique, les

seconds constituent les obstacles inherents a la condition

humaine ainsi qu’aux facultes de Fame et de l’intellect. C’est

une conception un peu differente de l’exegese classique qui

se faitjour ici.

Meme les noms et attributs divins sont egalement des obs-

tacles a surmonter pour parvenir jusqu’a Dieu, l’unique

Denomme, comme le rappelle souvent Ibn ‘Arabi a propos du
devoilement theophanique. L’ensemble de ces soixante-dix

mille voiles, ramenes ici a soixante-dix, est une representation

type du plerome de la “Lumiere muhammadienne” (d’apres

Coran, XXIV, 35). On sait l’importance du symbolisme du sep-

tenaire en cosmologie et en prophetologie islamique, qui

commande egalement l’hermeneutique des sept sens esote-

riques du Coran, chez Semnani par exemple, ainsi que les

etapes de la reascension du coeur vers la divinite dans l’ecole

de Najm ad-Din Kubra, ou chez Ruzbehan Baqli (Traite de

l Esprit saint. Ms). Ce sont la diverses variantes interpretatives

des septjours ou millenaires de la creation selon la Bible et le

Coran. II y a la notion des soixante-dix faces ou significations

cachees de la Torah dans la tradition juive, d’apres le Talmud.

Une premiere evidence s’impose. Plus intense est la theo-

phanie, plus profonde est l’occultation de Dieu qui se dissi-

mule au wall en devenant son propre regard, quitte a le

rendre aveugle. C’est ce qu’enoncent les formules derou-

tantes du § 13. On est proche de l’experience de la tenebre

divine de Denys l’Areopagite.

D’emblee, Dieu avertit le pelerin. Qu’il ote ces voiles ou

non, il ne Le verra point. Mais dans les deux cas il Le verra.

Comprenons : l’homme verra un aspect, un nom ou attribut

de Dieu, mais non Dieu en tant que pure essence. Et voici

l’epreuve de la lumiere absolue qui aveugle le regard, comme

dans la theophanie accordee a Moise au Sinai. Ainsi l’“astre

du soutien” {najm. al-ta’yid, d’apres Coran, LVIII, 22) qui inter-

cepte les voiles de la majeste designe-t-il l’intellect confronte

a l’epreuve de la transcendance. Alors Dieu projette l’eclat de

sa lumiere sur son temoin de contemplation, en lui disant

:

“Tu es mon regard... Tu es ma face, alorsje suis dissimule.” La

divinite s’occulte en se manifestant a travers 1’homme, tout en

se devoilant par celui-ci. Encore faut-il que le wall soit vrai-

ment aboli dans la Presence divine qui l’arrache a lui-meme,

levant ainsi le voile illusoire de la separation, qui est celui de

la condition humaine. IT c’est le devoilement de la face divine

adaptee a la capacite visionnaire du serviteur qui devient son

miroir epiphanique. Niffari l’enonce en ces termes : “Tu es

mon visage qui emerge de tout visage. Prends-moi comme une

assurance pour ta promesse.”

Selon Ibn ‘Arabi, c’est a travers l’homme parfait, support

epiphanique de l’essence et des attributs divins que Eon

contemple Dieu. Il developpe plus longuement cette doctrine

de l’homme investi des qualifications divines au chapitre six

(§ 35, 36, 39) . Pourtant, la loi inexorable du theophanisme est

telle que Ton ne peut pretendre contempler de Dieu qu'un

reflet, une similitude, une image, de sorte que son ipseite

demeure cachee derriere ou au-dedans de 1’homme. La voca-

tion prophetique du wall est done d’enlever tous les voiles de
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devant la “Personne divine” pour la rendre aussi manifeste

que possible. Celui qui parvient a realiser cette haute station

mystique s’identifie aux attributs de Celui qui entend et de
Celui qui voit, comme l’implique le hadith : “Je suis l’oeil par
lequel il voit, l’oreille par laquelle il entend...”

Ce devoilement theophanique, Ibn ‘Arabi, qui est un
adepte de la science des lettres, l’illustre par une sequence

kabbalistique (§ 14). Le texte en est malheureusement assez

corrompu, et la lecture incertaine. Les lettres de l’alphabet,

grace a leurs combinaisons indefinies, expriment la richesse de

la trame de la revelation. (Voir encore chapitre cinq, § 26.)

On les voit ici accouplees a des termes du lexique soufi de l’iti-

neraire spirituel. Il s’agit essentiellement d’une representa-

tion symbolique du cycle de la cosmogonie fonde sur l’alphabet

mystique, comme support du verbe existentiateur. L’examen
du manuscrit permet de relever soixante-dix enumerations de

lettres rangees par series isolees, puis combinees et redou-

bles, conformement a la loi du septenaire. C’est une illustra-

tion du mystere de la genese par le Qalam supreme, symbole

de l’intellect demiurgique et premiere hypostase de la cosmo-

gonie.

Dans un premier acte, l’adepte effectue une remontee

intelligible a la source de l’etre pour decouvrir le grand abime

originel. C’est l’experience apophatique du neant divin dont

la creation a ete tiree. “Etje vis le neant...” Ce premier devoi-

lement debouche sur le Mystere essentiel, V absconditum

(ghayb), qui est le “Tresor cache”. Le deuxieme acte, qui exprime

analogiquement le deroulement du mystere de la genese, est

inaugure par la lettre Ba, symbole du commencement absolu et

qui ouvre la revelation de la Torah comme celle du Coran
(Bereshit, Bismillah).

Cette serie comporte dix lettres simples, figurant ties pro-

bablement les entites metaphysiques universelles de la cos-

mologie d’lbn ‘Arabi, sur laquelle on ne peut insister ici. La

vision se poursuit par une serie combinee de soixante lettres

accouplees, en raison de l’agencement par complexite crois-

sante de la revelation divine dont le langage est l’organe. Et le

total donne le nombre de soixante-dix lettres en correspon-

dance structurelle avec les soixante-dix voiles du hadith de la

Face. Peut-etre y a-t-il la une influence de l’alchimiste Jabir

Ibn Hayyan dans son Livre des Soixante-dix (cf. Dix Traites d’al-

chimie, trad. P. Lory, Sindbad, 1983). Car Ibn ‘Arabi le cite par-

fois relativement a la science des lettres. Par ailleurs, cette

exegese offre des recoupements assez precis avec Vinterpretation

de l’alphabet mystique par le philosophe imamite Rajab Borsi.

(Voir trad. H. Corbin, Les Orients des lumieres, Verdier, 1996.)

Enfin, ce passage kabbalistique n’est pas sans rappeler une

sequence, d’ailleurs plus imagee, chez Niffari, ou les lettres se

presentent a l’homme pour 1’inviter a interpeller toutes les

especes de l’univers. Apres quoi, le mystique leur adresse

des doxologies appropriees. (Voir Mawdqif, chapitre 39 de

l’edition P. Nwyia, et 77 de l’edition Arberry.) La denomina-

tion des secrets de la cosmogonie par l’alphabet mystique est

un des traits communs a la kabbale juive et islamique. Dans le

Zohar (vol. I, trad. C. Mopsik, Verdier, 1981, Preliminaires,

p. 36 et suiv.)
,
les differentes lettres se disputent l’honneur de

presider au Commencement (Bereshit), et cet honneur echoit

a la lettre Bet.. Dans le Sefer Yetsira (Livre de la formation)
,
les

vingt-deux lettres de l’alphabet hebraique, combinees avec les

dix Sefirot, servent a inscrire les trente-deux voies de la Sagesse

divine (Sefira hokma) que Dieu grave au sein de l’univers.

Dans ce devoilement kabbalistique, chaque lettre est concue

comme une entite metaphysique, introduisant le pelerin dans

une station (maqam), un etat (hal), ou une etape particuliere

du voyage cosmique cense recapituler le periple initiatique de

l’homme engage dans la voie.

A la fin de cet episode visionnaire, au pelerin emerveille

devant un spectacle aussi grandiose, Dieu repond : “Ce que je

t’ai cache Test encore plus.” De nouveau tous les voiles sont

consumes d’un seul coup, et void qu’apparait le Trone divin,
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symbole du centre cosmique, qui est l’assise du Tout-Puissant

(§ 15). Le pelerin regoit l’ordre de porter le trone qui, on le

sait, est le siege du Misericordieux (voir Coran, XX, 5) ; de le

lancer dans la mer ou il disparait, et de le peser dans la balance

dujugement avec la “Pierre de la .similitude” (hajar al-mithliyya).

Cette pierre figure Adam, congu comme l’homme parfait. En
tant que “Vicaire de Dieu sur la terre”, l’homme assume les

actes cosmologiques du Createur allant de pair avec la fonction

dejuge exercant la sagesse (comme dans Coran, LV, 7 : il a eleve

le del, il a place la balance). Le wall regoit l’ordre de placer le

trone et ce qui l’entoure sur un des deux plateaux et la “Pierre

de la similitude” sur Pautre plateau. “Et voici que la pierre fit

pencher la balance.” Cette pesee inegale marque la difference

qualitative entre l’univers et l’homme. Le microcosme

humain etant plus considerable que le monde entier au

regard de Dieu. Diverses traditions etablissent la superiorite

du coeur comme lieu d’election de la Presence divine. Il est dit

:

“Le coeur du croyant est le trone de Dieu.” Et encore (hadith

qudsi) : “Ni mon ciel ni ma terre ne me contiennent, seul me
contient le coeur de mon serviteur croyant.” Comme elle

recele tous les secrets de l’univers, cette pierre adamique

“pese plus lourd que mille millions de trones”. Elle a ete

modelee selon la “forme divine” puisque “Dieu a cree Adam
selon sa propre forme”. Bien entendu, toutes ces references

doctrinales et coraniques sont implicites dans la trame du cha-

pitre. Comme les versets decisifs de Genese, I, 26, 27, la notion

de similitude, figuree ici par la pierre adamique, enonce l’ana-

logie metaphysique entre le Createur et l’homme, malgre la

transcendance qui les separe. Sa fitra, ou constitution origi-

nelle, reflete l’archetype divin. Et par cette ressemblance mys-

terieuse, due a l’insufflation de l’Esprit en l’homme, ce dernier

se distingue radicalement de tout le reste de la creation. Cela

conduit a lire dans un sens imprevu, comme se rapportant a

l’homme parfait, le verset coranique qu’Ibn ‘Arabi cite avec

predilection : “Il n’y a rien de semblable a lui” (LXII, 1 1). Si

cette affirmation ecarte de Dieu toute idee de similitude avec

l’ordre cree, c’est pour reserver a l’homme le privilege de la

“ressemblance supreme” (XVI, 60), puisque sa vocation est de

manifester Dieu, en se conformant aux criteres du tawhid. ‘Je

suis la chose sans ressemblance”, disait le pelerin de la pre-

miere Contemplation (§ 4), affirmant ainsi sa distinction

consciente du monde creaturel. Confirmant cette perspective,

dans son lexique du soufisme (R. I., Istilah, p. 16), Ibn ‘Arab!

identifie expressement le “mathal” a l’homme.

Voila pourquoi cette “Pierre de la similitude” est si pre-

cieuse et pese plus lourd que tous les trones. Elle est en effet

un des symboles alchimiques de l’homme parfait. Quant au

nom de cette pierre, notre visionnaire apprend de Dieu qu’il

est “inscrit en toutes choses”. Ibn ‘Arabi se refere a la science

adamique des noms divins que Dieu a reveles a l’homme dans

facte createur, comme il est dit : “Dieu a enseigne a Adam
tous les noms” (II, 31). Quant au secret de cette pierre, il

reside dans la lettre Alifqui est l’armature de son nom, et ce

nom coincide avec la synthese metaphysique du tawhid. Or

VAlifest le principe de l’alphabet et l’indice de l’unite pure.

C’est cette lettre qui sert a composer le Nom de Dieu (Allah),

le terme designant l’unicite (ahadiyya), mais aussi le nom
d’Adam (Adam), ainsi que le nom de l’homme parfait (insan

kamil). Que l’essence metaphysique de l'homme soit ainsi figu-

ree par f Alifdu “nom supreme” (ism azam) merite attention.

Bien qu’il soit le dernier etre manifeste dans le cycle de la

genese, au sixieme jour, il est le premier selon l’ordre de l’exis-

tentiation par l’imperatif divin (kun). Et c’est sur le trone de

son etre, sur son coeur meme, que repose l’insigne operation

du tawhid. Toutes choses sont deposees entre les mains de

l’homme. Il detient la cle de la communication entre f “exis-

tence premiere”, qui est Dieu dont il tire son origine, et

1 ‘existence seconde”, la creation dont il marque l’aboutisse-

ment. La synthese de toutes les connaissances associees a l’en-

semble des voiles “constitue le nom de cette pierre”, est-il
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revele au pelerin. Autrement dit, tous les secrets de Dieu
concernant la creation sont rassembles dans la pierre humaine
qui en est la coalescence. Car tout se ramene a 1’ Unique (Ahad),

done a VAlif, le signe du Nom de Dieu qui est “inscrit en toute

chose”.

La suite du texte est essentiellement enumerative. Ibn ‘Arabi

evoque quelques episodes de la hiero-histoire (§ 16 a 19),

depuis le pacte d’alliance noue entre Dieu et Fhomme “dans

le plan de l’unicite”
;
sa projection par l’imperatif divin dans la

mer de l’existence qui est l’ocean de la genese (takwin), la dis-

persion de ses parties constitutives typifiant la posterite humaine.

Les avatars de l’alliance avec Dieu et de l’exil. L’apprentissage

de l’alphabet cosmique. Le don du Qalam supreme, comme
instrument de la revelation prophetique, homologuee a l’in-

tellect divin. Les dons de la misericorde.

L’enchainement final prend un tour apocalyptique. Le wall

interpelle se fait remettre en memoire 1’ extraordinaire epopee

de l’esprit, grande geste prophetique dont Muhammad, l’en-

voye de Dieu, est le heros, et dont chaque pelerin beneficiant

de l’election divine est Limitateur. Plusieurs elements de cette

narration hative transposent un acte ou un dit du Prophete en

rapport avec son voyage nocturne (isra j, monte sur sajument

ailee Buraq. Est evoquee en termes a peine voiles la venue du

Mahdi (voir encore chapitre quatorze), cet “heritier spirituel”

des charismes du Prophete, et auquel le shaykh tend a s’iden-

tifier. Car le prone concerne autant la mission de l’Envoye de

Dieu brandissant F“epee de l’Islam” pour “defendre son mina-

ret et tailler en pieces ses adversaires”, que la tache de son suc-

cesseur, charge d’accomplir la mission salutaire devolue a

Fhomme parfait. Ainsi, e’est avec le temoignage de la revela-

tion coranique et Fattestation formelle du tawhid que le pele-

rin muhammadien re?oit “le soutien” (ta’yid) indispensable a

sa mission initiatique.

CHAPITRE QUATRE

L’“astre du depouillement” est une metaphore pour designer

l’intellect de Fhomme qui doit operer le tanzih (via negationis)

en eliminant du champ de sa perception tout ce qui n’est pas

Dieu, et en purifiant son regard pour contempler sa seule pre-

sence a travers toute forme ou vestige epiphanique. En effet,

ici la “lumiere de la perception” n’est pas seulement l’outil

de la connaissance empirique, mais Fintuition directe de la

pature profonde des choses. Bien qu’il ne soit pas fait men-

tion de la faculte imaginative (khaydl), on sait que les “homines

jdu voile” (ahl al-hijab) n’ont recours qu’aux cinq sens exterieurs

fcta la faculte raisonnable pour acceder a la connaissance, alors

ique les hommes du devoilement, les soufis, disposent de l’ima-

gination active (khaydl) par laquelle ils perfoivent aussi direc-

tement les realties du monde de Fame (le Malakut) que le

commun des hommes pergoit. les choses du monde sensible.

C’est pourquoi Ibn ‘Arabi peut dire que Dieu reste “dissinuile

aux hommes du voile dans la clarte de Fevidence et de la per-

ception”.

On comprend done que le terme shu‘urne designe pas sim-

plement la perception sensible dont meme les betes sont

capables, mais il a trait a Fouverture du regard interieur

- Foeil de la basira - qui permet de discerner clairement Fes-

sence des realties divines. Tel est d’ailleurs le sens de cette

petition du Prophete disant : “Mon Dieu fais-moi voir les

choses telles qu’elles sont.” Nul doute qu’Ibn ‘Arabi vise, a tra-

vers les “hommes du voile” dont le regard est borne, les pliilo-

sophes adeptes de la raison et des preuves demonstratives qui

ignorent les realties cachees, faute d’avoir part au kashf

des visionnaires. C’est a leur intention et pour le commun des

hommes que Dieu, connaissant leurs limites speculatives, a

dispose des “signes evidents” qui revelent sa presence et sa

toute-puissance au ciel et sur la terre. Ces signes indiquent des
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“significations cachees qu’ils ne comprendrontjamais”. Car
derriere l’evidence immediate de ce que facte de perception

donne a voir “resident l’enigme des choses divines et leurs

symboles”.

Si le regard est le “lieu du symbole”, c’est que l’objet qu’il per-

yoit renvoie ailleurs, au-dela de la premiere evidence qu’il croit

capter. Or c’est le symbolise, non le symbole, qu’il s’agit de
comprendre, et telle est 1’operation du ta wil consistant a

degager de son enveloppe sensible ou subtile l’intention

cachee (ma‘na), l’idee suprasensible qui s’y trouve dissimulee.

