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AVERTISSEMENT

Principales sources citées en abrégé dans notre ouvrage :

Fusis = Fusis al-hikam d’Ibn ‘Arabi, éd. A. Afifi, Le Caire, 1365 H.

Fut. = AlFuttthdt al-makkiyya d’Tbn ‘Arabi, Beyrouth, 1329 H., 4 vol.

R. I = Rasd'il Ibn ‘Arabi, d’aprés le manuscrit Aya Sofia, Hyderabad,
1367 H., 29 opuscules en 2 vol. Dans la partie Présentation et com-
mentaire, infra, le titre de chaque opuscule est donné en abrégé
suivi de I'indication de la page s’il ya lieu (ex. : R. L, Isfdr, p. 3).

Références coraniques :

Elles sont données d’apres les éditions officielles du Coran du Caire.
Le numéro de la sourate est suivi de celui du verset. Les passages
cités sont traduits par nous-méme, indépendamment des différentes
versions francaises.

Transcription :

Elle a été simplifiée pour respecter les contraintes de I’édition. Les
lettres emphatiques n’ont donc pas été signalées. La lettre hamza a
été rendue par le signe * en médiane, la lettre ‘ayn par le signe  Les
voyelles longues ont été représentées par 4, # et & (prononcé “ou”).

Place-moi dans les trésors inaccessibles afin que

nul autre que moi ne puisse me voir, et exhorte les

hommes a rechercher ma vision. Alors tu trouveras

derriére chaque voile ce qu’est amené a découvrir
celui qui aime.

IBN ‘ARABI,

Le Livre des Contemplations divines,

chapitre trois.



INTRODUCTION

UN DIALOGUE METAPHYSIQUE

Le Livre des Contemplations divines (Kitab al-Mashahid al-ilahiyya)
est un entretien métaphysique du jeune Ibn ‘Arabi avec Dieu
Iinstruisant des mysteres de la création, de la fonction insigne
dévolue a ’homme dans I’économie de la gnose, et des lois
secrétes de la connaissance unitive, le tawhid. Cet essai pro-
metteur du jeune maitre andalou a été rédigé a Séville en
1194 (590 de I'hégire) ot Ibn ‘Arabi passa sa jeunesse et recut
I'essentiel de sa formation initiale au soufisme. Né a3 Murcie en
1165, il avait donc vingt-neuf ans et était dans la période d’élabo-
ration de ses premiers écrits mystiques. Nous verrons plus loin
qu’il fit une dédicace de son Livre des Contemplations 2 1'un de ses
premiers maitres qui’a beaucoup marqué, le shaykh Mahdawi!.

Dés I'exorde du livre, Ibn ‘Arabi souligne le caractére ins-
piré de son traité qu’il donne pour une “contemplation des
secrets sanctissimes” et une “vision des aurores des lumiéres
divines”. Chacune des quatorze Contemplations qui le com-
posent est suscitée par le lever d’un astre particulier du registre

1. Voir infra, “A propos de la lettre préface”, p. 35.
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initiatique de la voie!. Et c’est le coeur (galb), envisagé comme lieu
épiphanique des présences divines, qui est I'organe réceptf de
ces visions mystiques. L’auteur en précise le symbolisme dans le
Sceau du Livre. Ce Sceau, ou chapitre de conclusion, annoncé
des le Prologue est une apologie destinée i confirmer la valeur
de I'enseignement inspiré dont se réclame Ibn ‘Arabi, en s’ap-
puyant sur 'autorité du Coran et de la Tradition sacrée (Sunna).
Il précise dés 'ouverture du Traité que ces diverses illuminations
ont été “extraites des trésors scellés” dans I’ absconditum, ¢’ est-
a-dire du monde suprasensible pur qui est le plan ésotérique de
I’essence inconditionnée. Autrement dit, ce livre s’adresse aux
initiés de la voie, les hommes de la gnose, qui seuls peuvent le
comprendre intuitivement. Que 'amateur qui ne se sent pas de
leur nombre se contente de goiter la prose inspirée d’'Ibn
‘Arabi, ou, selon son conseil, qu’il aille interroger directement
leurs adeptes, les hommes de la voie. La méditation d’Ibn ‘Arabi
se développe dans les hautes sphéres de la mystique spéculative
etil transpose le prone inspiré (khitdb) capté dans le monde du
mystere dans un discours dialogué dont la divinité conserve I'ini-
tiative. C’est un exemple des ressources de la pédagogie divine
caractéristique de I’ésotérisme des mystiques musulmans.