Celui qui mene a bien cette operation est sur la voie de l’union,

et il peut faire sienne la formule : “Lorsque tu t’eveilles a la

perception - comprenons la perception spirituelle veritable -,

tu deviens le moyen median.” Telle est la fonction du Pole

mystique vers et autour duquel convergent les etres et les

choses qui tous sont eclaires, orientes et animes par lui,

comme par un soleil spirituel. C’est sans doute en rapport

avec l’initiadon d’Abraham aux mysteres du Malakut des cieux

et de la terre (voir Coran, VI, 76), que Dieu ordonne au pele-

rin (§ 20) : “Regarde-moi dans le soleil, recherche-moi dans la

lune, scrute-moi dans les etoiles.” Qunyawi, qui n’a pas releve

cette correspondance, semble voir la une allusion au tawhid de

l’essence (soleil), des attributs divins (lune) et des operations

(etoiles). Fort bien ! Mais souvent notre auteur identifie le

soleil et la lune plus specialement aux facultes superieures de

l’esprit et de fame universelle. Et on rencontre d’autres

acceptions anthropologiques du symbolisme astral dans les

chapitres sept et huit. Par ailleurs il associe souvent les sept

astres revoluant dans leurs cieux respectifs aux sept attributs

de l’activite divine que Dieu exerce a travers l’homme parfait

:

vie, audition, vision, puissance, volonte, connaissance, parole.

(Voir It /., Isfar, p. 14.)

Toujours est-il que la vraie “lumiere de la perception” est la

connaissance profitable”, c’est-a-dire la science divine innee

(‘ilm laduni). Pour cette notion, se reporter a la fin du chapitre

huit (Presentation). Cette connaissance se situe dans la “ligne

de demarcation” entre ces deux voiles que sont la lumiere et

fobscurite. Le pelerin est invite a “supprimer le point apres

avoir utilise la ligne”, ce qui semble etre l’injonction d’aban-

donner les traces et les reperes du monde sensible ou meme

imaginal, pour se laisser absorber dans la contemplation une

fois qu’il aura parcouru le chemin (la ligne) qui y mene. La

“ligne” figure la voie de passage de ce monde a l’autre, elle se

situe au confluent des “deux oceans” divin et creaturel.

Tachons de dechiffrer certaines “enigmes” (rumuz) et for-

mules insolites accumulees pele-mele dans ce chapitre. On

remarque notamment l’episode du betail (§ 21), d’autant plus

delicat a interpreter que ce passage du texte est mal ecrit et obs-

cur. Le contexte rituel du sacrifice de la vache (Coran, II, 68-71)

semble devoir etre ecarte ici. En fait la legon porte sur le choix

de la bonne monture, sachant que “les chevaux, les mulets et les

anes” que Dieu a mis au service de l’homme (voir Coran, XVI, 8)

caracterisent dans le soufisme differentes facultes de 1 ame.

D’accord avec notre commentateur, on retiendra que la mule,

croisement de fane et du cheval, represente la faculte imagi-

native. Autrement dit, c’est la monture adequate pour acceder

a la “lumiere de la perception” vraie, concernant les realites

divines. Le choix du vehicule de l’imagination spirituelle evite

de se noyer dans la riviere de la perception sensible, comme le

font les litteralistes qui sont les “hommes du voile”, selon

l’appreciation de nos esoteristes. En effet, d apres Ibn Arabi,

Buraq (dont le sens est

:

vif comme 1 eclair), la monture ailee

du prophete Muhammad dans son voyage nocturne, est une

“monture barzakhienne”, car elle permet de faire passer son

cavalier de ce monde-ci a f autre monde. Ce qui correspond

ici a la fonction de la mule. On recommande (§ 21) au mon-

teur de la mule de s’adosser au “mur”, pour se hisser sur

F “estrade” (dukhan). Autrement dit, le cavalier soutenu par la

faculte imaginative doit franchir fobstacle de la perception

sensible - ici le mur - pour atteindre le seuil du devoilement
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intelligible - l’estrade - d’ou il peut contempler l’essence des
lealites divines. II y a 1 idee d un saut ou envoi du monde phe-
nomenal vers le Malakut. ‘

Dans ce meme paragraphe, il est question de l’“oiseau de
Jesus”. C’est un renvoi a 1 episode coranique tire des Evangiles
apocryphes rnoutran t l’EnfantJesus qui fagonne un oiseau d’ar-
gile puis souffle dessus, de sorte qu’il s’envole (Coran, III, 49)
Selon Ibn ‘Arabi, c’est la une forme de causalite divine indi-
recte qu’il faut depasser, car le vrai spirituel “depend unique-
ment de la cause divine premiere”, et non du souffle vital.

(Voir Fut., I, p. 168, et L’Alchimie du bonheur, p. 67, § 37.) Selon
Qunyawi, la recherche du khalifa designe la plus haute station
spirituelle, tandis que la vigile nocturne” favorise le recueille-
ment du coeur. Mais le sens de ces formules et le contexte sug-
gerent plutot la necessite de rechercher Dieu dans la

succession (sens de la racine khalafa) des signes qui annon-
cent ou rappellent sa presence et sa majeste. Ainsi la lune
eclairant la nuit qui alterne avec le soleil du jour. Ou la “saison
du prin temps propice pour le voyage du coeur, succedant a
celle de 1 hiver durant laquelle le pelerin se prepare et ras-

semble ses forces par la lutte et l’entrainement ascetique.

Enfin, les recommandations liturgiques sur la priere du cou-
chant et la necessite du repos durant le premier tiers de la nuit
pour etre dispos quand viendra l’aube (correspondant a la pre-
miere priere dujour, salat al-duhd

) recoupent les conseils clon-

nes au chapitre douze (§ 65). Ce chapitre disparate se termine
sur le conseil du silence, c’est-a-dire l’extinction de toutes les

facultes pour acceder a la pure contemplation. Et cette transi-

tion annonce le chapitre suivant.

CHAPITRE CINQ

Que le silence (samt) soit le recueillement du coeur dans la

contemplation, les chartreux de l’Occident chretien en temoi-

gnent comme les soufis pratiquant cette discipline ascetique

cardinale de la voie. Ibn ‘Arabi a approfondi les vertus du

silence et son symbolisme mystique {Fut., II, p. 180) ;
et ce qu’il

en dit ici est complete dans un autre opuscule ou il montre

comment le “silence de la langue”, complete par le “silence du

coeur” peuvent manifester a l’homme son secret intime et lui

reveler son Seigneur. “Celui dont le coeur est silencieux et qui

ne fait pas taire sa langue (c’est-a-dire qui parle par Dieu),

celui-la parle par la langue de la sagesse... le silence de la

langue releve des stations de la masse des novices ainsi que des

seigneurs du cheminement spirituel. Le silence du coeur

releve des attributs des tres-rapproches qui sont les adeptes

des contemplations divines.” (Voir R. /., Hilyat al-abdal, p. 4.)

D’emblee, le silence interieur provoque par 1’ interpellation

divine est mis en contraste avec le silence de l’ignorance et de

l’impuissance spirituelle que symbolise le culte des idoles qui ne

parlentpas. Les lignes du premier paragraphe (§ 24) sont une allu-

sion a l’idolatrie du veau d’or - le “silencieux" - ainsi qu’au culte

astral des mages et autres formes de polytheisme. La mise en

garde contre le shirk (association a Dieu) : “Tu t’associes aux ado-

rateurs du soleil et de la lune”, renvoie precisement a l’injonction

du verset XLI, 37 : “Ne vous prosternez pas devant le soleil et la

lune, mais prosternez-vous devant Dieu qui les a crees.’ Quant a

l’episode du veau d’or (Exode, XXXII)
,
le Coran en reproduit

plusieurs versions (Coran, II, 51 a 54 et 92 ;
Coran, XX, 85 a 88 ;

Coran, XX, 96) qu’Ibn ‘Arabi a interpretees. (Voir R. I., Isfar, p.

52-53
;
et Fut., II, p. 237 ;

et L’Alchimie du bonheur, p. 88, n. 4.)

Le soufisme insiste sur le silence de la bouche, que 1 on

ouvre seulement pour celebrer Dieu dans la priere (le dhikr)

,

et cette discipline allant de pair avec la retraite (khalwa) est
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destinee a purifier les sens exterieurs et a couper 1'homme de
ses attaches avec le monde et la societe. Mais il y a le silence

interieur beaucoup plus difficile a realiser, qui est celui du
coeur. II consiste a interrompre le flux des pensees mondaines,

a ecarter les differentes sortes de suggestions (khawatir) pour
recueillir fintelligence et toutes les energies du coeur sur

funique sujet divin. Ce silence-la, seulement accessible aux
adeptes de la “vigilance” (muraqaba), est le critere interne de

l’absorption du sage dans la contemplation unitaire. Certains

maitres fidentifient au dhikrdu secret (sirr) ou au dhikr cache

(khafi). Cet etat, souvent defini comme celui de l’“ame paci-

fiee” (LXXXIX, 27), apparait voisin de Yhesychia des moines

orthodoxes, et du dhyana des moines bouddhistes.

L’“astre de la privation” (najm al-salb) doit s’entendre du
serviteur prive, ou plutot debarrasse du soliloque de fame et

de l’intellect. Quand Dieu l’interpelle personnellement, il est

alors “reduit au silence”, tandis que la creation tout entiere

devient le lieu de projection de cette divine communication

(§ 24). Le shaykh con^oit sur le modele de la revelation pro-

phetique cette transmission du verbe inspire que capte le

coeur du wall. Il doit alors parler aux hommes pour faire

connaitre les desseins et la volonte de Dieu. Aussi son discours

doit-il etre preche et non parole. Car il ne dit rien de son

propre fait, mais uniquement ce que la sagesse de Dieu lui

communique. Comparer notre Livre des Theophanies d’Ibn

‘Arabi (theophanie n° 94).

“Le Parlant” (al-Mutakallim) est un attribut divin essentiel. Il

est meme a forigine de toute revelation prophetique. Par

extension, la parole divine communiquee au wall releve, selon

Ibn ‘Arabi, de la station du “prone” (khitdb). Lorsque Dieu

parle, 1’homme devient silencieux. Ici Dieu avertit le pelerin

(§ 25) : “C’est sur la parole que repose ta condition premiere

- comprenons la parole de Dieu - et elle est l’essence de ton

silence.” La suite du passage implique le hadith qudsi : “Mon
serviteur parle par moi, voit par moi...” Mais ici l’auteur

decline faction divine sous la forme :
par toi, puis pour toi. La

“lumiere du silence” est la contemplation pure qui acheve la

purification de l’intellect. On rejoint ici un enseignement pre-

cieux de Niffari, declarant : “Entre l’enonciation et le silence,

il y a un barzakh (intervalle) dans lequel se trouvent la tombe

de Pintellect et les tombes des choses.” (P. Nwyia, Trois ceuvres

inedites de mystiques musulmans, p. 200, n° 17.)

Notre chapitre se termine par une breve lecon (§ 26) sur le

symbolisme de l’alphabet etle rapport entre l’AZz/silencieux

et les lettres parlantes, relation analogique a celle de l’essence

inqualifiable avec ses attributs. (Voir chapitre trois, § 15, 17.)

L’A/i/transcende toutes les lettres de l’alphabet qui sont ses

formes epiphaniques. Comme tel, il est la source cachee du

langage. (Voir Fut., I, P- 65.) Ici YAlifqui meut les lettres est

compare au baton de Moise comme cause agente des miracles

et interventions providentielles de Dieu. Moise n etant lui-

meme qu’un instrument choisi pour manifester la toute-

puissance divine. Le sens en est que Dieu s exprime a travers

ses serviteurs - prophetes et awliya comme 1 Alifparle a tr a-

vers les lettres”. Dans ce contexte, le baton de Moise, homologue

a YAlif, vise la cause divine qui est a l’origine de tous les miracles

et prodiges decrits dans PExode et que rappelle le Coran.

La conception de 1 Afi/silencieux parlant a travers les lettres

rejoint une des intuitions centrales de la gnoseologie illustree

par l’alchimiste Jabir Ibn Hayyan. Dans son Livre du Glorieux

(Kitdb al-Majid), celui-ci developpe, a partir de la triade Ayn,

Mm, Sin, une theorie de la connaissance propre a devoiler la

nature du Glorieux. Le celebre alchimiste mystique reserve au

Sin (de Salman) la fonction de P esoterisme. Comme tel, dans

la triade susmentionnee, Salman occupe le rang du silen-

cieux” (samit). Car sa vocation est de manifester le sens secret

de la prophetie, typifie par le Mim de Muhammad. En meme

temps, celui-ci est le mediateur entre le Prophete et PImam,

typifie par la lettre Ayn (du nom de ‘Ali, le premier Imam).

Mais si Salman, comme compagnon du Prophete (Mm), detient
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le sens esoterique de sa nubuwwa, c’est a ‘All, comme prince

de la walaya on esoterique de la prophetie, qu’incombe la

fonction de manifester ce sens esoterique. De ce point de vue,

‘All se trouve dans une position comparable a celle qu’Ibn

‘Arabi prete a l’adepte de la “lumiere du silence”. A savoir :

“Le parlant qui reste silencieux.” Pour la doctrine jabirienne

succinctement evoquee ici, voir H. Corbin, Alchimie comme art

hieratique, p. 147 et suiv., et notamment p. 162 a 166.

On remarquera qu’a la fin du traite Ibn ‘Arab! range parmi

les portes initiatiques de la contemplation la regie du silence

et du bon usage envers Dieu. (Voir § 96.)

CHAPITRE SIX

Ce chapitre, un des plus developpes du livre, est particuliere-

ment marque par le sentiment aigu de la transcenclance

divine (tanzih) qui en impregne les principales sequences. En

synchronisme avec cette lefon centrale et recurrente, Ibn

‘Arab! projette sur le wall interpelle par Dieu la responsabilite

de proclamer et de transmettre aux homines les verites qui le

concernent, afin de les mettre sur la voie du salut. Ceci nous

amene a preciser le sens du terme muttali‘ choisi pour desi-

gner Dieu dans ce chapitre, et que Ton rencontre deja sous la

plume de Niffari, associant la “station de l’instruction divine”

a la connaissance de la “limite”. (Voir l’edition Nwyia des

Mawdqifn° 57, p. 231, et l’edition Arberry n° 15 p. 50.) En

effet, par sa fonction d’“instructeur” (mutlali), Dieu assume le

role de guide providentiel a l’egard des pelerins. Car c’est la

lumiere souveraine de l’lnstructeur qui instruit l’homme sur

les proprietes de la transcendance divine en fonction de sa

capacite, necessairement limitee et ponctuelle. Ainsi son role

pedagogique complete celui du “pilote” ou du “support” dans

les chapitre sept et treize. De la meme racine verbale (tala‘a)

provient le mot matla‘, terme qui designe le lever de l’astre
;

ainsi que les tawdli ‘, c’est-a-dire les etoiles ascendantes venant

illuminer le ciel nocturne. Cette correspondance que nous

signalons en passant eclaire les deux parties du titre de ce cha-

pitre, car l’“astre du devoilement” (najm al-kashf) est le media-

teur de la “lumiere de l’instructeur” (nur al-muttali‘) dont les

apparitions successives permettent au pelerin de s’elever pro-

gressivement dans les arcanes de cette contemplation. II y

aurait a comparer la “theophanie de l’instruction” donnant

acces au monde de l’invisible dans Le Livre des Theophanies,

pour autant que le wall se purifie selon le corps et fame en se

detachant de la condition terrestre. (Voir R. I.,Tajalliydt, n° 47.)

II y a neanmoins une relative ambigui'te quant a la personne

de l’instructeur, du fait que Ehomme parfait en est le delegue

ou Khalife au plan terrestre (voir § 35 et 36)

.

Au debut de son commentaire, Qunyawi laisse le champ

hermeneutique ouvert en estimant que l’“instructeur designe

toute chose de l’ordre intelligible susceptible d’apparaitre par

la voie du devoilement, et dont Ehomme n’a pas encore fait

Eexperience mystique”. Bien entendu, la pedagogie spirituelle

de l’instructeur est adaptee aux capacites necessairement limi-

tees de l’homme qui en beneficie. D’ou ce premier avertisse-

ment (§ 27) : “C’est par la limitation que tu peux progresser . . .
”,

ce que notre commentateur paraphrase ainsi : “Je te fais pro-

gresser depuis la limite qui se trouve en toi-meme vers cet ins-

tructeur qui lui est sans limites.” D’autres mises en garde

completent cet avertissement, car l’homme ne doit pas tenter

Dieu en essayant d’“aller au-dela de lui-meme” (§ 33). Car,

comme le rappelle le Coran, nul ne doit “outrepasser les limites

de Dieu” (II, 229) - d’ou l’ordre divin : “Arrete-toi devant ma
limite et regarde dans mon livre, car il est la lumiere ecla-

tante et renferme le secret cache” (§ 40) . Selon sa propre defi-

nition
( Istilah , p. 16), la “limite” (hadd) marque “la separation

entre toi et Lui”. En effet, Dieu est le “sans limites”, car il est
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inaccessible en raison de sa nature meme, comme l’enonce le

philosophe ismaelien Sejestani. Voir Le Devoilement des choses

cachees (Verdier, chap, premier, p. 35-36) . A ce sujet, le shaykh
precise ailleurs : “Celui qui s’arrete devant une limite (defini-

tion), son instructeur est autre que Dieu, et bien que cette

limite lui indique Dieu, celle-ci ne lui est pas directement
envoyee par Lui...” (R. /., Shahid, p. 17.)

C’est pourquoi le devoilement enumere au cours de ce
chapitre se presente comme autant de limites mediatrices
entre l’instructeur divin et son temoin de contemplation.
Ainsi le long prone (§ 29) dans lequel s’enchainent des series

d’apparitions determinees par le principe de la coincidentia

oppositorum, qui devoilent les secrets de Dieu et ses rapports
avec sa creation. Chaque apparition entraine une connais-
sance determinee, et done un seuil ou une limite ponctuelle.

“L’instructeur est apparu, et par lui on a vu la limitation”, etc.

Mais chaque fois que le pelerin cherche a depasser la limite

de sa comprehension, Dieu I’arrete. Mieux, II l’oblige a recu-

ler et a regresser d’un sens cache vers son “enveloppe exte-

rieure” correspondante.

On constate que l’“astre du devoilement” sollicite au maxi-

mum Laptitude illuminative des centres subtils du coeur, de
l’esprit et du secret (evoques par ailleurs), sans lesquels

1 homme, livre aux simples conjectures de sa raison ou de son

imagination, ne pourrait progresser dans la connaissance apo-

phatique. La loi des contraires conditionne la comprehension
des theophanies, parmi lesquelles, d’ailleurs, Ibn ‘Arab! range
la limite’

.
(Voir R. I.,Tajalliyat, n° 39.) Ainsi, nous dit l’auteur

:

“C’est le lever de la lumiere qui permet de connaitre l’obscu-

rite, et le lever de la pleine lune qui revele le soleil.” La com-
plementarite entre le zdhire t le bdtin, l’enveloppe exterieure

et le noyau, est un principe constant de la noetique. Et ce

principe recoupe la relation de cause a effet entre la pedago-
gic de 1’instructeur et la connaissance ponctuelle qui en

resulte a chaque etape de la voie et dans chaque apparition.
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Si le pelerin doit demeurer vigilant pour apprendre a “guetter

Dieu dans l’instructeur”, c’est afin de recueillir comme une

grace l’enseignement qu’il regoit, lequel est adapte a sa

propre capacite. Chaque effusion divine sur le coeur du wall

lui sert ainsi de tremplin pour s’elever plus haut dans l’intelli-

gence des mysteres divins.

Alors que dans l’ismaelisme, notamment, les hududse pre-

sentent comme des degres esoteriques de la connaissance dis-

pensee par l’lmam eternel ayant leurs personnifications

terrestres dans les membres de la hierarchie initiatique, chez

Ibn ‘Arab!, ces memes hudud ou limites n’ont pas vraiment

d’homologue humain. En tant qu’elements constitutifs du

corps spirituel de la sagesse inspiree, ils relevent de la science

innee, et ils se presentent comme les invisibles barreaux de

l’echelle de l’ascension (mi‘raj) permettant de gravir les cimes

de la contemplation jusqu’a l’annihilation mystique dans le

“tawhid de la divinite”.

Au terme de la premiere sequence visionnaire (§ 29-32), le

pelerin demande si toutes ces apparitions ont une fin. “Non,

lui est-il repondu, aussi longtemps que durera le temps, il en

sera ainsi.” C’est une “mer sans rivage” que la connaissance de

Dieu, et le mystique aura beau la parcourir en tous sens, il

n’en verra jamais la fin. Il s’y aneantira plutot dans l’extase.

De plus, si Dieu lui devoilait completement et d’emblee “tous

les secrets du taiuhid, il serait incapable de les supporter”, car

une telle revelation l’aneantirait completement. L'homme

defaille devant l’immensite et la transcendance de Dieu, et

toujours il est renvoye a son propre neant creaturel. Qu’il se

resigne done et ne cherche pas a connaitre une puissance qui

le depasse. (Comparer Tajalliyat, n° 77.) “Aussi longtemps que

je dure moi-meme, dans chacune des stations que tu attein-

dras, tu ne verras que toi-meme” (§ 33).

A la fin du meme passage, l’auteur reprend le theme des

soixante-dix ou soixante-dix mille voiles dissimulant la face

divine, deja exploite au chapitre trois. Chaque jour, declare
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Dieu an pelerin, “soixante-dix mille secrets d’entre les secrets
de ma majeste viennent visiter le cceur du sage, et ils n’y repas-
seront plusjamais”. Les secrets du tawhid, qu’exprime egale-
ment la theophanie kabbalistique des lettres de l’alphabet
(voir chapitre trois, § 14), sont aussi rapides et fugitifs que
l’eclair lorsqu’il perce la nuee. Ce sont des “instants” exta-
tiques qui fondent sur le coeur pour produire en lui le choc
illuminateur.

Comme dans les autres contemplations, Ibn ‘Arabi integre

1’homme parfait dans le plan du salut et de la revelation.

Ainsi, le developpement § 33 a 36 qui confirme la charge de
l’instructeur releve de la fonction du Khalife ou vicaire de Dieu,

qui est centrale dans la pedagogie akbarie. Cette transmission

du savoir divin est generalement attribuee au Pole mystique
(Qutb), comme individuation humaine de la realite divine. Le
shaykh en tire certaines consequences. Comme temoin ocu-

laire de la Presence divine, 1’homme est investi de tous les

noms et attributs, de sorte que c’est a travers lui que Ton peut
connaitre Dieu. “Tu es mon miroir, tu es ma demeure, tu es le

tresor oil je me tiens cache, le domicile de ma connaissance.

Sans toije ne serais pas connu, ni adore, ni remercie, ni renie”

(§ 35). Ici le ton et le style des formules rappellent des pas-

sages analogues du Kitdb al-Isra\ p. 69, 70. Comme le remarque
Qunyawi, c’est done au “serviteur parfait et universel” que
s adressent les louanges qui normalement ne conviennent
qu a Dieu, parce que Dieu est au-dessus de toute louange et

de toute glorification de la part des etres. “Louange a toi ! Sois

exalte, car tu es le glorifie, le magnifie.” Ou encore : “Ton
essence est ma propre essence, ton attribut mon propre attri-

but. Ce discours exalte dujeune Ibn ‘Arabi, imbu des pleins

pouvoirs du khalife de Dieu, on le retrouve pratiquement dans

toutes ses oeuvres, comme un trait caracteristique de megalo-

manie spirituelle. Neanmoins, certaines outrances si souvent

mecomprises d un Hallaj ou d un Bastami, font sans doute

encourage dans cette voie perilleuse. De son point de vue.

c’est Dieu qui se glorifie lui-meme par la bouche et la conscience

de ses serviteurs elus, qu’ils soient prophetes ou awliya. Dieu

se decharge sur le veridique (sadiq) de ses attributs de connais-

sance, et eleve celui-ci au sens de la transcendance qui “main-

tient eloigne des vues deficientes, et sanctifie ceux qui meditent

sur Lui”.

Dans le discours assez pompeux qu’il attribue a la divinite,

Ibn ‘Arabi cherche a exalter la sureminence. Comme si la via

negationis etait l’unique moyen de degager Dieu des determi-

nations, alors meme qu’il les assume par condescendance a

l’egard de la sphere creaturelle. Le procede est moins subtil

que celui, beaucoup mieux maitrise, de la theologie “superla-

tive” qui coiffe la double approche cataphatique (affirmative)

et apophatique (negative) de l’auteur de la Theologie mystique,

le Pseudo-Denys l’Areopagite. D’ou la denegation : ‘je ne suis

pas Dieu, ni ne suis Createur” (§ 36 infine) . L ipseite de 1 essence

se devoile paradoxalement par exces de transcendance. Dieu

est tel que meme ses attributs de perfection, comme la beaute

et la majeste, sont des “definitions de ce qu’Il n’est pas”, car

Lui seul les connait et les confere a qui II veut. Maitre Eckhart

n’enonce pas autre chose dans les paradoxes theologiques ou

il denie a Dieu la bonte, la sagesse et l’etre, ainsi que les autres

qualifications qu’on lui prete, parce que son etre est tres

exalte au-dessus de l’etre, et s apparente a un neant suiessen-

tiel. (Voir notamment Sermons, n° 83.)

Ibn ‘Arabi ne manque jamais de rappeler que nul ne peut

pretendre “cerner Dieu” par l’effort de la pensee, meme si

toute son oeuvre exprime cet effort. Et dans le chapitre douze

ayant trait a la vision de 1 unicite divine, des recommandations

analogues sont dispensees au lecteur. Que 1 affirmation solen-

nelle de la toute-puissance divine inspire une crainte legitime,

et laisse presager une menace de chatiment a ceux qui la

rneconnaissent, c’est ce que montre le developpement final

du chapitre (§ 39). Mais a la difference d un Jakob Boehme

qui laisse la deite primordiale aux prises avec son propre
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orgueil et son courroux, Ibn ‘Arabi deverse la colere du Tres-
Haut sur ceux qui nient la mission de 1’homme parfait charge
de proclamer les mysteres du tawhid. “O toi mon serviteur
fidele, toi qui es le lieu de mon regard, des verites qui me
concernent, transmets ce qui estjuste, carje suis le veridique.”
D une seule haleine, le porte-parole de 1’instructeur menace
de chatiment ceux qui nient les attributs divins (visant les
mutazilites), ceux qui pretendent definir Pinfini et l’indeter-
mine

;
les negateurs refusant de croire a Pelection speciale des

envoyes et des awliyd’; ceux qui nient la resurrection, le Juge-
ment dernier, l’enfer et le paradis, etc. (Voir Coran, XVI, 38.)
Cette sequence anticipe le scenario eschatologique du cha-
pitre quatorze ayant trait au jugement de Dieu. Le dernier
paragraphe (§ 39) n est pas sans rappeler le ton menafant du
/ oimandres (I, 23), dans le Corpus hermeticum.

Ces vituperations, dont le livre offre d’autres exemples,
sont sut tout 1 occasion de faire valoir la fonction dejuge et de
khalife dont Ibn ‘Arab! se croit personnellement investi dans
ses visions. Comme point de mire des azvliya’, et guide de la

communaute, le Pole mystique exerce le magistere initiatique
qui est la siyada, ou fonction de seigneur du monde. Or, si le

Pole est seigneur du monde”, il est lui-meme “serviteur de
son Seigneur”, et c’est comme tel qu’il agit au nom de Dieu,
son propre Seigneur. Cette conception tres imperieuse de
1 exercice de la maitrise aboutit chez Ibn ‘Arabi a certains
comportements pharaoniques, ou le moi divin est complete-
ment accapare par une volonte de puissance exaltee. Ainsi
lorsqu il proclame

: Je suis le Seigneur des fils d’Adam, je suis
Dieu, il n’y a pas de Dieu excepte moi, gloire a moi...”

(
R

.

/.,

Manzil al-qutb, p. 10.) Il decoule logiquement de cette doc-
trine que la personne du shaykh est une epiphanie divine sous
la forme humaine, conception que l’organisation progressive
des tariqa soufis durcira par la suite. En arriere-plan, il y a la
une forme de messianisme exalte, auquel le mythe de Phomme
parfait sert de cadre ideologique dans l’ecole d’Ibn ‘Arabi.

A la fin, Dieu recommande au pelerin : “Arrete-toi devant ma

limite et regarde dans mon Livre car il est la lumiere eclatante

et il renferme le secret cache.” Au sens immediat, il s’agit du

Coran qui contient tous les avertissements au sujet de “la pro-

messe et la menace”, evoques dans ce qui precede. Mais il arrive

que l’auteur associe le livre divin a l’homme universel qui est en

verite “le Coran tres precieux descendu de la presence de soi-

meme vers la presence de celui qui l’unifie” (R

.

/., Isfar
, p. 17)

.

Heureusement, la menace de la gehenne proferee contre les

mecreants et les idolatres est compensee par la promesse du

bonheur et du paradis pour les gnostiques veritables (§ 40).

Comme la communaute d’Israel fut desalteree par l’eau jaillis-

santen douze sources du rocher de l’Horeb (voir Coran, LXVIII,

42), chaque adepte du divin Instructeur “Goutera une boisson

connue de lui seul” (voir Coran, LIV, 28). Enfin, par une formule

de transition egalement empruntee au Coran (LXVIII, 42),

Pauditeur est invite a passer de Petreinte de PInstructeur a la

directive du Pilote, autre attribut de la providence divine.

CHAPITRE SEPT

“Ce bateau. . . c’est ta providence 6 Pere, qui le pilote, car tu as

mis un chemin jusque dans la mer, et dans les flots un sender

assure... et de fait aux origines, tandis que perissaient les

orgueilleux, Pespoir du monde se refugia sur un radeau.”

(Sagesse, XIV, 2, 3 et 6.)

L’intitulation de ce chapitre tres concis provient du verset

LXVIII, 42 (le jour ou se manifestera un pilote)
,
cite en finale

du chapitre precedent. Il s’agit la d’un des nombreux passages

fiu Coran ayant trait aujour duJugement qui est precisement

celui de la comparudon des ames devant le Pilote (saq).
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Cette perspective eschatologique est particulierement mar-

quee dans un passage du livre des Futuhat (III, p. 439
; voir

egalement p. 382), oil le shaykh deploie une scenographie du

Jugement dernier recoupant d’ailleurs celle du chapitre qua-

torze du present livre. Dieu siege sur son trone entoure des

huit anges de la resurrection qui le soutiennent ;
le paradis et

l’enfer sont disposes a la droite et a la gauche du trone. La

crainte divine s’eleve au point d’envahir completement les

coeurs de toutes les creatures pretes a etre jugees. Nul ne dit

mot, les voiles sont otes entre Dieu et ses serviteurs, et c’est “le

devoilement du pilote qui leur ordonne d’invoquer la verite

sur l’ordre de Dieu en se prosternant devant lui”.

L’“astre de l’invocation” (najm al-du‘a) designe le croyant

fidele qui tourne son coeur exclusivement vers le divin Pilote

pour recevoir de lui secours et assistance. D’oti la premiere

sentence (§41) : “C’est sur Lui que Ton s’appuie, il est la

directive (amr) que Ton ne peut refuser.” Le pilote est dit “pro-

ceder du plan de la majeste”, car il est une personnification de

l’esprit de Dieu qui guide prophetes et awliya’. Il faut le cher-

cher “dans le giron du del”, car la lumiere du pilote est le

soleil de la guidance divine, comme il est dit : “Vous croyez en

celui qui est dans le del, bien qu’il fasse crouler la terre”

(LXVII, 16). La puissance de son epiphanie entraine le grand

ebranlement des choses du ciel et de la terre, le deplacement

des montagnes, la disparition des “deux pieds” (qadamayn) ser-

vant d’assise au trone cosmique - autant d’allusions a l’expe-

rience de l’annihilation mystique de 1 ’ego terrestre et des

realites mondaines devant la face de la majeste. Pour le sym-

bolisme des “deux pieds” de Dieu reposant sur l’escabeau ou

le piedestal du trone (kurst), lesquels assurent l’equilibre cos-

mique et la permanence du monde manifeste, on se reportera

au livre des Futuhat (III, p. 432, 463). Il est interessant de voir

comment ‘Abd al-Karim Jili (auteur du Kitdb al-Insan al-kamil)

prolonge l’enseignement d’Ibn ‘Arabi en associant le pilote

au trone en tant qu’il est le conducteur de l’univers sur lequel

il siege et dont il tient les renes pour conduire toute chose

dans l’ordre cosmique. Pour plus de details, voir le Commen-
taire du prologue du Lime des Theophanies. ( Kitdb al-Tajalliydt,

ed. Yahia, p. 458, 459, § 65.)

Pour conclure ce chapitre, Ibn ‘Arabi envisage un peu som-

mairement quelques types de vocations a travers lesquelles

chaque serviteur se consacre a Dieu par une voie determinee.

On reconnait grosso modo les adeptes de la voie de l’intellect

symbolise par le Qalam. Les adeptes de l’introspection spiri-

tuelle exclusivement occupes par la connaissance du coeur ou

bien de centres encore plus subtils de la conscience, tels que

l’arcane cache ou le secret. Meme si le pelerin interpelle peut

choisir le service divin qui lui correspond le mieux, le dernier

groupe, represente par les serviteurs “qui errent continuelle-

ment”, designe la wa/ayainconditionnelle des eperdus d’amour,

adeptes de la stupeur qui est une station spirituelle insigne au-

dela de toutes les autres. Ces derniers errent dans les deserts

du tawhid, et ils recherchent Dieu par-dela toutes les stations.

C’est un peu le message de la conclusion du chapitre ou il est

ordonne au pelerin de franchir la station du pilote, de meme
qu’il a depasse celle de l’instructeur. Car desormais c’est sur

lui, en tant que serviteur parfait, que Dieu compte, et c’est

vers lui qu’il regarde. Il en sera de meme pour le support epi-

phanique de la tente cosmique personnifiee par l’homme par-

fait au chapitre treize.

CHAPITRE HUIT

“La mer voit et s’enfuit, lejourdain retourne en arriere. [...]

Qu’as-tu, mer, a t’enfuir [...] ? Tremble, terre, devant la face

du Maitre, devant la face du Dieu deJacob, qui change le rocher

en etang et le caillou en source.” (Psaurne 1 14.)
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Ce chapitre est un des plus insolites du traite, et Ibn ‘Arabi y
donne libre cours a son gout particulier des enigmes. De plus,

le texte original est assez corrompu et en rend la lecture peu

assuree. Cette vision apocalyptique concentree sur le symbo-

lisme du rocher et de la mer suggere 1’influence possible de

sources bibliques paralleles, notamment d’un passage du Livre

des Secrets d ’Henoch (chapitre 28, versets 2 et 3 : sur la fondation

de la terre comme un rocher et les limites assignees aux eaux de

la Genese qui l’entourent).