Le symbolisme est trés riche, et la plupart des thémes direc-
teurs sont d’une heureuse venue. Mais leur mode d’exposition
est si abstrus et allusif qu’il nous a semblé nécessaire de propo-
ser au lecteur des Présentations spéciales pour chaque chapitre?,
Ces clés de lecture ne sauraient évidemment remplacer la médi-
tation personnelle qui est a la discrétion de chacun, et moins
encore la navigation spirituelle suivie de I’ “immersion” néces-
saire dans 'océan divin pour trouver les “clés des trésors de
I'Essence” (chapitre neuf). Comme le montre Ibn ‘Arabi, ces
clés secrétes ne sont données qu’aux pélerins de I'unité, adeptes
de I'annihilation mystique (fand’).

1. Voir infra, “Le symbolisme du septénaire”, p. 26.
2. Voir infra, p. 101,
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L’Esprit de Dieu, ou sa Lumierel, se dévoile a travers les qua.l—
torze Contemplations lumineuses que capte son récepteur pri-
vilégié, I'esprit du shaykh Ibn ‘Arabi. Derriére le symbolisme
récurrent des lumieres théophaniques, c’est la méditation
secréte d’un jeune savant en fasawwuf qui projette ses pre-
miers feux. Le Livre des Contemplations se présente comme un
soliloque de I'esprit recomposant la genése de ses origines en
Dieu, de son déploiement et de son conditionnement créatu-
rel dans la forme humaine, et de sa reconversion vers 'unité
fondamentale. L’attestation de I'Unique, ou tawhid, est fondée
métaphysiquement par le pacte originel noué dans le plérome
céleste entre Dieu et ’humanité. C’est I’acquiescement a la
demande divine : “Ne suis-Je point votre Seigneur? ?” Cette
alliance prédétermine la “saisie” réciproque des deux prota-
gonistes de la dialectique instaurée entre Dieu et son témoin
de contemplation (voir chapitre deux).

Le recueillement de la pensée sur le centre émetteur de la
lumiere originelle domine les spéculations, parfois absconses,
mais toujours fécondes, d’Ibn ‘Arabi, dont I’esprit d’investi-
gation est la qualité premiére. Sa méditation tourne en spirale
autour d’'un méme objet qui se révele, mais se dérobe aussitot,
apres avoir été entrevu dans I’aurore ou au couchant d’une
inspiration ponctuelle. En effet, I'éclat de la divinité (ulithiya)
est une lumiére 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 l'illuminer. Par le truche-
ment de I’Esprit divin (74#4), Ibn ‘Arabi véhicule un dialogue
alterné entre Dieu et lui-méme, dialogue qui est en fait un
soliloque de I’ame absorbée en contemplation. Renongant a
saisir la nature proprement ineffable de Dieu qui transcende
toute qualification, affirmation ou négation, c’est sur le réseau
indéfiniment complexe de ses relations intrinséques avec

L. Dapres Coran, XXIV, 35.
2. Coran, V11, 1792.
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I'intelligence humaine, cette “ame pensante” (nafs ndtiqa) des
philosophes, que porte la spéculation de notre mystique. Le
discours dialectique qui témoigne de cette relation fait natu-
rellement exploser le cadre logique des analogies constitu-
tives entre ’homme et 'univers d’une part, entre Dieu et
I’homme d’autre part. Parce que la loi constante de la coin-
cidentia oppositorum remet toujours en question le rapport
Créateur-créature, Seigneur-serviteur, pour marquer I'équi-
vocité de la réalité divine immanente a ’homme. Déja se pré-
cisent les lignes directrices de la métaphysique d’Ibn ‘Arabi
touchant I'ontologie des formes épiphaniques, la fonction
no¢tique de I'imagination active (khaydl), et’anthropologie
spirituelle.

Malgré son unité d’ensembile, le traité comporte certaines
maladresses, quelques digressions, et il est rédigé dans un style
volontairement hermétique qu’Ibn ‘Arabi perfectionnera
avec la maturité. Sa pensée elliptique et la rhétorique des
oppositions (lumiére-ténébres, parole-silence, bonheur-
malheur, chatiment-récompense, et ainsi de suite) reflétent
I'influence naturelle et profonde du registre de I'eschatologie
coranique. Ses thémes de prédilection récurrents sous la
trame enchevétrée du Livre des Contemplations sont d’ailleurs
d’une haute portée. Ils concernent la saisie paradoxale de la
connaissance mystique, 'apophatisme de la réalité divine, les
différentes voies d’accés a I'unité, la sotériologie et I’eschato-
logie collective et individuelle des dmes, les conditions de la
guidance divine, et les prérogatives spéciales du Pole mystique
comme délégué de la Présence divinel.

L’ensemble du livre s’organise autour de trois principes
directeurs qu’Ibn ‘Arabi n’a jamais cessé d’approfondir toute
sa vie durant. A savoir : le sentiment de la transcendance

1. Pour les fonctions cosmiques et initiatiques du Pdle universel, on se
reportera, infra, aux Présentations des chapitres six, douze et treize, et au
paragraphe soixante-huit du Livre des Contemplations.
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divine (tanzih) qui imprégne de nombreuses séquences vision-
naires ; la fonction initiatique et sotériologique dévolue a
1"“homme parfait” (insd@n kdmil), congu comme le delégué de
Dieu et le porte-parole de sa Sagesse ; enfin la méditation
récurrente des conditions d’accomplissement du tawhid €so-
térique. Ces trois facteurs sont interdépendants. En effet,
comme support épiphanique de la Présence divine, I'homme
assure la liaison entre les plans divin et créaturel : il manifeste
in concreto les noms et attributs de la divinité grace auxquels
Dieu se qualifie dans I'univers. Investi d’'une mission salutaire,
il exerce le magistére initiatique propre au shaykh de la voie
dans le soufisme.

En concentrant les attributs de la science et de la toute-
puissance divine sur I'homme, Ibn ‘Arabi relativise la notion
de servitude (‘ubiidiyya), si accentuée dans la révélation cora-
nique, ou le statut des croyants ordinaires comme celui des
prophétes implique la totale soumission et I'effacement
devant la volonté divine. Tel que le concoit notre penseur, le
service divin n’est plus simplement I ethos de la pauvreté et du
dénuement spirituel visant a 'annihilation de I’ego terrestre et
limité, par laquelle le soufi accéde a I'union et a la liberté. Le
statut spirituel et éthique du wali prolonge en quelque sorte
la vocation des prophétes, et spécialement celle de ’'Envoyé
de Dieu, Muhammad, comme Sceau de la prophétie. De sorte
que la mission de ’homme est d’étre asservi a la fonction
divine afin de proclamer et d’imposer la loi de Dieu menant a
I’'union transformante. Ibn ‘Arabi trace ainsi les caractéris-
tiques du sage comme délégué de la Présence divine et média-
teur de I'Impératif créateur identifié au kun coranique. Cette
conception impérieuse de la maitrise spirituelle explique sans
doute la véhémence de certaines prédications exaltant les
pleins pouvoirs de 'homme parfait investi de 1'autorité
divine. Bien qu’inspiré par le zéle de la connaissance salutaire,
I'enseignement d’Ibn ‘Arabi dénote une certaine intolérance,
qui ira s’accentuant avec la maturité. En lui, cohabitent le
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théologien prédicateur influencé par les ‘ulamd’, et le gnos-
tique cherchant sa voie de salut personnel sous les auspices de
la miséricorde.

Ainsi, dans le chapitre quatorze, nous assistons a un régle-
ment de comptes du jeune shaykh avec différentes catégories
d’hommes qu’il expédie en enfer par la puissance du souve-
rain Juge, et dans ce scénario eschatologique grandiloquent,
Ibn ‘Arabi joue le “sauveur messianique” en prenant la téte du
huitieme groupe des spirituels, le seul & étre admis au paradis
de la contemplation bienheureuse. Tous ceux qui se sont écar-
tés de la voie orthodoxe de I'union telle qu’il la cong¢oit sont
bons pour le chitiment et “culbutés en enfer”. Le cadre de
I'eschatologie coranique lui permet de légitimer cet “esprit
d’inquisition”.

Une premiére impression générale se dégage de la lecture
du Traité. Il y a la conscience aigué de la Toute-Puissance s’ex-
primant par le prone divin (khitdb) et qui alimente une rhéto-
rique de la promesse et de la menace, de la récompense et du
chatiment. Dans certaines séquences, la transcendance divine
est exaltée jusqu’a ’outrance et motive des avertissements et des
sanctions contre ceux qui prétendent définir Dieu et ignorent
leurs propres limites (notamment au chapitre cing, § 36 4 38).
Comme sujet de I'interpellation divine, le pélerin des contem-
plations assume la tiche d’avertisseur et d’éclaireur providen-
tiel pour la communauté des awliyé’ (pl. de wali). C’est 13 un
trait caractéristique de la fonction insigne attribuée au shaykh
comme recteur et juge souverain des ames qu’il doit gouver-
ner au nom de Dieu. La fonction rectrice du Pole mystique
(qutb) dans le soufisme, comme émanation humaine de I’au-
torité divine qui régne sur 'univers, est particuliérement
accentuée par les diftérents symboles de la guidance divine
mtitulant les principaux chapitres du livre. En effet, la lumiére
initiatique particuliére qui se dévoile par les différents astres
du Livre des Contemplations est ambivalente. Chaque astre est
un attribut divin, et donc simultanément un attribut de
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I’homme parfait en tant que “vicaire” ou “khalife” de Dieu.
Selon les perspectives, la lumiére guidante que capte le pele-
rin des contemplations se personnifie sous I’aspect de I'ins-
tructeur, du pilote, du rocher, du support, et ainsi de suite.