Pour faciliter la comprehension du theme generique - les

vicissitudes de cet “homme-rocher” -, il faut recoudre quelques

fils de la trame du Coran sans liens apparents, mais qui sem-

blent avoir guide et oriente la reflexion d’Ibn ‘Arabi. Ainsi

le titre du chapitre s’inspire principalement de la sourate

Luqman (XXXI)), car l’“astre de la mer” n’est autre que la lune

qui commande a l’ocean et aux marees (Coran, XXXI, 29, 31).

C’est sur cette lune de la conscience ou de fame du mystique

que se concentrent toutes les exhortations et menaces de la

deuxieme partie du chapitre (§ 46). De plus, nous apprenons

qu’elle eclaire le rocher et s’entretient avec lui durant la nuit,

lorsque celui-ci est submerge par la “mer verte” (voir deja ce

symbolisme au chapitre deux)

.

Maintenant qu’en est-il de ce rocher que Dieu interpelle ?

Qunyawi veut absolument identifier celui-ci au corps physique

elementaire de l’homme qui recele les sciences que Dieu y a

placees. II nous semble plus conforme a la pensee du shaykh et

aux enseignements coraniques de voir dans ce rocher (sakhra

)

un nouveau symbole du cceur. Rappelons le verset XXXI, 16,

ou il est dit : “O mon fils, meme si c’etait l’equivalent d’un

grain de moutarde, et que cela fut cache dans un rocher ou

dans les cieux ou sur la terre, Dieu le presentera en pleine

lumiere.”

Or voici qu’“aupres de ce rocher illustre s’abrite celui qui a

devore le foie de son pere...” Cette image est une transposi-

tion du Coran (XC, 4) : “Par un Pere et ce qu’il engendre !

Nous avons cree l’homme dans une amertume (kabad)” - ou

litteralement “dans le foie”, le mot kabad signifiant l’organe de

l’amertume qui est le foie. Dans le Tafsir, commentaire du

Coran publie sous le nom d’Ibn ‘Arabi et qui est de Qashani

(II, p. 807, 808), le “pere” est identifie a l’Esprit saint comme
geniteur des ames humaines. Et conformement a une inter-

pretation traditionnelle, le disciple d’Ibn ‘Arabi donne a

kabad le sens d’amertume, malheur, maladie, corruption du

cceur. Ce verset enonce que Dieu a etabli l’homme dans un

etat d’angoisse par lequel il s’est libere en quelque sorte du

desir createur qui le tourmentait, comme une mere de son

enfant. Ce tourment qu’est la quete de la connaissance, ‘Attar

le suggere dans ce vers du Bulbul Nameh

:

“Mon corps est fragile,

6 Salomon, mais je sais mieux parler que les autres oiseaux
;

celui-la ressent ma douleur, qui comme moi se devore le foie.”

(Trad. L. Massignon, Opera minora, II, p. 144.) Reste a deter-

miner dans ce contexte qui est le pere ? La reponse en est

implicite dans le verset XXXI, 16 cite plus haut, ou Dieu se

presente comme un pere interpellant son fils. Et cette relation

typiquement biblique entre le rocher et le pere est notam-

ment signifiee dans le Psaume LXXXIX, 27 : “Tu es mon pere,

mon Dieu et le rocher de mon salut.”

Certains prefereront reconnaitre la une reminiscence loin-

taine du mythe de Promethee, enchaine au rocher et dont les

corbeaux devorent le foie chaque jour, tandis qu’il se recons-

titue chaque nuit, cela en punition de sa tentative de s’emparer

du feu divin. De meme que les passions peuvent corrompre le

cceur et le devorer comme les corbeaux le foie de Promethee,

pareillement le tourment de la quete consume ce meme cceur

et le purifie par le feu du desir divin. L’ecrivain Nikos Kazan-

tzakis (La Derniere Tentation du Christ) n'allait-il pasjusqu’a dire

que l’esprit de Dieu est un anthropophage devorant 1’homme

tout entier pour n’en laisser plus que le squelette ?

Main tenant, examinons la breve serie de questions-reponses

ouvrant cette Contemplation. Selon Qunyawi, la “moitie” de ce
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foie a ete consumee par le feu et se rapporte aux sciences exo-

teriques et au domaine des sens. L’autre moitie qui a ete

conservee vivante figurerait les sciences esoteriques qui en se

spiritualisant ont rejoint leur source en s’immergeant dans la

mer verte. Et le commentateur de renvoyer laconiquement a

la quete de la “science innee” associee a l’etrange episode du
poisson oublie par Moise et son serviteur dans la sourate de la

Caverne (XVIII, 63 et suiv.). D’apres ce symbolisme anthro-

pologique, la premiere moitie vouee a la mort licite par assi-

milation concerne les cinq facultes exterieures, et la seconde

moitie demeuree vivante et qui se perd dans la mer verte vise

l’annihilation spirituelle, qui entraine la resorption des facul-

tes subtiles de l’homme. D’une fafon generate, les vicissitudes

advenant a ce rocher evoquent l’“alternance des etats mys-

tiques” du coeur et ses differentes activites suivant qu’il est

place sous l’influx nocturne de la lune ou sous la lumiere du

soleil qui dissout en quelque sorte les voiles tenebreux de la

nature humaine. A l’apparition du soleil, la mer verte se

retire, et 1’homme-rocher se retrouve expose au rayonnement

de l’astre diurne qui est la force vivifiante de l’esprit.

La suite du chapitre (§ 46 a 49) presente un caractere apo-

calyptique accentue. Certaines images et symboles employes

ne sont pas sans rappeler une evocation cosmique de Niffari

dans un texte beaucoup mieux structure, et ou des injunc-

tions analogues sont donnees au soleil, a la lune et aux etoiles.

(Voir P. Nwyia, Exegese coranique, p. 404.) Qunyawi voit dans
1’ “Occident” le lieu ou se couchent les realites corporelles et

dans f “Orient” le lieu ou se levent les realites spirituelles. Et la

mer verte designerait la connaissance divine qui les englobe et

qui en est la source. Admettons ! Mais comment expliquer alors

cette accumulation d’ordres et de contrordres, de menaces et

de sanctions visant tour a tour la lune, la mer et le rocher ? II

apparait que le symbolisme de ces differentes entites oscille

entre des correspondances cosmologiques, anthropologiques

et eschatologiques qui se recoupent et s’enchevetrent presque

a chaque ligne dans la trame du chapitre. Cela donne l’effet

d’une “toile d’araignee”, dont le Coran (XXIX, 41) souligne

l’extreme fragilite.

La cle hermeneutique essentielle est la loi de Ealternance

qu’illustre le nycthemere, et cela en fonction des trois hypo-

stases de la cosmo-anthropologie neo-platonicienne adoptee

par Ibn ‘Arabi : l’intellect divin universel, generalement typifie

par le soleil
;
Fame universelle typifiee par la lune

;
enfin la

nature universelle qui est la mer verte, autrement dit le milieu

ambiant dans lequel baigne notre “homme-rocher”. Ces trois

hypostases ont leur homologue dans le microcosme humain

pour lui permettre d’apprehender les lois de l’univers. Car Dieu

“a imbrique la nuit dans lejour et le jour dans la nuit. II a pre-

pose (au service de l’homme) le soleil etla lune...” (XXXV,

13). Cette sage disposition divine provient du “Seigneur des

Orients et des Occidents” - expression coranique recurrente

(II, 115
;
LV, 17, etc.) que notre auteur applique plus specia-

lement a l’eschatologie personnelle du mystique - puisque la

fin derniere de l’homme est de “connaitre la voie du bonheur

et du salut”, pour echapper au chatiment que le divin Juge

reserve aux ignorants et aux mecreants. Ainsi le lever de la

lune de fame a l’occident (au couchant) des choses corpo-

relles et des objets des sens signifie l’eveil aux realites esote-

riques de l’esprit, du coeur et des autres facultes. (Comparer

R. /., Risdlat al-Qism al-ilahi, p. 24, 25.)

Les injonctions successives et apparemment contradictoires

donnees a la lune, a la mer ainsi qu’au rocher illustrent bien

les divins paradoxes de la science innee (‘Urn laduni) dont l’acqui-

sition tourmente autant le coeur du gnostique que les cor-

beaux le “foie de Promethee” dans le mythe grec. Aussi bien

le prophete Moise eut-il beaucoup de mal a patienter devant les

signes deroutants et les actions etranges de son guide Khadir

dont il enviait la haute sagesse sans pouvoir la comprendre.

L’insaisissable “poisson de la gnose” avait repris son chemin

dans la mer, tandis que Moise se tenait “a 1 abri du rocher
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(Coran, XVIII, 63). Et c’est en revenant sur ses pas qu’il ren-
contra l’eminent serviteur du Tres-Haut, traditionnellement
identifie a Khadir “le Verdoyant” - parce que sa sagesse fait

verdoyer la terre des ames, chaque fois qu’elle s’y revele. Voila

pourquoi Dieu commande a la lune de rester immergee dans
la mer verte (§ 46), c’est-a-dire abolie dans la science de
Khadir. Car il y a deux mers, dit le Coran (XXXV, 12) , Tune
d’elles est tres douce et agreable a boire, l’autre est salee et

amere”. Elle est un symbole du chatiment divin reserve aux
ignorants et auquel Eauteur fait allusion quand il menace le

rocher d’etre projete dans la “mer blanche pour augmenter
son malheur” (§ 48).

Dans le meme enchainement, Ibn ‘Arab! transpose l’epi-

sode miraculeux du rocher de l’Horeh qui desaltera Israel au
desert (voir Exode, XVII, 6) . C’est a fame ou a l’esprit du pele-

rin, comme faculte noetique typifiee par la lune, de faire jaillir

les “douze sources” ou ramifications de la connaissance du
tawhid (voir Coran, II, 60). Et le symbolisme ternaire du rite

d’immersion dans ces sources figure le triple inode generale-

ment admis de l’annihilation mystique (Jana’) : abolition de
1 ego charnel (nafs), du coeur (qalb) et du fond intime de la

conscience (sirr).

Dans le paragraphe final (§ 49), les ordres et les sanctions

eschatologiques precedemment donnes a la lune sont annu-
ls. L’ordre divin (amr) auquel preside le “Seigneur des
Orients et des Occidents” (voir plus haut) doit continuer de
regnerjusqu’a un terme fixe qui est le jour duJugement et

de la resurrection. Alors ce sera le grand ebranlement cosmique,
le del se fissurera et la lune se fendra. (Voir Coran, LIV, 1, et

LXXXII, 1 et suiv.) Mais il s’agit la d’evenements de fame que
les “craignants Dieu” (muttaqin) experimented durant leur

progression danslavoie. (ComparerJoel, II, 10, 11.)

CHAPITRE NEUF

LOVE’S PHILOSOPHY

Thefountains mingle with the river

And the rivers with the Ocean,

The winds ofHeaven mixfor ever

With a sweet emotion

;

Nothing in the world is single

;

All things by a law divine

In one spirit meet and mingle.

Why not I with thine ?

SHELLEY

“Dieu a produit des fleuves et des chemins pour aider

l’homme a se diriger.” (Coran, XVI, 15.)

“Il a mis a votre disposition la sphere (la lune) pour qu’elle

circule sur la mer a son ordre et il a mis a votre disposition les

fleuves.” (Coran, XIV, 32.)

Bien que le mot meme ne soit pas prononce, ce chapitre

concerne le tawhid dont les voies d’acces et les degres fonda-

mentaux sont suggeres par deux scenographies principales :

la vision des fleuves aboutissant tous a l’unique ocean divin,

suivie de celle des demeures epiphaniques renfermant des

tresors spirituels. Ce double registre de symboles est familier

a notre auteur quand il veut mettre en perspective les princi-

pales etapes du cheminement spirituel (suluk) conduisant a

bunion, telles que les differentes classes ou categories de pele-

rins peuvent ou non y parvenir. Cela explique peut-etre le

choix du terme rutab (pluriel de rutba)
dans la seconde partie

du titre : l’astre des “rangs” ou degres assignes aux differents

types de pelerins decrits dans le chapitre (§ 52 et suiv.).

Nous retrouvons d’abord le symbole deja rencontre des

eaux et de l’ocean (voir chapitres deux et huit). La connais-

sance divine absolue y est figuree par 1’ “ocean englobant”
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dont les fleuves constituent des moyens d’acces. Cette pre-
miere scene place la conscience du mystique devant l’econo-
mie de la revelation dont chaque fleuve represente une etape
ou une modalite. Ainsi le premier fleuve correspond a l’Evangile
apporte par Jesus qui est appele l’“Esprit de Dieu” dans le
Coran. C’est pourquoi il dispense la “connaissance de l’es-
prit . Selon Ibn Arabi, Jesus detient la “science de la revivifi-
cation spirituelle”, et ses miracles illustrent la regeneration
des ames ainsi que la guerison des corps. Le second fleuve cor-
respond a la Torah revelee a Moise au Sinai, ou Dieu lui parla.
Et c est 1 immersion spirituelle dans la mer du prone (khitab).

Le troisieme fleuve correspond au livre des Psaumes de David.
Enfin le quatrieme, “qui se jette dans la mer de l’amour”, est
bien sur le Coran. Car Muhammad est le “Sceau des pro-
phetes

,
il boucle le cycle des revelations anterieures pour en

devoiler le sens le plus profond.

On rencontre plusieurs scenographies similaires dans dif-

ferent® chapitres des Futuhat. Ibn ‘Arabi situe au “lotus de
l’aboutissement” (LIII, 14) - symbole de l’arbre de vie - la

vision des quatre fleuves paradisiaques homologues avec les

quatre livres saints enumeres ici. Avec cette difference que les

trois premiers se resorbent dans “le grand fleuve du Coran”,
ou le pelerin est invite a se plonger pour y recevoir le bapteme
de la regeneration spirituelle. C’est toujours dans le contexte
elabore de 1 ascension personnelle du mystique (mirdj) que le

shaykh situe cette experience visionnaire. (Voir Fut., Ill, p. 352,
et L’Alchimie du bonheur, p. 109.)

Ici les quatre mers decrites au debut de la vision “abou As-

sent a un seul et unique ocean qui les contient toutes”. C’est
1 ocean du tawhid (voir Le Livre des Theopkanies, n° 58) ,

comme
lieu d integration synthetique de toutes les voies d’acces a la

connaissance divine procuree par les quatre fleuves de la reve-
lation : la Torah, le livre des Psaumes, l’Evangile et le Coran.
L ensemble de ce precieux heritage prophetique constitue
les syntheses des paroles divines” (jawami

1

al-kalim) donnees au

prophete Muhammad, selon un hadith souvent commente par

l’auteur. Or, ces fleuves emanant de l’unique ocean y retour-

nent “apres s’etre melanges aux quatre mers” et “apres avoir

arrose les plantations des agriculteurs” (§ 51). Cette image

suggere probablement que lorsque les differentes categories

de wall adherent a la voie des prophetes en les prenant pour

guides, la terre devient fertile, etant irriguee par l’eau divine

qui fait verdoyer les coeurs. Alors chaque coeur est desaltere

par la source a laquelle il s’abreuve. On a deja vu ce symbole

aquatique de la gnose precedemment (voir Presentation cha-

pitre deux) . Plusieurs recoupements doctrinaux que nous ne

pouvonsjustifier ici suggerent que les quatre mers represen-

tent la science des prophetes, tandis que les quatre fleuves

qui en decoulent representent la science des awliya’. Dans

cette perspective, les “canaux” qui se ramifient a partir des

quatre fleuves pour arroser la terre designent vraisemblable-

ment les grandes categories de guides initiant la commu-

naute des adeptes. Ce sont les differents membres de la

hierarchie esoterique qu’on appelle les poles (aqt&b), les

califes spirituels (khulafa’), les heritiers (wuratha’), etc.

D’apres une conception de l’initiation prophetique repan-

due dans les cercles soufis du Maghreb et de l’Andalousie,

chaque ami de Dieu presente une certaine disposition spiri-

tuelle a axer sa ivalaya, ou devotion mystique, “sur le coeur”

d’un prophete particulier qu’il prend pour guide tutelaire.

Ainsi certains polarisent leur ardeur spirituelle sur le coeur

deJesus, d’Abraham, de David, de Moise, de Muhammad ou

d’autres nabi dont la revelation coranique honore la memoire.

C’est ainsi qu’ils recueillent les “sagesses prophetiques” sous

lesquelles Ibn ‘Arabi a place son maitre livre : les Fusus al-

hikam. Il est bon de rappeler qu’Ibn ‘Arabi jeune homme a

ete initie a cette pedagodie prophetique par son premier

maitre, Abu al-‘Abbas al-‘Uraybi. Et il atteste avoir ete ainsi

place sous la guidance providentielle deJesus au debut de sa

vocation.
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La suite de cette premiere vision concerne la priorite que
les differentes categories de pelerins sommairement indi-

quees donnent aux mers, aux fleuves ou a l’ocean englobant

selon leurs capacites spirituelles respectives (§ 51). C’est

mettre en cause la maniere adequate d’acceder a la connais-

sance de Dieu : soit directement et intuitivement par une
vision synthetique

;
soit par la voie des mediations ou des

deductions. On releve quatre modes de contemplations affec-

tes respectivement au “veridique” (sadiq), au “temoin” (shahid),

au “chercheur de preuves” (sahib dalil), enfin au “rapproche”

(muqarrab). Le “veridique” contemple d’abord l’unite pleroma-

tique de Dieu que figure l’ocean englobant, avant de conside-

rer ses attributs et ramifications noetiques symbolises par les

mers et les fleuves. II s’agit de la “vision de l’unite essentielle”

n’ecartant point les noms et qualifications divines, mais qui

donne la priorite absolue au
“
tawhid oculaire de 1’essence”.

L’interpretation de Qunyawi confirme ce sens. Le “temoin”

qui “contemple toutes les mers a la fois” considere simultane-

ment la multiplicite des attributs incluse dans l’unite princi-

pielle. II s’agit alors du “tawhid monadique” envisageant

l’unicite singuliere (wahidiyya) propre au plan des attributs

divins. Le “chercheur de preuves” est celui qui pretend

remonter des effets a la cause par les ressources de la raison

demonstrative. (Voir cette expression au chapitre premier, § 4.)

II s’agit des philosophes speculates (ahl al-nazar) - auxquels

l’unicite fonciere de l’etre reste occultee par la multiplicite

de ses formes epiphaniques. Nos soufis les assimilent aux

“hommes du voile” (ahl al-hijab).

Enfin, il faut considerer comme une categorie a part les

“rapproches de Dieu” adeptes de la perfection, lesquels vont

jusqu’au bout du voyage et atteignent “l’ocean immense” de

la realite divine. Reste le cas de ces spirituels errants adeptes

de la stupeur, qui sont voues au terme de leur prodigieux periple

a une annihilation mystique totale et sans retour au monde (voir

chapitre dix). II s’agit des afrad ou esseules mystiques. Cette

theorie de la connaissance visionnaire, Najm ad-Din Kubra

(m. 1220) en offre une analyse comparable d’apres le meme
registre aquatique : la source, la mer et les canaux. II montre

comment celui qui ignore la source d’alimentation de la mer

et des canaux est amene a la decouvrir en remontant a l’ori-

gine ou au point d’emission de la source qui est la realite

divine. (Voir son KitabFawdt’ih al-jamal, ed. F. Meier.)

Dans la scene suivante (§ 53 a 56), le pelerin de cette

contemplation visite trois “demeures” (mandzil) sommaire-

ment assimilees par Qunyawi aux trois degres bien connus du

tawhid : celui des operations, des attributs et de l’essence.

Selon lui, les hotes de la premiere demeure sont accables par

les fleches des actes (af‘dl) qu’ils ont accomplis et qui se

retournent contre eux. Les hotes de la seconde demeure se

voient tendre par les fenetres des attributs des “poignets

tenant des lanternes” qui eclairent leur prison. Enfin, dans la

troisieme demeure (§ 58), on ne “trouve presque plus de

sorts”, car il s’agit de la station du tawhid essentiel seulement

accessible aux parfaits qui sont capables de parcourir le grand

ocean. Le pelerin qui ne desire que Dieu seul renonce a

emporter avec lui les perles et les pierres precieuses dont

regorgent les tresors de la seconde demeure. C’est pourquoi,

a l’invitation de se servir, il repond sagement : “Non
!
je n’en

ai pas besoin.” De la meme fagon, dans l’“Epitre des Lumieres”

(Risalat al-Anwar), le voyageur est confronte successivement a

toutes les stations de la connaissance malgre lesquelles “il ne

s’arrete pas”, car c’est Dieu seul qu’il cherche, et non ses dons,

si precieux soient-ils.

La suite de cette vision debouche sur une scene dantesque

(§ 55) censee representer les peines qu’endurent les antes

demeurees prisonnieres du barzakh que l'eschatologie rnusul-

mane situe generalement, comme le “purgatoire” du christia-

nisme, entre l’enfer et le paradis. Selon le commentateur, les

“fenetres” seraient les orifices par ou les plus penetrants

adeptes apergoivent les attributs particuliers de la negation.
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La hauteur de cent coudees qui les rend presque inaccessibles

designerait les “Cent Noms” de Dieu ou ses attributs essentiels.

Les lanternes suspendues aux poignets et qui viennent eclai-

rer ces multitudes souffrantes seraient les sciences particu-

lieres devoilees aux adeptes du tawhid. Cette interpretation

parait bien hasardeuse dans la mesure ou les hotes de cette

seconde demeure subissent des peines infernales en demeu-
rant prisonniers de leurs convictions fausses concernant la

voie salutaire de l’union.

C’est cette derniere voie qui semble preconisee dans la troi-

sieme demeure (§ 56 et suiv.). Elle est une initiation aux
secrets de l’essence divine qui n’est accessible que par le

denuement spirituel. Les tresors de cette demeure sont cade-

nasses, et depourvus de cles (§ 56). Ici le message est clair : il

s’agit des cles du tawhid apophatique (mafatih al-tanzih) que les

adeptes dufana\ ou annihilation mystique, doivent aller cher-

cher au fond de l’ocean divin. Mais avant d’y plonger, le navi-

gateur doit parcourir cet oceanjusqu’au “septieme millenaire”

qui marque le terme de l’ascension divine. Quand ce cycle de

Lame a ete mene a bien, il peut plonger dans l’abime de l’es-

sence pour s’emparer des precieuses cles du Tresor cache

- selon le hadith : “J’etais un Tresor cache, j’ai aime a etre

connu.” Cette immersion mystique correspond a l’epreuve

decisive du fana' qu’on appelle communement le “voyage en

Dieu”, car il se deroule au sein de l’essence. Pour l’accomplir,

le plongeur doit se devetir de ses attributs creaturels en ne

conservant que “son pagne”, symbole du retour a la condition

adamique premiere. Finalement les cles que le plongeur

ramene a la surface s’echappent de ses mains et ouvrent spon-

tanement les coffres de l’essence divine. Et la, il decouvre avec

stupeur qu’on ne peut rien distinguer dans cette demeure,

“que du vide”. C’est la confrontation au neant divin qui est au-

dela de l’etre, et que symbolise egalement la tenebre divine.

(Se reporter au chapitre deux.) Au terme de cette contem-

plation, le pelerin quitte le seuil de la transcendance pour

affronter l’epreuve de Terrance dans la “mer de la stupeur”. Et

ceci amorce le theme du chapitre suivant.

CHAPITRE DIX

“La cause de la stupeur dans notre connaissance de Dieu est

due au fait que nous recherchons son essence insigne par

Tune des deux voies : soit la voie des preuves intellectuelles,

soit la voie de la contemplation.” (Fut., I, p. 270.)

L’intitulation de ce chapitre nous suggere de sauter directe-

ment a la sentence finale : “le neant a temoigne par la stupeur :

Je suis Dieu, il n’y a deDieu que moi” (§ 62). 11 y a la evidemment

beaucoup plus qu’une simple attestation de l’unite divine

(shahada). Dans ce verset liturgique (XX, 4), Dieu lui-meme

enonce sa transcendance en prenant a temoin T“astre du

neant”, c’est-a-dire l’homme. Et ce dernier est meduse par une

telle revelation. On trouve dans cette formule la quintessence

de la doctrine du tawhid apophatique qu’enonce Tipseite

divine s’auto-affirmant par le pronom personnel inni, dont

derive Tequation inniyya (egoite), le moi divin - huwiyya

(ipseite, ou mieux : illeite). L’intellect bumain demeure

impuissant devant la profondeur du mystere divin.

C’est sur cet enseignement que porte le debut du chapitre

(§ 54) . On y voit l’astre du neant qui vacille devant les inter-

pellations divines apparemment contradictoires. C’est la une

forme de discours paradoxal cher a Ibn ‘Arabi et qui rappelle

les precedes du shath soufi. Pareillement a certains ko’an des

maitres du bouddhisme zen destines a provoquer le satori,

cette “voie abrupte” court-circuite le raisonnement logique et

entraine ce qu’Ibn ‘Arabi appelle justement la “deroute des

intellects”
(LeLivre des Theophanies, n° 106). Le but en est assez
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evident en soi : il s’agit de lancer un paradoxe ou de les accu-

muler pour briser la chaine laborieuse de la pensee discursive

afin de susciter Eeclair de l’iHumination. Cette forme de lan-

gage paradoxal ou s’entrechoquent les negations et les affir-

mations, les ordres et les contrordres, donne le ton a

l’ensemble du chapitre. Aussi bien Ibn ‘Arabi fait-il de la stu-

peur ( hayra

,

ou tahayyur) un “moyen d’acces a Dieu”, c’est-a-dire

un levier pour la realisation mystique susceptible de parfaire les

hommes de la haute elite spirituelle. (Voir Fut., IV, p. 42.)

Comme beaucoup d’autres maitres, il associe la stupeur aux
visions theophaniques de la majeste.

(R . I.,Jaldla, p. 7 et 10.)

Dans cette “demeure de la stupeur”, le coeur et l’intellect

sont completement abolis car il s’agit d’une des formes carac-

teristiques du grand fana’. Il n’y a plus de reperes, ni de sujets,

ni d’objets a distinguer. Quand Dieu interpelle la conscience

du mystique en lui disant : “Reviens !” (§ 54) - l’homme ne

sait pas ou, car le lieu, le temps, l’espace, tout a disparu. Si tu

entends cet ordre de revenir, ecrit ailleurs Ibn ‘Arabi, reponds

:

“De toi, Seigneur, vers toi !”
(R

.

/., Fana’, p. 5.) Le retour de

l’annihilation mystique se fait toujours depuis Dieu vers Lui, car

la conscience immergee dans la presence divine constitue le

lieu de Dieu.

Naturellement, les auteurs des manuels classiques du sou-

fisme, comme Hujwiri, Sarraj, Abu Talib al-Makki ou Kalaba-

dht, ont range le maqam de la stupeur (hayra) parmi les stations

finales de la voie mystique en enregistrant les definitions qu’en

donnerent les premiers maitres : Hallaj, Shibli, Ibn ‘Ata’ et

Junayd, le “maitre a penser” du groupe de Bagdad au IXC siecle.

En realite, cette station hors norme reste indefinissable, et

chaque maitre l’evoque a sa maniere.

Le prophete Muhammad avide de recevoir toujours plus de

la revelation divine, comme les saints de recevoir toujours plus

diffusion spirituelle, aurait dit : “Seigneur, augmente notre

stupeur en toi !” Il s’agit veritablement d’une croissance de

lame dans l’emerveillement du mystere de l’etre infini,

inqualifiable, incernable, inscrutable. Et il n’est pas etonnant

que notre mystique en fasse l’ultime critere de la connaissance

a laquelle aspirent toutes les classes de wall, qu’il s’agisse des

“heritiers”, des “itinerants”, des “devots”, des “veridiques”, ou

bien des prophetes et des envoyes. Car l’experience du tawiud

depend de la capacite de chaque vase humain a absorber le

breuvage de la stupeur qui est la realite divine dans l’infini-

tude de ses manifestations. (Voir § 60 et 61.)

Notre commentateur, Sadr ad-Din Qunyawi, voit avec rai-

son dans la succession des paradoxes et des ordres deroutants

donnes au pelerin le salutaire apprentissage des “moeurs de

Dieu” (akhlaq al-Haqq). Car la stupeur est le “vetement” par

lequel Dieu se dissimule a l’homme tout en se revelant a tra-

vers lui (§ 62). Celui qui endosse le vetement de la stupeur,

c’est comme s’il revetait Dieu et en assumait providentielle-

ment la forme epiphanique, de la meme maniere que celui qui

assume l’illeite (du pronom huwa), en se depouillant totalement

de son ego individuel, cache l'ipseite divine (le pronom ana), a

laquelle il renvoie. Mais ce vetement, comme tout attribut de la

face divine, est voue a la destruction. Aussi Dieu ordonne-t-il au

pelerin de le lancer dans le feu. S’il est consume, c’est bien le

vetement de Dieu, autrement non. Que signifie cette legon ?

Simplement que le voile de la stupeur dont se drape la majeste

divine est un feu qui consume les hommes de gnose et ne laisse

plus subsister en eux que le mystere de l'ipseite.

Le but de cette contemplation sera peut-etre atteint si, a

l’instar du pelerin interpelle dans cette station, l’auditeur sent

vaciller la lumiere de sa raison, et se sent invite a suivre la voie

de Terrance a la suite de ces eveilles spirituels qui preferent

les certitudes de la contemplation muette aux voies illusoires

de la demonstration.

Des la fin du IXe siecle, le grand mystique Kharraz (m. autour

de 880 a Bagdad), celui qu’on surnommait “la langue du

tasawwuf’, rangeait les adeptes de Terrance et de la stupeur

parmi la classe la plus elevee des unifiques ayant annihile leur
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propre ego dans 1’amour du bien-aime, s etant etablis dans la
splendeur de son unicite et egares dans son admirable
lumiere. (Voir P. Nwyia, Exegese coranique, p. 231 et suiv.)

CHAPITRE ONZE

Moi sent dans ton coeur, et rien d ’autre.

Alors que toutes les autres Contemplations sont placees dans
la lumiere d’un aspect determine ou d’un attribut de Dieu,
celle-ci est la contemplation divine a l’etat pur, depouillee de
toute forme et qualite. Ici l’“astre de la negation” (najm Id)

typifie la pure transcendance (tanzih) de la via negationis. La
particule negative correspond au Lam qui ouvre la formule de
la shahdda, laquelle enonce le tawhid par une negation (nafi)

suivie d’une affirmation (ithbdt). Ce qui donne 1’enonce litur-

gique de la shahdda
, ou attestation de 1’ unicite divine : Id ildha,

ilia Allah
( Nulle divinite, excepte Dieu”). Sans vouloir faire

une exegese esoterique du tahlil- c’est-a-dire portant sur la

signification metaphysique de 1’enonce du tawhid, Ibn ‘Arabi

en reprend les termes extremes : affirmation souveraine de la

Presence divine autosubsistante qui enonce son ipseite : And
(Moi)

; affirmation allant de pair avec l’elimination de toutes

les causes, proprietes, noms, reperes ou traces creaturelles.

La lumiere d’une telle contemplation est ineffable, car il

s’agit d’un seul-a-seul avec la Presence divine. C’est une vision

sans substrat epiphanique. La lampe de I’intellect s’est eteinte,

la lune de la conscience s’est fendue, il n’y a plus de voiles,

Dieu subsiste seul, et s’affirme comme sujet absolu : “Moi
!”

(And). On voit ici la coincidence metaphysique entre la Deite

apophatique (Uluhiyya) et l’“astre de la negation”, c’est-a-dire

le wall initie au secret de la transcendance pure.

Enfin, une remarque d’exegese. La negation Id intitulant le

chapitre est composee des deux lettres Lam-Alif ce qui induit,

selon Qunyawi, une relation intrinseque entre la divinite et

son sujet adorant (ma’luh) dans le foyer du tawhid. Cette consi-

deration invite a se reporter a la speculation d’Ibn ‘Arabi sur

le Lam-Alifde la shahdda dans Les Illuminations de La Mecque,

p. 475. (Comparer encore, ci-dessous, a la fin du chapitre

douze, § 68.)

Il reste a signaler la le^on divergente de certains manuscrits

(Dublin, n° 5493 en partictilier) ou le titre se lit : Najm la’ la’,

ce qui change completement le sens et l’interpretation pro-

poses. Ce serait alors le lever resplendissant de l’astre divin

dont le rayonnement se reflechit sur le miroir de la conscience,

produisant une illumination mystique voisine de la stupeur

evoquee au chapitre precedent. En effet, le terme Id’ la’ figure

dans le lexique d’Ibn ‘Arabi avec cette signification dans cer-

tains contextes theophaniques pour marquer la station der-

niere de la voie. On en trouve un exemple dans le Tarjuman

al-ashwdq : “Chevauchez vos montures jusqu’a la halte de la’

la’.” (Voir Ibn ‘Arabi, L’Interprete des desirs, trad. M. Gloton, p. 72.)

CHAPITRE DOUZE

Dieu a cree l’homme afin qu’il le serve, est-il souvent rappele

dans le Coran. C’est en servant Dieu que Ton apprend a le

connaitre. Tel estle service d’amour, ou walaya, comme devotio

divina, qui constitue “le lien ineffable entre Dieu et son servi-

teur”. A parte Dei, 1’amour s’exprime en termes de souverainete

(rububiyya) ; a parte homini, il est obeissance, servitude (‘ubu-

diyya). C’est la un des rouages essentiels de la gnoseologie

d’lbn ‘Arabi, degage par Henry Corbin dans L’lmagination

creatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi.
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Le pelerin de cette Contemplation est initie dans la “station
de Funicite” (ahadiyya) aux conditions du "tawhid de la servi-
tude”, et ce mode d’union, s’il est mene jusqu’a la perfection
voulue, transforme l’astre de la servitude qu’est l’homme en
un miroir epiphanique ou se reflete la “lumiere de la seigneu-
rialite”. (Comparer Tajalliyat, n° 63 et 67.) En fait toute la dia-

lectique du tawhid depend de cette correspondance entre les

deux poles humain et divin que l’auteur des Fusus n’a cesse
d’approfondir en mode de relations personnelles. Et plus
1’homme s’efface devant la volonte divine, plus parfait devient
son service divin, lumineuse sa walaya, au point que la condi-
tion seigneuriale ou divine grandit a l’interieur de lui-meme
tandis que se resorbe sa condition servile. Certes, l’hypothese
d une quelconque “substitution” de l’homme a Dieu est

inconcevable, mais Ibn ‘Arabi et la plupart des mystiques
musulmans maintiennent la possibilite d’une translation de
1’un a l’autre, voir d’un transvasement de l’un dans l’autre

quand le serviteur est totalement aboli dans la presence
divine. Le balancement des deux termes de cette dialectique

est brievement suggere par les formules initiales (§ 64) : “Je

suis le fondement et tu es la derivation.” “Tu es l’unique etje

suis 1 un
,
etc. On pourrait dire que la connaissance de Fun

essentiel qui est le fondement cache repose sur l’homme par-

fait qui en est la derivation dans l’ordre manifeste.