L’anthropologie d’Ibn ‘Arabi tire toutes les conséquences
de la doctrine du Pole mystique, comme chef supréme de la
hiérarchie universelle, et axe de communication nécessaire
entre Dieu et le monde. Le Pole est chargé d’assurer la diffu-
sion de I’ordre divin (amr iléhi) qui est le fiat coranique. Chez
Ibn ‘Arabi, et plus largement dans le cadre des confréries reli-
gieuses médiévales, alors en plein essor (aux XII¢ et XIII¢ siecles),
cette fonction initiatique releéve de la conception a la fois
métaphysique et éthique de 'homme parfait (al-insdn al-kamil).
On sait combien elle est caractéristique dans I’école d’Ibn
‘Arabi. Son brillant et difficile Livre des Théophanies en est la
meilleure illustration. Le théocentrisme d’Ibn ‘Arabi débouche
naturellement sur un anthropocentrisme qui dénoue la trame
de I'autorévélation divine par la voie des théophanies. La
Création méme est congue comme une théophanie existen-
tiatrice, propagation de la lumiére de I'Etre absolu se déployant
concentriquement a partir du noyau de la pure essence, infi-
gurable, vers la sphere universelle de la manifestation cos-
mique dont 'homme occupe le centre de référence.

Il importe de distinguer entre la fonction de cette hypostase
métaphysique qu’est ’homme parfait, omniscient et doté des
pleins pouvoirs, et ses conditions historiques d’application
dans le cadre organisé de I’ésotérisme islamique. De méme
que Dieu a de multiples attributs, son représentant ou vicaire
spirituel sur la terre a de multiples personnifications. Seulement
Ibn ‘Arabi tend a accaparer tous les charismes et toute I’auto-
rité émanant de I'insan al-kdmil. Ce sentiment d’élection divine
est absolument constitutif de sa personnalité et du role éminent
qu’il entendait jouer dans la communauté des hommes de Dieu.

Selon le soufisme, le véritable savant ( ‘alim, pl. ‘ulama’) est
celui qui connait toutes choses par Dieu, et qui applique la
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science divine, étant chargé de I'imposer a ses disciples. Le
hadith “Les savants sont les héritiers des propheétes”, qu’Ibn
‘Arabi invoque volontiers, est de ceux qui justifient 'autorité du
shaykh, autorité dont se réclament par ailleurs les docteurs de
la Loi (‘ulamd’), comme garants de 'orthodoxie et de la Sunna.
Promu au rang de “témoin” (shihid) de Dieu, 3 travers les diffé-
rentes stations ou il contemple sa lumiére, le wali interpellé est
le récepteur privilégié de la sagesse divine qu’il lui incombe de
transmettre. Il est le pole de conscience terrestre de la divinité
qui instaure avec son serviteur une relation duelle fondée sur la
dialectique coranique Seigneur-serviteur (Rabb -‘abd).

Dans ce Traité, Ibn ‘Arabi développe déja avec une belle
aisance la dialectique de la coincidentia oppositorum. Celle~ci repose
principalement sur I'exégése du verset coranique XLII, 11
énoncant la via negationis, ou tanzik (rien n’est semblable a
Lui), assortie de la via affirmationis (1l est Celui qui entend et
Celui qui voit). Dieu est inconnaissable et imparticipable
quant a I'essence qui est ineffable. Mais il se détermine libre-
ment par ses attributs de connaissance, qu’il manifeste par le
truchement du gnostique. Dans cette perspective, la notion
coranique de similitude qui est écartée de la pure nature
divine est transférée au plan de la manifestation divine dans le
microcosme spirituel que constitue ’homme comme synthése
intelligible de tous les attributs divins. Tel est le sens du hadith :
“Dieu a créé Adam selon sa forme!”. Fn d’autres termes, le
Trésor caché de la théosophie mystique, qui est I"absconditum
divin, se donne a connaitre comme théophanie sous I’appa-
rence de la forme humaine qui en dévoile les propriétés. Et
c’est 'investiture divine des “véridiques” qui sont les adeptes
de la perfection. Cependant, la divinité se dérobe a toute sai-
sie par I'intellect humain, car Dieu est “au-deli de la saisie”
(voir chapitre deux).