Notre auteur a commente ce paradoxe (Fut., IV, p. 147) en
degageant les considerations suivantes : “La connaissance
de Dieu s accomplit par nous et a partir de nous, non a partir de

Lui. Car la connaissance que nous avons de Lui est une deri-

vation de notre propre connaissance de nous-memes, etant

donne que nous sommes l’essence (ou la preuve rneme) de la

preuve, comme a dit le Prophete
:
Qui se connait soi-merne

connait son Seigneur.” Cette reflexion eclaire notre propos, et

elle s’applique egalement a la seconde metaphore, celle du fruit

et de la branche qui derivent du tronc du meme arbre (§ 67). Le

tronc est unique, car l’essence de l’arbre est divine, mais les

branches en sont multiples, bien que chacune soit distincte et

singuliere. C’est en vertu de cette singularite qui le distingue

de tous les autres que chaque existant, comme chaque nom

divin, manifeste Funicite divine fondamentale au degre qui lui

est propre. C’est au fond ce que suggere la belle reflexion sur

l’arbre du tawhid relie a la terre - c’est-a-dire a la condition

humaine - sans laquelle celui-ci ne pourrait croitre, se rami-

fier, produire des fruits dont l’homme de gnose peut se delec-

ter comme le faisait Adam dans le jardin d’Eden. Cet arbre

qui relie le ciel et la terre et qui figure l’axe du monde n’est

autre que l’homme parfait. (Voir R. I., Istilah, p. 13.)

Frappante est cette presentation de la causalite qui rend

solidaire toute la chaine de l’etre depuis le plan de l’imperatif

divin. Elle invite a reconnaitre Dieu a travers les vestiges de sa

creation. Unique est la maniere dont il se laisse saisir et gou-

ter par l’arbre vivant de la genese qui est l’homme.

Selon Qunyawi, la “constellation de la Petite Ourse” est une

allusion secrete au cceur du croyant veridique qui beneficie de

la misericorde. La Grande Ourse represente l’univers, c’est le

cosmos initiatique gouverne par le Pole mystique. Les visions

interieures de ces deux constellations interpretees comme des

temoignages d’investiture mystique personnelle sont assez

frequentes dans l’esoterisme islamique. Chez Haydar Amoli et

Ruzbehan Baqli par exemple. Quant aux deux lettres Ta-Ha

inscrites dans le microcosme humain, represente par la Petite

Ourse, elles symbolisent probablement la quintessence de la

gnose divine gravee sur le coeur du wall eleve au rang du Pole

mystique. Et ceci par analogic avec le phenomene de la

Revelation prophetique. La combinaison numerique de ces

lettres, qui intitulent la sourate vingt, donne le chiffre qua-

torze, correspondant au nombre des quatorze Contemplations

de ce livre. Ibn ‘Arabi a done glisse intentionnellement cet

indice kabbalistique.

Bien qu’elle soit peu explicite, nous allons voir que l'inci-

dence sur le tuatr- intervalle de temps propice a la priere -
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concerne la celebration liturgique de l’unicite. Elle n’est done
pas hors de propos dans ce chapitre (§ 65) . Le shaykh a en vue

la valeur impaire du watr, cet “instant” qui separe deux cycles

de lajournee, celui du jour et de la nuit. Le premier watrest

fixe liturgiquement a l’heure de maghrib (au couchant),

ouvrant le premier tiers de la nuit. D’ou le renouvellement du
conseil donne precedemment de “prier au couchant” (cha-

pitre quatre, § 23) . Le Prophete a dit : “La priere du couchant

marque le watr (intervalle) de la priere du jour, alors utilisez

l’intervalle de la priere de la nuit.” Et encore : “II n’y a pas

deux wfltrdans une nuit.” Ces propos, Lauteur des Futuhat

(II, p. 488-491) les a commentes en recueillant les sources

coraniques et les traditions admises a ce sujet. (Voir egalement

Coran, LXXXIX, 3, a combiner avec le verset XX, 130.) II

remarque que “le watr ne se repetepas, parce que la presence

divine n’admet pas de repetitions”. En d’autres termes : “L’uni-

cite de Dieu ne prend pas en compte l’unicite de sa creation.”

Elle est exclusive et ne supporte pas de second. C’est pourquoi

le shaykh s’attache au symbolisme ternaire (ici meme et encore

chapitre huit, § 48) dont la singularity et l’imparite referent au

tawhid. (Pour plus de details, voir Fut., I, p. 276.) Un autre

hadith declare que : “Dieu est watr, et il aime le watr, aussi le

Prophete priait-il par cycles impairs de trois, cinq, sept, neuf,

onze, etc.” Voila pourquoi le watr ideal sert au serviteur zele

d’intercession (shafa‘a) aupres de son Seigneur (voir Coran,

LXXXIX, 3) - et il s’agit de cet “instant” {watr rimant avec

waqt) privilegie de la nuit qui se situe normalenrent entre le

couchant et l’aube. Pour les traditions sur la liturgie du watr

pratique de preference au debut de la nuit, voir le Qut al-qulub

de Makki, p. 31. “La priere, observe encore notre auteur, est

repartie entre Seigneur et serviteur en deux fractions. Et

comme il a institue le couchant comme watrde la priere du

jour... la priere est la devotion a l’unicite.” {Fut., I, p. 489.) La

duree de cette priere surerogatoire varie selon l’endurance et

la capacite de chaque fidele qui se leve la nuit pour louer

Dieu. Le shaykh associe le chapelet de ces temps liturgiques

impairs aux differents modes de tawhid, et c’est finalement la

raison principale de la recommandation donnee dans notre

chapitre. Celui qui prie par un luatreelebre l'unite
:
par trois

il celebre le tawhid de la deite (uluha)
;
par cinq il celebre le

tawhid du coeur, par sept le tawhid des attributs, par neuf il ras-

semble les trois categories de tawhid : celui de l’essence, des

attributs et des operations.

Par une voie differente, Achard de Saint-Victor arrive a des

conclusions semblables sur le pair et l’impair, quand il

remarque : “C’est l’impair qui se rapproche davantage de la

nature de l’unite.” (Voir De unitate deum etpluritate creatorum,

trad. E. Martineau, ed. du Lranc-Dire, coll. “Authentica”, 1987,

p. 91, art. 18.) Il s’agit d’une notion heritee du pythagorisme.

De meme que l’arbre, le pole universel est encore un sym-

bole de l’axe du monde. C’est aussi une designation de l’homme

parfait, car le pole mystique (qutb) est le chef supreme du cos-

mos initiatique. “Il est, precise Ibn ‘Arabi, le centre du cercle

en meme temps que sa circonference. Il est le miroir de Dieu,

et c’est de lui que depend la rotation de l’univers. 11 a des

rayons subtils qui s’etendent vers tous les coeurs des etres

crees, pour le bien comme pour le mal. .
.

{R. L, Manzil al-qutb,

p. 2.) C’est surtout l’aspect cosmologique qui est souligne

dans ce chapitre (§ 68). Pour derouter un peu 1 auditoire, le

shaykh mentionne le pole de la droite et le pole de la gauche,

au lieu des deux “imams” ou delegues du pole, lesquels se

tiennent respectivement a sa droite et a sa gauche. {Ibid., p. 9,

et Fut., II, p. 571.) Mais l’adepte de l’unicite divine n’a pas

besoin de se tourner vers ces deux poles qui sont fonciere-

ment identiques. Leur principe d’identite est Dieu “a qui

appartient la royaute des cieux et de la terre, lui qui fait vivre

et mourir, qui est tout-puissant sur les choses, qui est le pre-

mier et le dernier, l’apparent et le cache (LXXVII, 2, 3).

C’est toujours la coincidentia oppositorum qui sous-tend la dia-

lectique du tawhid.
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La derniere reflexion a propos du Ldm-Altfconfnmc le rap-

port entre le ianzih
, ou via negationis, degage au chapitre pre-

cedent, et l’homme parfait. Dans ce contexte, le Lam, se

rapporte a Dieu exclusivement, tandis que VAhf on l’a remar-

que, est ambivalent. II est a l’armature du Nom supreme
(Allah), et du nom d’Adam (voir Presentation du chapitre

trois). Ibn ‘Arab! suggere ainsi Faccomplissement du tawhid

par la coincidence des deux poles divin et humain, invisible et

visible de la realite universelle. C’est le secret de l’union nup-

tiale originelle entre Dieu et son temoin de contemplation. La
citation du verset XIII, 2 confirme cette relation transcendan-

tale qui motive le theme du chapitre suivant.

CHAPITRE TREIZE

“Contemple Sion, cite de nos fetes, que tes yeux voient

Jerusalem, residence sure, tente qu’on ne deplacera pas, dont

on n’arracherajamais les piquets, dont les cordes ne seront

jamais rompues.” (Isai'e, XXXIII, 20.)

“Dieu est celui qui a eleve les cieux sans support que vous

puissiez voir, puis II s’est assis sur le Trone...” (Coran, XIII, 2.

Comparer XXXI, 10.)

“II a etendu le septentrion (tsaphon) sur le vide, suspendu la

terre sans appui.”(]ob, XXVI, 7.)

Le regroupement de ces citations scripturaires peut servir

d’introduction thematique au present chapitre. Elies etablis-

sent clairement la transcendance de la causalite divine dont

depend l’univers, cette “tente sans support visible” (voir § 71).

Comme le montre Ibn ‘Arabi, cette causalite creatrice debouche

sur le postulat metaphysique de l’homme parfait (insan kamil),

assimile, on le sait, au Pole mystique (Qutb). C’est sur lui que
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reposent Fequilibre et la stabilite de Funivers, comme il est dit

:

“Le juste est le fondement du monde” (Proverbes, X, 25).

Aussi bien, les kabbalistes juifs et les mystiques de l’lslam

concentrent leurs speculations anthropologiques et cosmo-

logiques sur l’homme congu comme Fhypostase metaphy-

sique centrale et done le support de la realite universelle.

Pensons au role de la neuvieme sefira appelee Yesod (fonde-

ment, support) dans l’arbre sefirotique, et qui sert d’axe meta-

physique a Funivers, le royaume figure par la dixieme sefira

(malkhut), que nous retrouvons dans le terme arabe Malakut.

D’une maniere plus generale, ce symbolisme caracteris-

tique rejoint le mythe grec. d’Atlas soutenant le ciel, ou la

conception vedique du “pilier cosmique” (skhambha) assimile

au Brahma purusha (l’homme divin essentiel) dans les Veda.

(Voir Atharvaveda, X, 7.)

Le titre du chapitre merite attention. En effet, le choix de

F adjectiffarddniyy

a

pour designer F“astre de la singularity
”

suggere que les afrad (les singuliers ou esseules), en tant

qu’individuations concretes de l’homme parfait, peuvent

connaitre le support cache de Funivers qui est Dieu. Or, F ex-

perience de Funicite divine reservee a F elite spiritnelle des

esseules exige un complet/ana’de l’esprit dans la source uni-

taire. Le prone initial (§ 68), ou Fabolition et la subsistance

mystique entrainent respectivement Foccultation et la mani-

festation du support, semble corroborer cette perspective.

Dieu declare au pelerin : ‘J’ai dissimule le support aux regards

dans Fabolition” - ce que Qunyawi paraphrase ainsi
:
J’ai fait

en sorte que l’homme parfait qui est le soutien spirituel du

monde ne puisse se voir lui-meme dans le fana’. “Je l’ai mani-

fest^ dans la subsistance” - ce qui veut dire : la nature et

1’identite metaphysique du support (‘am,d) se devoilent au sein

de l’existence divine dont toute trace creaturelle est eliminee.

Apres l’annihilation mystique de l’ego terrestre, et des facultes
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qui y sont liees, le pelerin accede a la subsistance par Dieu (baqa’

U Allah). .'Mors, disent les maitres, l’homme est investi de tous les

noms et attributs divins, car sa conscience est eclairee par le

contact permanent avec Dieu. II puise sa connaissance a meme
la source de l’Unique (Ahad). Selon l’exegese d’Ibn ‘Arabi, le

support qui est Fhomme parfait passe done de l’occultadon a la

manifestation en subissant le transfert depuis ce monde vers

Dieu qui le renvoie alors au monde pour etre une individuation

de lui-meme. Ceci rejoint le sens de l’adjectiffardaniyya designant

l’etat de conscience unifie des afrdd inities au tawhid esoterique.

Divers recoupements suggerent chez Ibn ‘Arabi une ambi-

valence du support universel. C’est le Createur (Khdliq) quand

on considere l’unite premiere, mais aussi l’homme parfait

avec ses determinations specifiques - Pole mystique, khalife de

Dieu, veridique, etc. (Voir R. I.,Tardjim, p. 25.) Ce sont les

deux aspects complementaires de la transcendance et de l’im-

manence que le shaykh maintient dans le present chapitre.

Reprenant l’image deja rencontree de la coupole universelle

(qubba), celui-ci compare ce monde-ci a une tente avec ses

piliers, ses rideaux, ses cloisons et son toit, lequel correspond

a la voute celeste (§ 70). Voir Isai'e, LX, 22 : “II tend les cieux

comme une toile, les deploie comme une tente ou Ton

habite.” Cette breve description rappelle le plan du cosmos

initiatique de la walaya revoluant autour du Pole (Qutb) qui en

occupe le centre et tient lieu de support epiphanique de la

Presence divine dans le monde manifeste. II etait rappele plus

haut que sans les poles, l’edifice cosmique s’effondrerait aus-

sitot (§ 68) . Les quatre piliers (awtad) de la tente, homologues

aux quatre points cardinaux, representent la demultiplication

spatio-temporelle a partir du centre polaire de reference.

(Voir Fut., I, p. 160
;
et R. I., Istilah, p. 4.)

La suite de la leyon (§ 70 a 72) est une critique suivie d’une

condamnation severe de differentes categories d’hommes

“auxquels le support de la tente universelle demeure cache”,

parce que les uns succombent au piege de l’agnosticisme

(ta’til) et les autres a l’anthropomorphisme naif (tashbih).

Ainsi, certains se laissent abuser par la “beaute de la tente cos-

mique”, d’autres par ses “moyens de subsistance”, ou par le

mobilier qui la garnit. Finalement, les uns et les autres etant

incapables de decouvrir le mysterieux soutien de l’univers

s’ecrient : “Une tente sans aucun support, cela est impossible”

(§ 71). Toute la difficult^ est d’apprehender la realite divine

selon le juste equilibre. Car la dynamique du tawhid implique

la communication de l’essence avec ses multiples attributs et

formes epiphaniques immanentes a la constitution de la tente

cosmique. La negation radicale des attributs, reprochee aux

theologiens mu‘tazilites, conduit a Pagnosticisme. C’est l’acte

de ta‘h7caracterise par ceux qui “arrachent les rideaux” de la

tente universelle, ruinant ainsi Ledifice du tawhid. Or ces

voiles epiphaniques sont autant de mediations necessaires

pour elever l’intellect a l’intuition de la cause premiere qui est

ineffable et transcende toute categorie. Alors la tente s’ef-

fondre, etant privee de son support central - l’homme parfait -

et de tout ce qui contribue a la stabilite de l’edifice. C’est pour

punir cette humanite frappee d’aveuglement que Dieu envoie

le feu destructeur qui en meme temps detruira les illusions.

Car tout ce que les hommes ont saisi en lieu et place de Dieu

n’est que “poussiere d’atomes dissemines” (§ 72).

Dans un passage des Futuhat (III, 438), le shaykh rappelle

que la subsistance de l’univers repose sur la presence de

l’homme parfait qui enonce Dieu (Allah). Et il ajoute a propos

duJugement dernier la tradition selon laquelle : “L’heure ne

viendra pas tant qu’il y aura sur la terre un homme pour dire

Allah, Allah." Meme si l’adepte de cette Contemplation “demeure

avec les compagnons du support”, il sera detruit. La raison de

ce paradoxe est que ceux a qui Dieu ouvre le regard en devoi-

lant sa transcendance succombent comme Moi'se devant la

theophanie du Sinai, car ils sont detruits par les eclats de

la face, selon l’interpretation de Qunyawi, qui est traditionnelle.
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C’est ce que confirme notamment le verset coranique XXVIII, 88

disant : “II n’y a de Dieu que Lui, toute chose est vouee a la

destruction excepte saFace.”

CHAPITRE QUATORZE

“Si on te dit : Tu as recueilli dans cette theophanie les fruits de

tes oeuvres. Reponds : Cela est vrai, sans doute ! Mais ou est le

Pardonnant et l’Indulgent, ou se tient le Misericordieux et

l’Excellent !” (Ibn ‘Arab!, Kitab al-Tajalliyat, Theophanie de

Fargumentation, n° 11.)

“Le jour ou ni argent ni progeniture ne seront d’aucune

utilite, excepte de se presenter a Dieu avec un coeur integre.

Alors le paradis sera avance pour les croyants, le feu sera sus-

cite pour les egares. On leur dira : Ou sont ceux que vous ado-

riez a la place de Dieu ? Peuvent-ils vous sauver ou se sauver

eux-memes ? Ils seront culbutes dans la gehenne avec les

armees de Satan.” (Coran, XXVI, 88-95.)

“Allez dans la lumiere de votre feu et dans la flamme que

vous avez allumee pour vous-memes.”(Isaie, L, 11.)

Dans son Peri Archon (II, X, 4), Origene a traite le grave pro-

bleme du chatiment des impies en commentant ce verset deci-

sif d’lsaiie, et il observe : Ce n’est point qu’il existe un feu

allume par un autre ou qui aurait existe avant. . . la nourriture

et l’aliment de ce feu sont nos peches, que l’apotre (Paul) a

appeles “bois, foin et paille” (I Corinthiens, III, 12). Que
l’homme soit par ses propres actes l’instrument de son chati-

ment, ou de sa beatitude future, c’est un point de dogme

qu’Ibn ‘Arabi ne disputera pas avec Origene.

Cette derniere Contemplation est une vision anticipee de la

resurrection generale envue dujugement dernier,jugement

exerce par Dieu sous l’attribut du “Dominateur” d’apres

Coran, LX, 16.

Le reperage complet des sources qui fournissent le cadre

general de cette vision (notamment la sourate sept) nous

entrainerait trop loin. Outre les citations regroupees en tete

de cette Presentation, je propose de retenir encore le verset

XVIII, 47 ou il est dit : “Le jour ou nous mettrons en mouve-

ment les montagnes et ou tu verras la terre devastee et ou

nous les rassemblerons
; alors nous n’en excepterons pas un

seul d’entre eux.” Et le verset XVIII, 29 parlant du “feu pre-

pare pour les impies entourant les tribunes” (suradiq) - qui

sont celles decrites au debut de notre chapitre (§ 75).

D’une maniere generale, le scenario de ce chapitre s’ins-

pire de l’eschatologie coranique et represente une adaptation

libre du debut de la sourate al-A ‘raf (sourate VII, jusqu’au ver-

set 53 inclus). Cependant, il apparait tres vite qu’Ibn ‘Arabi

fait “pencher la balance” dujugement dernier et du chati-

ment reserve aux impies et aux heretiques dans le sens de ses

propres convictions doctrinales. De sorte qu’on assiste en fait

a un reglement de comptes du jeune maitre avec les diffe-

rentes sectes qu’il estirne eloignees de sa propre voie, et done

perdues pour Dieu et bonnes pour le chatiment infernal.

Deja, les sanctions reservees aux impies avaient fait 1’objet

de plusieurs avertissements dans les chapitres precedents.

(Voir notamment chapiu e six, § 39 et chapitre neuf, § 55.) Ici la

‘menace” du Jugement dernier est mise a execution. La

‘lumiere de Eargumentation” (nur al-hijaj) designe le juge-

ment de Dieu auquel nul ne peut se soustraire quand le

moment est venu de la reddition des comptes. Ici le terme
hajdj, que nous rendons par “argumentation”, vise precisement

1 attitude de refus, la protestation des differentes categories de

mecreants ou d’heretiques qui passent en jugement et n’ont

attain argument valable a opposer pour leur defense. Ainsi,
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quand le temoin demande a la fin de cette vision : “Qui sera

agree ?”, on lui repond : “Celui qui n’a pas d’arguments ni

de preuves, celui-la sera agree
; Dieu est la preuve inexorable”

(§83).

Malgre les difficulties theologiques qu’offre ce chapitre,

Qunyawi ne l’a pas commente. Son propre commentaire s’inter-

rompt ex abruptoau debut de cette derniere Contemplation. Et

il se borne a dire : “Cette derniere vision tient lieu de com-
mentaire pour ce qui precede.” La remarque s’appliquerait

plutot au Sceau du Livre. Quoi qu’il en soit, le but de l’auteur

est de demontrer la realite des fins dernieres, de la resurrec-

tion, de l’enfer et du paradis annoncees dans le Livre revele.

Pour cela Ibn ‘Arabi improvise une mise en scene eschato-

logique dont le premier tableau evoque le “jour du grand
rassemblement” (yawrn al-hashr) maintes fois annonce dans le

Coran ou tous les hommes, les vivants et les morts, qui ont

sejourne sur la terre depuis l’origine ressuscitent pour etre

juges selon leur foi et leurs actes.

Le spectacle initial de la “terre vide” (§ 75) et de la tribune

dressee avec ses colonnes de feu et ses cordages de goudron

(§ 75) fait l’objet de descriptions plus detaillees dans differents

chapitres du livre desFutuhatqu’on ne peut examiner ici. (Voir

notammentfid., Ill, p. 438
;
Fut., IV, p. 236 ;

Fut., II, p. 438.)

Dans la scene centrale nous voyons cinq groupes ou sectes

comparaitre tour a tour devant le “tribunal d’une hostilite

implacable”. Et chacun de protester et d’argumenter dans

l’espoir d’echapper a la sanction divine (§ 75 et suiv.). Trois de

ces groupes condamnes a l’enfer sont deja caracterises par

Ghazali, dans le Munqidh min al-daldl notamment. Ce sont : les

“materialistes” (dahriyyun) ou partisans de l’eternite du monde,

les “naturalistes” (tabi‘iyyun), enfin les “theologiens” ou theistes

(ildhiyyun), qui croient en une divinite supreme et qui corres-

pondent, dans notre chapitre, au groupe des “spirituels” sur

lequel nous aurons a revenir. Meme si Ibn ‘Arab! s’est visible-

ment inspire de la classification de Ghazali qu’il admire tout

en le critiquant (voir infra notre Presentation du Sceau du

Livre)
,

plusieurs differences sautent aux yeux. En premier

lieu, Ibn ‘Arabi ne semble pas englober parmi les falasif

a

les

trois groupes en question comme le fait Ghazali dans le

Munqidh. Au contraire, il identifierait plutot ces derniers au

premier groupe de condamnes, les rationalistes (voir § 76).

Ensuite, d’apres les indications sommaires du refutateur des

philosophes, les naturalistes de Ghazali sont ceux qui se sont

adonnes a l’etude des phenomenes de la nature : aussi bien

les anatomistes que les physiciens, astrologues et medecins.

(Voir l’edition Iran raise par FaridJabre du Munqidh, p. 72 n. 2.)

Alors que chez notre auteur, ces memes naturalistes seraient

plutot les partisans de la medecine aristotelicienne des quatre

humeurs et des quatre elements. Enfin Ghazali range parmi

les “theistes” des sages reputes divinement inspires comme

Socrate, Aristote ou Platon auxquels la tradition philoso-

phique de l’islam accorde un statut privilegie. Il en va autre-

ment des “spirituels” (ruhaniyyun) vises par Ibn ‘Arabi. Leur

aspect deplaisant et leurs sentiments malveillants (§ 80) mon-

trent qu'il s’agit des hypocrites et des orgueilleux faisant pro-

fession d’islam et de piete parmi les soufis, les docteurs de la

Loi et les juristes (‘ulama’, fuqaha). C’est pourquoi ils

n’echappent pas au chatiment, excepte un dernier groupe :

celui des prophetes et des veridiques.

Quoi qu’il en soit, ces differentes sectes heretiques repre-

sentent les principales deviations par rapport a la “voie droite”,

telle que la confoit 1’orthodoxie. Ici le theosophe mystique

s’efface derriere le theologien epris d’orthodoxie qui denonce

avec vehemence les erreurs des philosophes et autres groupes

de penseurs et savants que la condamnation retentissante de

Ghazali avait deja mis a l’index. C’est d’ailleurs a l’auteur de la

Refutation des philosophes, Ghazali, qu’Ibn ‘Arabi emprunte les

principales theses qui leur sont reprochees. Les “adeptes de

1’intellect”, identifies aux falasifa (§ 76), sont juges coupables

d’avoir venere la raison raisonnante a la place de Dieu et de ne



164 STEPHANE RUSPOLI PRESENTATION ET COMMENTAIRE 165

pas avoir accepte de suivre les prophetes, en depit de leu
preuve irrefutable qui est la sagesse divine. Et Eon apprend
que c’est leur propre intellect qui les chatie, puisque Vest lui
qu ils ont adore a la place de Dieu. Et la meme regie s’ap-
Plique aux autres types d’idolatres. Comme tous les accuses
ceux-ci protestent de leur innocence. Et telle est l’argumen-
tation typique des coupables qui disent : “Non

! Jamais de la
vie.” A leur suite, c’est au tour des partisans de la medecine
naturelle d etre culbutes en enfer”, selon l’expression cora-
nique (XXVI, 94). Cette seconde secte est maltraitee par des
anges brutaux qui rappellent les geoliers des prisonniers de

la “deuxieme demeure” au chapitre neuf. Ici on leur reproche
d’ avoir idolatre les anges, mais lesquels ? Le texte parle de
quatre anges qui sont certainement les anges des quatre ele-
ments, puisque aussi bien cette categorie d’humains a fonde
sa science sur la medecine naturelle. Ensuite sont convoques
les partisans de l’eternite du monde ou “materialistes” (§ 78).

Dans la tradition philosophique de l’islam, le terme dah-
riyyun vise ceux qui ont professe a la suite d’Aristote l’eternite
du monde et son indestructibilite. Doctrine qui a pour conse-
quence d’exclure leJugement dernier. A travers le chatiment qui
leur est inflige, Ibn ‘Arabi denonce la doctrine anti-islamique
l°mme antichretienne de 1 eternite du monde, confondu a
tort avec 1 Eternel, qui est Dieu (al-Dahr). Relevons au passage
que la polemique sur le Dahr (temps indefini, V aim grec),
dont le Coran porte la trace, est archaique et remonte a

1 epoque du prophete Muhammad. Or le chatiment de ces

materialistes est 1 eternisation dans 1’enfer, comme retribution
du Temps qu ils ont venere au lieu de Dieu. Puis comparais-
sent les mu tazilites,juges impardonnables de s’etre separes du
tronc communautaire de l’islam primitif, et que les soufis en
general renvoient dos a dos avec les theologiens du kalam
ash arite. Leur rationalisme et leur negation des attributs
divins confment a l’agnosticisme (ta‘til). Enfin viennent les “spiri-

tualistes de toutes tendances (§ 80 et suiv.) qui sont egalement

c0ndamnes, a l’exception d’un “huitieme groupe” dans lequel

Ibn ‘Arabi a la prudence de se ranger, aux cotes des veridiques

et des prophetes (voir § 82).

Les donnees du texte sont trop succinctes pour permettre

de preciserjusqu’a quel point cette repartition hative recoupe

la classification plus generale des hotes de 1’enfer en cinq

principaux groupes : les agnostiques, les idolatres, les impies,

les hypocrites, et les orgueilleux d’entre les croyants (voir Fut., I,

p. 297 ;
repris plus en detail p. 301) - ainsi que les cinq degres

de lagehenne (ibid., p. 299). De meme, les sept classes de spiri-

tuels appartenant au cinquieme groupe (§ 80), et qui sont

introduits egalement en enfer, sont en rapport avec les sept

cercles et portes d’acces aux regions de 1’enfer, puisque la

topographie generale de l’enfer et du paradis obeit au systeme

septenaire traditionnel.

Que les quatre premieres sectes soient culbutees en enfer et

jugees bonnes pour la gehenne confirme simplement l’hosti-

lite d’lbn ‘Arabi a l’egard de tous ceux qui sont etrangers a la

voie initiatique du soufisme telle que celui-ci estimait 1 illus-

trer personnellement avec une vehemence parfois autoritaire.

A la cinquieme categorie, celle des spirituels, il impute deux

fautes particulierement graves. Ceux-ci n’ont pas pris au

serieux les menaces du chatiment divin annoncees dans le

Livre revele. Ils ont cru que leur pretendue divinite pouvait

interceder pour eux. La premiere critique rappelle les invec-

tives deja lancees contre differents types d’impiete, et en par-

ticulier celle des “allegoristes” deja severement critiques au

chapitre six (§ 39). Sachant qu’ils comptent parmi les “parti-

sans de l’esprit”, ces homines ne sont done pas de simples

mecreants. S’ils ont peche contre l’esprit, c’est pour avoir

meconnu la puissance de Dieu “qui fait vivre et qui fait mou-

rir” - et c’est cet esprit qui les condamne. Quant au second

reproche, il vise ceux qui, ayant cru avoir atteint la theosis, en

sont venus a se prendre pour Dieu. Deja il leur avait ete dit

:

Comment osez-vous pretendre que vous etes moi et que je suis
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vous ? (supra, § 38). Peut-etre Ibn ‘Arabi vise-t-il aussi dans

cette reprobation les fameux paradoxes mystiques de Hallaj

(Je suis Dieu !) et Bastami (Gloire a moi !).

Si seul le huitieme groupe, dont fait partie le shaykh,

obtient la “satisfaction de Dieu” (rida) et est admis au paradis,

c’est precisement pour n’avoir recherche que Lui seul - enten-

dons la pure essence.

La typologie du soufisme classique mentionne deja sept

“categories de ruhaniyyun", comme le montre l’enseignement

de Kharraz, auquel Ibn ‘Arabi voue d’ailleurs une admiration

speciale. (Voir P. Nwyia, Exegese coranique, p. 235 et suiv.) Mais

les spirituels decrits ici n’ont rien de commun avec les itine-

rants vers Dieu adeptes de l’union mystique et de l’esseule-

ment dans le tawhid, celebres par des soufis tels que Kharraz ou

Ansari. La vision d’Ibn ‘Arabi nous les montre remplis d’im-

piete et tourmentes par le feu secret des passions, affectant

une spirituality aussi douteuse que celle des pharisiens et des

scribes denonces parJesus dans l’Evangile.

Apres les avoir expedies dans la gehenne, c’est avec une

tranquille bonne conscience que notre pieux gnostique, a qui

Dieu “n’a rien a reprocher”, declare : “Quant a moi, j’entrais

au paradis en compagnie du huitieme groupe” (§ 82). Cette

admission triomphale du shaykh aupres des “prophetes” et

des “veridiques” dans le paradis de la contemplation unitaire

est suspendue a l’achevement du temps de la shari‘a muham-

madienne figuree par le “regne du Mim". Et ce temps ne peut

etre abroge qu’avec l’inauguration du temps messianique lie

a la venue du Mahdi avec ses ministres (Fut., Ill, p. 327 et suiv.)

.

C’est precisement ce dernier groupe des ruhaniyyun que le

shaykh est invite a rejoindre “quand le Mim aura pris fin”.

D’apres une exegese implicite du verset LVH, 4 (Dieu est avec

vous ou que vous soyez), la ma‘iyya designe en effet la solida-

rity ou coexistence spirituelle des ames des justes et des pro-

phetes avec Dieu. (Voir Kitdb al-Tajalliyat, n° 10.) Par une vision

eschatologique anticipee, le temoin dujour dujugement voit
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le temps de la loi muhammadienne (le Mm) se resorber dans

la duree pure de la contemplation symbolisee par les soixante-

dix mille voiles de la ma‘iyya. Le huitieme groupe apparait

homologue auJour de Dieu, correspondant au huitieme mil-

lenaire de l’eschatologie religieuse. Et c’est l’avenement mes-

sianique et la retribution de chacun selon ses oeuvres, dont

notre visionnaire est l’acteur principal, en tant que delegue

du souverain juge. ...
Cette derniere perspective implique la resorption de tous

les voiles, y compris le temps qualitatif pur de la coexistence

divine attribuee aux prophetes et veridiques du huitieme

groupe. A l’unisson ils demandent : “Seigneur notre Dieu, que

nous as-tu promis ?” (§ 82). On trouve la un echo du verset

VII, 44 ou les paradisiaques declarent aux habitants de 1 enfer .

“Nous avons trouve (realise) que ce que notre Seigneur nous

avait promis est vrai ! Avez-vous trouve que ce que votre Sei-

gneur vous avait promis est vrai ?” Tel est l’accomphssement

de la “promesse et la menace” (wa‘d iva wa'id) au jour dujuge-

ment.

Tres frappante est la substitution mentale du shaykh au Messie

eschatologique dans le denouement de cette vision (§ 83).

Comme l’implique sa soteriologie, la manifestation du Sceau

de la waldya auquel il s’identifie dans ses visions est en rap-

port avec la parousie du Mahdi.

La lecture de ce dernier chapitre laisse une impression

assez penible, moins a cause des perspectives dujugement

dernier qu’en raison de l’intolerance et de l’espnt d inquisi-

tion qu’y revele le jeune Ibn ‘Arabi. II y a la un reflet de la

mentalite des docteurs de la Loi garants de l’orthodoxie, et

hostiles aux philosophes, qui etaient en faveur sous la dynas-

tie almohade (d’origine berbere), dans l'Andalousie natale

d’lbn ‘Arabi. Comme l’observait tresjustement Louis Gardet

a propos de revolution des mentalitesjusqu’a l’age moderne

dans l’islam, la problematique ne se renouvelle pas, les adver-

saires a pourfendre, ce sont toujours les vieux mutazilites du
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IXe siecle et les falasifa des XIIe et XIIIe siecles (Les Hommes de

I’islam, p. 305).

La condamnation theatrale d’Ibn ‘Arabi, suivant l’exemple

de Ghazali, confirme la justesse de ce propos. Pour plus de
details sur la polemique ghazalienne contre les philosophes,

voir H. Corbin, Histoire de la philosophic islamique, p. 259 et suiv.

Notre intrepide visionnaire, deployant son imagination ardente

sur fond d’eschatologie coranique, expedie en enfer toutes les

sectes de l’islam sauf une : la fameuse huitieme classe, identi-

fiee a Petite des spirituels inities au tawhid esoterique, et dont

il a conscience de faire partie. Certains penseront que ces

pages sont a verser au dossier deja lourd des proces menes

contre les heretiques par les grands docteurs en theologie, les-

quels en Islam comme en chretiente se sont arroge le droit de

juger les autres au nom de Dieu en se plagant eux-memes au-

dela du jugement. Et c’est un Dieu vengeur et implacable

qu’ils font sieger au tribunal de leur conscience, quels que

soient les artifices employes pour attribuer ce jugement aux

idoles de fame. Car la retribution des oeuvres s’accomplit ici

par les oeuvres elles-memes. Frappante est la conviction du

shaykh se faisant decerner un certificat de bonne conduite et

proclamer innocent par le meme juge divin qui culbute en

enfer les differentes sectes coupables de s’etre ecartees de la

voie droite. Seul estjuge irreprochable le parti du shaykh qui

se range aupres des veridiques, et s’abrite prudemment “sous

la tribune de la securite”. N’y a-t-il pas la quelque hypocrisie

matinee d’orgueil ?