-—

L. Voir infra, Présentation du chapitre trois.
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Par-dela le jeu de la dialectique mystique, I’enseignement
d’Ibn ‘Arabi, qui pivote autour de I’axe anthropologique de
I’homme parfait vise a hisser I’esprit jusqu’a un seuil d’intui-
tion spirituelle ou les deux approches de la réalité divine, par
voie d’'immanence et de transcendance, se résorbent dans I’ex-
périence purificatrice du silence intérieur et de la stupeur
(voir chapitres cinqg et dix). Quand le cceur et I'intelligence se
taisent, la divinité y produit la lumiére purement intuitive des
réalités de I'esprit. Alors ’homme est élevé au rang de porte-
parole des secrets divins, selon le hadith: “Mon serviteur parle
par Moi”. Le témoin des contemplations place dans la bouche
de Dieu qui I'interpelle directement un discours nécessaire-
ment paradoxal, puisque la divinité est a la fois transcendante
et immanente, visible dans ses attributs épiphaniques et invi-
sible en son essence (chapitres dix et onze). Et ¢’est tout le
secret de la pédagogie mystique qu’assument I'Instructeur,
le Pilote et autres substituts symboliques de la Présence divine
(chapitres six et sept). Mais I'expérience mystique la plus élevée
se situe au-dela du langage et exige d’atteindre le recueille-
ment de 'esprit dans le silence (chapitre cing) et la lumiére
pure de la déité (chapitre onze).

Le déroulement du dialogue entre Dieu et le pélerin fait
que la lecture du livre manque de fluidité. On bute sur la for-
mule répétitive “Dieu me dit : ... Je dis”. Cet inconvénient
pour la lecture est compensé par I'impression d’une dictée
prophétique impérieuse dont le wali interpellé est le porte-
parole a I'intention de la communauté des croyants initiés.
Dieu montre, 11 parle, enseigne, commande, interdit, prend a
témoin son interlocuteur. Ce sont 1 des variantes du préne
(khitdb) qui est autant une exhortation qu'une admonition.

Certes, la tradition du soufisme classique de Bagdad aux
VII*IXe siecles a pu préparer le terrain avec les procédés du
shath (langage extatique) soufi familier a Hall3j et Shibli. Mais
Ibn ‘Arabi substitue, au jaillissement spontané du paradoxe
mystique, une phraséologie plus savante et conceptuellement
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trés élaborée, qui reste surchargée de sous-entendus. Il exploite
la dialectique philosophique qui’aide a nourrir sa méditation
et a développer une argumentation a contrario. En résulte un
effet de contraste dans I’échange des propos entre le serviteur
et son Seigneur, qui met en évidence les ressources de la coin-
cidentia oppositorum. Le logos prophétique énoncé en style ora-
culaire devient une projection du soliloque métaphysique que
poursuit 'auteur du Livre des Contemplations.

L’exploitation directe ou allusive d’épisodes ou de formules
coraniques rehausse I'intérét du discours tout en guidant le
sens herméneutique. On a suggéré dans la mesure du possible
au cours des Présentations les éléments ou les épisodes cora-
niques qui ont pu déterminer I'intitulation des chapitres, et
orienter les spéculations de I'auteur. Pour élucider les prin-
cipes du théophanisme, Ibn ‘Arabi use avec brio du discours
contradictoire par voie d’affirmation et de négation alternée
ou simultanée. L’intuition maitresse motivant le discours para-
doxal et I'accumulation des ordres et contrordres transmis au
mystique est que la divinité se dévoile tout en s’occultant. La

lumieére divine essentielle est inscrutable, et s’apparente ala’

téneébre originelle d’ou ’homme a été extrait. Ce dernier ne
peut en capter que les différents voiles épiphaniques, et méme
lorsqu’il parvient a soulever ces voiles - les soixante-dix mille
voiles de lumiére et de ténébre de la Face -, le témoin des
contemplations ne voit plus que le néant de son origine en
Dieu (chapitre trois). Les nombreuses séquences symboliques
du fand’, ou annihilation mystique dans la source divine, typi-
fient un retour a la condition adamique qui ressource !’esprit
dans I’harmonie et I’'unité des origines. C’est la restauration
du tawhid primordial, que symbolise le pacte d’alliance (mithdg)
noué dans le plérome entre Dieu et ’humanité, avant la créa-
tion (chapitre deux).

L’axe métaphysique définissant la relation entre les deux
“poles” de I'Etre, le pole divin et le pole créaturel, est figuré par
le symbolisme de I'arbre. De méme qu’on ne peut connaitre
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Iarbre qu’a ses fruits, c’est par la dérivation que I'on connait
le fondement, car I’arbre du tawhid n’est pas un tronc nu. Il a
ses ramifications multiples, dont chacune manifeste un aspect
particulier, singulier de la participation a la chaine de I'Etre.
Et, comme le dit I'auteur, “tout cela est relié a la terre”, c’est-
s-dire au cceur méme du serviteur qui se reconnait soi-méme
comme investi par la présence de son Seigneur. Alors, la pola-
rité de la conscience oscillant entre le rabb (seigneur personnel)
et le ‘abd (serviteur) se stabilise dans une parfaite réciprocité
gnostique entre le fondement divin et la dérivation humaine.
Car chacun des deux connait ’autre en vertu de la connais-
sance de cet autre qui est investi en lui-méme au point de
devenir lui-méme (chapitre douze). A ce degré supérieur ful-
gure la “réalisation de la certitude” (haqq al-yagin) qui abolit la
distinction illusoire entre je et Lui. C’est le tawhid de U'ips€ité
par lequel Dieu s’affirme lui-méme comme le vrai “témoin de
contemplation” (shdhid) dans le coeur du croyant véridique qui
est son miroir épiphanique. On peut alors décliner la formule
selon cette variante : “Celui qui se connait soi-méme est connu
de son Seigneur.” Car la connaissance que Dieu a de nous
dans notre étre essentiel est celle-la méme qui nous procure la
connaissance de nous-mémes tels que nous sommes connus €t
dévoilés en Lui par la puissance d’attraction de la lumiere
source. Cela implique la certitude de ne pouvoir désirer rien
d’autre que Dieu, car c’est dans I’'anéantissement de sa con-
science dans I'étre de Dieu que, de rien qu’il était, le serviteur
peut devenir quelque chose en participant a la lumieére origi-
nelle a laquelle I'ascése du tawhid doit le conduire.