Ce n’est pas tout. Apres etre entre au paradis en compagnie

du huitieme groupe, quand le temps de la coexistence bien-

heureuse dans la contemplation divine est redime, voici “qu’il

se revele a eux sous la forme de la connaissance” et que cette

vision les comble de bonheur (§ 83). II y a ambigui'te volon-

taire sur le sujet de cette phrase : II : Dieu ou le shaykh ? Car il

est dit au temoin de cette contemplation : “Cette forme de la

connaissance c’est la tienne, surgis sous cette forme devant
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eux.” Ibn ‘Arabi pense comme Maitre Eckhart que la vision

beatifique est une connaissance essentiellement mtellectuelle

qui transcende l’amour. “Je suis bienheureux seulement parce

que Dieu est intellect et que je le reconnais.” (
Sermons

,
trad.

Ancelet-Hustache, p. 103, et son introduction, p. 100.) De meme

le Shaykh al-akbar congoit le bonheur supreme comme etant la

revelation de la “forme de la connaissance (surat al- ilm), a

laquelle il s’identifte, et qui apparait comme son idole privile-

giee. On peut se demander si un tel culte vaut mieux que celui

rendu a l’intellect par les falasifa. Precisement, notre theo-

sophe attribue parfois a l’intellect universel une fonction tel-

lement insigne que des esprits malveillants pourraient

paccuser de shirk ‘aqli, sachant que Pintellect est certainement

le voile le plus difficile a ecarter de la voie de Dieu. (Voir par

exemple sa doxologie a Pintellect inaugurant Le Livre des Theo-

phanies.

)

Apres avoir regu l’ordre de “representer” Dieu sous

l’attribut de la science, il metamorphose par cette revelation

le feu du chatiment en pure lumiere. Et voici que 1 enfer

devient paradis. C’est la un des nombreux exemples censes

illustrer la these controversee de la non-eternite du c hati-

ment. Le shaykh s’applique personnellement le verset ou il est

dit au Prophete : “Nous ne t’avons envoye que comme misen-

corde envers les mondes” (XXI, 107). Pour ces conceptions,

voir C. Addas, Ibn 'Arabi..., p. 188 ;
et Fusus, I, p. 169.

Meme si cette vision du Jugement dernier se deroule dans

le Malakut de fame inquiete d’un adepte intransigeant de la

voie unitive, plaise a Dieu que ceux qui n’appartiennent pas

au huitieme groupe des veridiques aient ete soustraits a la

colere du shaykh par la clemence du misencordieux, sachant

que “Dieu est l’ami de ceux qui croient”, meme si leui foi

n’est pas conforme aux criteres du Dieu d’Ibn ‘Arab!.
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SCEAU DU LIVRE

Le lecteur qui pense trouver dans cette conclusion, pourtant
assez developpee, un rapide ta’wil (hermeneutique spiri-

tuelle) ou un commentaire succinct des chapitres qui prece-
dent sera peut-etre degu. C’est seulement a l’occasion de
seances de lecture de ses propres traites qu’Ibn ‘Arabi accom-
pagnait ses certificats de savia de quelques explications orales

portant uniquement sur des points de doctrine delicats.

Meme si en l’occurrence quelques cles de lecture et eclaircisse-

ments seraient bienvenus, ce n’est point dans cette conclusion
qu’on les trouvera. Du reste, rien ne peut remplacer la “vue pene-
trante” et le devoilement interieur (§ 86) que Dieu accorde a
ceux qui s’efforcent vers Lui d’un zele sincere et d’un coeur puri-

fie. Ou 1 on est par vocation un adepte de ces Contemplations, et

alors on peut les comprendre implicitement, ou bien la porte
en demeure fermee, et tout commentaire a posteriori apparait
superflu. (Voir deja le Prologue, et § 82.)

Comme il le fait observer, le but de ces pages est de confirmer la

validite de ces devoilements noetiques et de ces Contemplations
hieratiques par le triple “temoignage digne de foi” tire du
Coran, des hadith du Prophete et de la tradition (§ 87 a 89).

Cette breve justification est suivie d une legon sur la connais-

sance illuminative par le coeur (§ 90 a 97) et se termine par
une apologie des degres de la rectitude (§ 104). C’est done
pour edifier son auditoire et pour certifier l’authenticite de
son enseignement qu’Ibn ‘Arab! invoque l’autorite du Livre

saint et de la Sunna, pour offrir ensuite un apergu sur la gno-
seologie du coeur dont les differentes “facettes” sont tournees
vers les presences divines (hadardt) durant le parcours de la

voie. On releve au passage le hadith de la malleabilite du coeur

qui est “entre les doigts du Misericordieux” (voir § 106).

II faut remarquer la selection des versets coraniques en tete

desquels figure le don de la connaissance innee (XVIII, 65)

qui preside a la guidance des prophetes et des awliya (§ 87).

C’est sous la directive de la sagesse divinement inspiree qu’Ibn

‘Arabi place la redaction de son traite. La meme demarche

motive le choix de quelques hadith du Prophete. Quelques

aphorismes sur la science divine sont presentes comme rele-

vant de la tradition prophetique, mais leur style est trop

moderne et porte la marque de l’auteur (§ 88) . La science est

une lumiere que Dieu a deposee dans les coeurs integies. Elle

y
brill e comme une lampe. Plus probant est le celebre hadith

al-nawafil instaurant le serviteur rapproche comme porte-

parole de Dieu (ibid.).

Parmi les sources traditionnelles (§ 89), le shaykh retient

les temoignages exaltant la grandeur de Dieu et le caractere

inepuisable de sa sagesse qui s’exprime dans le Livre saint.

C’est surtout le propos du premier Imam ‘All evoquant le mys-

tere de YAlifdu “Nom supreme” (Ism a‘zam : Allah) qui merite

attention. Sans doute est-ce la une allusion a la fameuse khut-

bat al-bayan ”. D’apres la version horufite (kabbalistique) de ce

prone, ‘All prononga soixante-dix formules de louanges sans

recourir a YAlif ce qui, du point de vue grammatical, est un

' exploit. Cet enseignement sur la transcendance de YAlif sym-

bole de l’essence, s’est perpetue dans la tradition hermetique

transmise par le sixieme Imam Ja far Sadiq, a travers son

celebre disciple Jabir Ibn Hayyan, dont l’auteur des Futuhat se

reclame volontiers. (Pour les sources, on se reportera aux

Illuminations de La Mecque, Sindbad, 1988, chapitre huit, p. 439

et suiv. Voir egalement II. /., Kitdb al-Mim, p. 4 ;
Kitdb al-Alif

,

et

Le Livre des Theophanies, au Prologue. Sur l’Afc/silencieux et les

lettres parlantes, voir chapitre cinq, § 26.)

Cette triple confirmation fondee sur le Livre revele, le hadith

et la Sunna vise a legitimer la voie du kashf (devoilement, con-

naissance visionnaire) permettant de decrypter le sens esote-

rique du Livre des Contemplations et la floraison de ses symboles.

La suite de l’argumentation porte essentiellement sur les moda-

lites d’acquisition des realites divines grace a la connaissance du
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coeur en tant que pivot central des theophanies (§ 90 a 103)
Ibn ‘Arabi a redige sur le meme sujet tin opuscule (adresse a
rtmam theologien Fakhr ad-Din Razi) intitule Epitre sur les

facettes du cceur. 11 s’agit la d’un leitmotiv du soufisme, et son
expose s’inspire netteraent d’un des plus celebres traites de
1 Ihyd de Ghazali. Nous pensons au fameux traite intitule Kitab
Shark aja ib al-qalb (vol. Ill, notamment p. 12, 13 et 25), qui
demeure, avec les sections correspondantes du Qut al-qulub de
Makki, une des references classiques. Ghazali y degage notam-
ment le symbolisme du coeur qu’il compare a un miroir, a une
perle dans sa conque, a une coupole avec ses differents orifices.

Les theosophes, ecrit Ibn ‘Arabi, representent le coeur
comme un miroir de forme circulaire comportant “six ou huit
facettes (§91), chacune determinant une orientation theo-
phanique particuliere vers le divin. Leur ensemble represente
les modes d acces a la connaissance mystique. I.’exposition du
theme prend un tour polemique, car Ibn ‘Arab! a conscience
d’en donner une interpretation sensiblement differente de
celle de Ghazali. Et il introduit au beau milieu de son deve-
loppement deux digressions etroitement liees, a savoir : une
controverse d’ecole sur le nombre des aspects du coeur, et
une argumentation portant sur 1 ’article de Ghazali contre
1 innovation doctrinale. Nous allons examiner ces deux points.
Dans la mesure ou le coeur du gnostique se “tourne” vers Dieu

dans la contemplation, chacun de ses actes d’orientation (tawaj-
juhdt) est comme une face ou “facette” (wajh) disposer1 a recevoir
1’influx de sa lumiere. Comme les orifices de la coupole du
microcosme spirituel chez Ghazali, ces facettes du coeur sont
autant de portes donnant acces a la contemplation. En effet, la

catharsis du soufi conditionne l’effusion des differentes “pre-
sences theophaniques” qui viennent 1’illuminer et le rendre pro-
gressivement brillant et limpide, tel un miroir. Le mystique fait

1 apprentissage des “moeurs de Dieu” en se conformant aux dis-

ciplines ascetiques et aux luttes spirituelles qui doivent le mener
a 1 union parfaite dans la volonte et Eamour divin (voir § 94)

.
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La methode d’introspection permettant d’ouvrir le micro-

cosme interieur a l’impact des differentes presences theopha-

niques enumerees rappelle evidemment la technique soufie

de la “priere” ou “invocation du coeur” (dhikr al-qalb), univer-

sellement pratiquee par les hommes de la voie. En tant que

receptacle epiphanique des attributs de la divinite, l’organe

subtil (latifa) du coeur reste l’instrument privilegie de Vunio

mystica. C’est ce que montre 1’enumeration des differentes

Presences divines que l’auteur associe aux regies disciplinaires

du soufisme. II y a ainsi : la lutte et les exercices ascetiques, la

soumission et 1 ’abandon confiant, la meditation, le sama’, ou

ecoute de Dieu, enfin l’affranchissement et l’annihilation mys-

tique (§ 95). L’enumeration de ces hadaratest congue dans

l’ordre ascendant de la voie unitive.

Ibn ‘Arabi releve un “disaccord” parmi les theosophes et

les detecteurs spirituels concernant le nombre de ces facettes

du coeur, six selon certains, huit selon d’autres. L’enjeu

semble etre l’hermeneutique de la connaissance que les theo-

logiens du kalam - ici les ash‘arites - conqoivent bien diffe-

remment des soufis, du fait qu’ils excluent. le devoilement

interieur et l’inspiration mystique dont se reclament ces der-

niers (voir § 97). L’argumentation est plutot laborieuse, et le

shaykh ne definit pas clairement sa position sur ce point de

doctrine. II renvoie a un de ses opuscules cense resoudre le

probleme, et se contente ici d’ecarter l’hypothese d’une neu-

vieme facette, car la sagesse de Dieu l'interdit. Cette pole-

mique vise peut-etre a preserver le cas d’exception suivant.

A savoir que “les attributs de la majeste divine etant innom-

brables”, on peut admettre que les aspects de la connaissance

du coeur sont en nombre indefini. Pour se defendre d’une

non-conformite avec Ghazali qui condamne 1’innovation

(bid‘a)en matiere doctrinale (§ 92), Ibn ‘Arabi affirme avec

insistance etre “venu a bout” de l’objection dogmatique de

Ghazali rappelant : “II n’est pas possible (pas permis) d’inno-

ver a partir de ce monde.” (Comparer l’interpretation de cette
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citation dans R. /., Masa’il, question 38, p. 27.) Or il apparait
ceci. Ibn ‘Arabi rattache ce propos de Ghazali a son interpre-

tation du califat adamique intronisant Fhomme parfait.

D’apres le contexte du paragraphe 92, telle est precisement
l’innovation divine (bid'a) que le shaykh a en vue, puisque
1’homme est le supreme aboutissement metaphysique dans le

plan de la creation. Reprenant cette idee dans un passage des
Futuhdt (I, p. 259), ou il cite encore cet article de Ghazali, le

shaykh remarque : “Il n’y a pas de plus parfaite forme a conce-

voir que celle dont est cree l’homme parfait.” Il vise ainsi la

nature divine qui se trouve cachee sous la forme humaine. Ce
qui lui permet de conclure qu’“il existe alors dans le monde
une chose plus parfaite que la forme humaine qui est la

Presence divine”.

Si nous avons bien cerne 1’enjeu de cette argumentation,
la conception theosophique de I’homme parfait charge de
manifester le mystere de l’essence et des attributs divins en ce

monde implique que c’est Dieu meme qui “innove” dans
1 autre monde (dans le plerome) en decidant d’instaurer un
“vicaire sur la terre” charge de temoigner et de repondre de
lui (Coran, II, 30). Si bien que l’“innovation” vient de Dieu (al-

BadV), et ne releve pas d’une coupable initiative de Fhomme.
Or, le receptacle de la fitra adamique est precisement le coeur

qui est 1 organe de Dieu dans lequel ont ete deposes en germes
toutes les connaissances et toutes les theophanies qui filtrent du
monde suprasensible en ce monde-ci. Bien que l’auteur de
1 Ihya soit lui-meme un adepte convaincu de l’anthropologie

spirituelle, et de la legitimite du recours a Fintuition mystique,

Ibn ‘Arabi veut elargir le champ noetique de la contemplation
du coeur. Le meme argument (soutenu dans Put., IV, p. 316)

etablit que c’est par l’effet d’une prerogative divine qu’Adam
est appele a renover par sa venue en ce monde tout ce qui

apparait vetuste et perime. Or, dit-il : “Tout ce qui existe est

instaure (mubtada‘) par Dieu qui est l’innovateur” (ibid.). Il

saute aux yeux qu Ibn 'Arabi innove en s’abritant derriere le

nom du Badi, pour contourner F interdiction de Ghazali et

asseoir son anthropologie spirituelle.

Je crois que cette analyse eclaire la portee de la discussion.

Ibn ‘Arabi ne veut pas etre taxe d’innovation en matiere doc-

trinale, bien qu’il n’ait jamais rien fait d’autre, pour notre

plus grand profit. Le ton devient presque sarcastique a Fen-

droit de ceux qui pourraient lui en faire reproche : ceux-la

sont “trop bornes pour saisir la portee superieuie de son

enseignement (§ 92). Et ce message s’adresse a un auditoire

plus large que celui de ses adeptes, son souci etant de ne pas

se mettre a dos les partisans du theologien Ghazali, dont 1 au-

torite est universellement admise.

Quoi qu’il en soit du nombre de ces facettes du coeur et de

leurs homologations variables aux presences divines, elles ont

la vertu d’associer les lumieres de la contemplation aux degres

de la purification. Et Fauteur de rappeler que “la theophanie

se produit dans la mesure on le miroir du coeur devient pui et

limpide, et que le devoilement advient dans la mesuie ou

s’ouvre une des portes de la volonte” (§ 98). En effet, au depart

le coeur est reconvert comme d’une “pellicule de rouille qui

fait ecran entre lui et la theophanie et qui deforme sa vision,

comme la myopie pour l’oeil. Cette rouille qui corrompt le

coeur vient de Famoncellement des voiles illusoires et des

formes sensibles auxquelles s’ est attachee 1 ame charnelle

avant de s’engager resolument sur la voie de la resurrection

spirituelle.
t

C’est sur cette derniere perspective qu’insiste Ibn Arabi en

conclusion, proposant une exegese de la “voie droite” (al-sirat al-

mustaqim). Il va de soi que la “droiture” ou rectitude (
istiqama ,

§ 104 et suiv.) dont Ibn ‘Arab! fait l’eloge vise a retablir 1 homme

dans la parfaite stature divine qui est celle d'Adant avant sa

chute du paradis. C’est ce qu’indique le verset ou il est dit

:

“Nous avons cree Fhomme dans la meilleure stature puis nous

Favons ramene au plan le plus inferieur” (XCV, 5). La recon-

quete de la belle stature implique un redressement ethique et
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spirituel envisage selon sept degres de droiture ayant respecti-

vement pour criteres les trois aspects de la conformite au pro-

phete Muhammad comme eclaireur providentiel de la “voie

droite”. D’apres un hadith sous-entendu ici, le Prophete a

declare : “La shan‘a (loi religieuse), ce sont mes paroles (aqwali),

la tariqa (voie spirituelle), ce sont mes actions (afali), la haqiqa

(verite divine), ce sont mes etats interieurs (ahwali)." II est tres

rare que l’homme puisse reunir les trois aspects de la droiture

requise : la droiture par la parole, par Paction et par le coeur. Le

veritable adepte de la rectitude est Thomme droit par sa parole,

par son action et par son coeur”. Celui-la est le parfait accom-

pli. II a realise en lui-meme l’ordre intime par Dieu au Pro-

phete : “Redresse-toi comme il t’est ordonne” (XI, 112). Cette

noble conception de la rectitude (voir encore Fut., II, p. 216)

est un ethos commun a l’islam et au christianisme. II s’agit,

declare saint Paul, de “constituer cet Homme parfait, dans la

force de Page, qui realise la plenitude du Christ” (Ephesiens,

IV, 13). On laissera le dernier mot au jeune maitre : “Le vrai

sage est celui qui est gouverne par la sagesse et captive par

l’ecoute du prone divin... qui le fait s’appliquer a la vigilance

dans chaque instant de sa vie” (§ 102).
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