Cette assomption vers I'union coincide avec une descente
de la Présence divine dans le cceur du wali véridique qui s’en
trouve investi, de telle sorte que se vérifie le beau hadith selon
lequel “le coeur du croyant est le trone de Dieu!”. Alors il peut

L. Pour les différents symboles du ceeur et les traditions s’y rapportant, voir
infra, Présentations des chapitres trois et huit, et le “Sceau du Livre”, § 88 et 93.
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connaitre son propre Seigneur de la connaissance méme que
Dieu a de Lui-méme, qui est une connaissance fulgurante, ins-
tantanée et éternelle. Je ne pense pas faire mentir Ibn ‘Arabi
en récapitulant la perspective par ces formules. Il y a d’abord
I'ignorance. Puis vient la distinction entre la masse opaque
de I'ignorance et la fraction infime de la connaissance. Puis
c’est larelation dans la distinction. Puis I’étroitesse de la rela-
tion conduisant a I’abolition de la distinction. Puis I'unifica-
tion sans distinction. Puis la distinction dans 'unité. Enfin la
subsistance dans 'unité de la distinction. Les deux derniéres
étapes correspondent respectivement au fand’et au bagd’, ou
encore au tawhid de I’essence seule et au tawhid de 'essence
avecles attributs.

Tant que 'on n’a pas compris que celui qui questionne et
celui qui répond (le talib et le matlib) ne sont pas deux inter-
locuteurs distincts, mais bien le dédoublement épiphanique
d’un méme esprit qui sonde ’abime des raisons d’étre des
choses et des objets de connaissance, aucune lumiére véritable
ne pourra abolir le voile illusoire mais tenace de la distinction
entre mot (and) et Lui (huwa). C’est la quintessence du message
de Hallaj ramassé dans sa proclamation : “And al-Haqq” (Je
suis Dieu ! ou, plus fidélement : “Mon moi est devenu I’Etre
vrai”)!. Dire “Lui” a ce stade, ¢’est reconnaitre sa transcendance,
certes, mais encore traiter Dieu comme un autre auquel on ne
s’identifie pas. En termes chrétiens, on dira que amour du
prochain n’a pas été compris comme étant I’amour de Dieu
pour Lui-méme. Les premiers grands adeptes de la réalisation
mystique — Tustari, Halldj, Kharriz, Shibli — et d’autres soufis
autour de Iécole de Bagdad dirigée par Junayd (m. 911) n’ont
cess¢ de méditer sur le lexique pronominal comme quéte
radicale de 'identité divine a trouver. Et au point culminant
de leur ascese, ils la trouvaient dans I'extase, par 'unio mystica

L. Pour le contexte du “And al-Hagq” dans le Kitdb al-Tawdsin de Hallaj, voir
Louis Massignon, La Passion de Halldj, Gallimard, Paris, 1975, vol. I1I, p. 374-376.
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avec le Bien-Aimé (Mahbib). L'expérience d’une telle osmose
spirituelle avec le Moi divin n’allait pas sans soulever I'alarme,
voire I'indignation, aux yeux des théologiens et docteurs de la
Loi sourcilleux quant au dogme de I'absolue transcendance
divine. Aussi, la plupart évitaient de s’en exprimer ouverte-
ment, alors que d’autres, comme le célebre Bastami, et plus
tard Hall3j, n’ont pas craint de divulguer le secret de leur taw-
hid dans le langage du shath, expression spontanée d'une
vérité incompressible jaillissant du coeur. La lecon fut si sévere
— on connait la fin de Halldj, martyr crucifié par le bras sécu-
lier - que, peu a peu, la proclamation (da‘wa) des maitres du
soufisme se mua en un discours de type apologétique et
exhortatif, filtré par la dialectique. C’est ce qui se produit avec
Ibn ‘Arabi, qui exprime le méme message fondamental dans
un langage hermétique et oraculaire. Mais au fond sa brillante
spéculation sur le “mystére de I'ipséité” et sur la “lumiére de
la stupeur” comme ultime voile de réalité divine (chapitre dix)
qu’il faut percer n’est qu’une longue paraphrase du shath
familier au soufisme primitfl.

Quand disparait vraiment I'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 ésotérique des mystiques,
qui se rapporte exclusivement a I'investiture de I'essence par
mode d’immanence, non a I’essence divine inconditionnée
qu’on appelle le ghayb (I'inconnu, 'invisible). Alors I'ame reflue
dans I’étre et la pensée de Dieu, qui la remodele selon une
forme parfaite : précisément la forme archétype d’Adam créee
“a'image divine”. C’est le rétablissement de la constitution
divine primitive (fitra) impliquant une analogie entre le Créateur

1. Voir Ruzbehan Baqli Shirazi, Commentaire sur les paradoxes des soufis ( Shar‘h—e
shathiydt), Introduction et édition du texte persan par Henry Corbin,
Bibliothéque iranienne, Téhéran, 1966, a I'Introduction francaise, p. 14.—16.
Surle sens et la portée du langage extatique (shath) dans le soufisme ancien,
voir aussi C. W. Ernst, Words of Ecstasy in Sufism, New York Press, Albany, 1985.
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et sa créature. On peut dire que le grand ceuvre alchimique
consiste a €laborer la “Pierre de la similitude”, qui est un sym-
bole majeur de 'homme parfait. Cette perspective rejoint les
intuitions fondamentales de I’alchimie spirituelle dans le sou-
fisme d’Ibn ‘Arabi, et qu’il a développées dans un traité spécial!.
Il met en relation organique le théme coranique de I’assise du
Miséricordieux sur le trone de I'univers avec I'intronisation
mystique du cceur du gnostique. Ainsi tous les noms divins,
qui ont été enseignés a Adam dans ’acte créateur, sont “ins-
crits” sur cette “Pierre philosophale” qu’est le cceur, en tant
que réceptacle de la primitive insufflation divine. L Alif, pre-
miere lettre de I'alphabet arabe et symbole de la pure essence,
se trouve gravé sur toute chose portant la marque de 'unité
premicre. L’homme détient en lui-méme le secret de la pierre,
qui est le secret de Dieu immanent a la forme humaine (cha-
pitre trois). Le shaykh évoque le hadith du cceur qui est “tenu
entre les doigts du Miséricordieux?”. C’est 'apprentissage de
la science innée qui exige un abandon complet entre les
mains de Dieu ('article fondamental du fawakkul) et une
réceptivité du cceur aux effusions de la lumiére divine. Telle
est la soumission aux décrets de I'Invisible (. ghayb), dont Khadir,

modéle du serviteur parfait, est la personnification spiri-
tuelled. C’est pour 'amour de cet Invisible qu’est Dieu, que ses

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

décrit les péripéties 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 menant jusqu’a I'unique océan
divin ot il s’immerge, elle le transporte par I’échelle des sept

1. Ibn ‘Arabi, L'Alchimie du bonheur parfait, traduit de I'arabe et présenté par
S. Ruspoli, Berg International, Paris, 1981, 2 éd. 1997.

2. Voir chapitre “Sceau du Livre”, § 106. La science innée est aussi illustrée
par une séquence d’initiation 4 la connaissance divine par I’apprentissage
de I'alphabet mystique. Voir Présentation du chapitre trois et § 14 et 17.

3. Sur Khadir, voir infra, Présentation du chapitre huit et la citation du ver-
set coranique XVIII, 65 au § 87.
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cieux ésotériques du Malakiit (le Roya1.1m6 spirituel). Et tou-
jours par un astre qui se leve devan‘t\l’oeﬂ du ceeur, le Yoyageur
est guidé vers la source de la lumlelte. A trave‘rs }es ?preuve's
purgatives, et les illuminations mystiques destm.ees a le forti-
fier, 4 travers les témoignages de la Toute-Pulssa‘nce/ et les
signes célestes et terrestres de la Beaut'e etde 12:1 Majest(?, dans
la succession des états et des stations, il franchit les paliers de
la rectitude divine qui doivent le mener jusqu’au terme/de §on
désir. Ibn ‘Arabi termine son exposé sur une intfirpretatlon
ésotérique de la “voie droite” (al-sirdt al-mustaqim) c,ongue
comme une ascension du cceur a travers les “sept degres dela
droiture”. Cest 1a une esquisse de la doctrine de la résurrec-
tion spirituelle (giyama) résumant bien 1’ ethos fogdamental du
soufisme dans la lignée des théologiens mystiques comme

Muhasibi et, plus tard, Ghazali.

Au-dela de ses préoccupations idéologiques, la valeur'du
Livre des Contemplations tient a la puissance de I'interpellation
divine dont Ibn ‘Arabi se fait le porte-parole. Comme interpel-
lation du Seigneur a son serviteur d’élite, le prone (khitab)
émanant de la Présence divine vient dans le prolongement
de la Parole prophétique. L’alternance des ordres et fles
contrordres, de la promesse et de la menace, et 1’accu1T1ulat10n
des paradoxes sont destinées a briser la chaine laborieuse d.u
discours logique afin de produire I'éveil de I'dme etla connais-
sance recherchée. Mais la véritable illumination ne s’obtient
qu’aprés errance dans le désert de I'ignorance 'et l’a,t{andOI}
du pélerin dans la “mer de la stupeur” (chapitre dix). L’énoncé
paradoxal de la transcendance/immanence se résout dar‘ls le
théophanisme des lumiéres guidantes de la Contelflplatlor'l.
Nous verrons plus loin la fonction particuliere attribuée aux dif-
férents astres, en rapport avec le symbolisme numérique du sep-
ténaire redoublé. C’est en effet ce symbolisme qui structure la
composition de notre texte, et détermine ses lignes directrices.
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LE SYMBOLISME DU SEPTENAIRE

On a remarqué que le Kitab al-Mashdhid se décompose en qua-
torze Contemplations (Mashdhid) par lesquelles la divinité se
dévoile au moyen d’un astre particulier qui réfléchit sa
lumiére sur le cceur du gnostique. Dans les manuscrits, la liste
et le titre des chapitres sont donnés une premiére fois a la fin
du Prologue, puis repris successivement dans la rédaction du
Traité. Pour plus de clarté, nous avons reporté cette table des
matieres a la fin de I'ouvrage. Pour composer les titres de ces
Contemplations, il a suffi a Ibn ‘Arabi de modifier chaque fois
le sujet thématique - lumiere du support, lumiére du pilote,
lumiére des fleuves, etc. — ainsi que la désignation de 'astre
particulier (najm) donnant accés a la contemplation corres-
pondante. La table des matieres insérée au début de I’ouvrage
comporte régulierement I’adverbe de maniere par (bi) pour
montrer que c’est par ou au moyen de I'astre du discerne-
ment ou de tel autre astre que le pélerin accéde a cette
contemplation déterminée. Mais en reprenant ces chapitres a
I'intérieur du livre, Ibn ‘Arabi abandonne cette solution et
substitue a 'adverbe parla particule de coordination et ; ce qui
donne au lieu de : contemplation de la lumiére de I’existence
parle lever de ’astre du discernement, et ainsi de suite, une
simple association entre “la lumiere de I'existence ef 'astre du
discernement”. De plus, dans les derniers chapitres, Ibn
‘Arabi ne reprend que le début du titre, sans rappeler ’astre
correspondant a la contemplation qu’il évoque. Qu’est-ce que
cela change dira-t-on ? Rien d’essentiel, mais cette fluctuation,
Jje veux dire le passage stylistique voulu du par au et dans le
corps du livre, semble indiquer que le rapport de causalité
d’abord envisagé par I'auteur entre tel astre et telle contem-
plation n’est pas aussi rigoureux qu’il le pressentait au départ.
I1 convient d’examiner certains aspects de ce symbolisme
astral. Comme la divinité posséde de multiples attributs,
autour de son soleil révoluent diverses planétes et étoiles au
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rayonnement variable que capte le spectateur des si.gnes di\’f.ins‘.
Telle apparait la situation du pélerin des contemplations. A 'imi-
tation d’Abraham et d’autres prophétes mentionnés dans la
révélation coranique, notre voyageur bénéficie des lumiér’es d,e
la guidance divine (hiddya) par le trucheme.:nt d(':s as‘tres esqte—
riques du monde spirituel percus par l’1mag,1Anat10n active
(khayal) dans le Malakiit, assimilable au ciel de I'ame, et cor.lgu
comme intermédiaire entre le monde intelligible et le domaine
des sens. Le Dieu lumiére, d’apres le verset XXIV, 35, guide pro-
pheétes et awliyd’ par les signes célestes et les constellations.
Ainsi dans le Coran abondent les symboles dinitiation prophe-
tique par le Soleil, 1a Lune, Vénus et diverses conﬁgu'ratlons
astrales manifestant la beauté de I’ordonnance cosmique, €t
témoignant de la toute-puissance du Créateur. L’observation.du
ciel aide les itinérants vers Dieu a cheminer dans la voie droite,
pourvu qu’ils évitent d’idolatrer les astres!.

Parmi les motifs de la guidance prophétique par les astres,
ce sont les épisodes de visions célestes du Malakiit (le Royaume)
données a Abraham qui sont les plus significatifs. Ils ont été
largement interprétés dans la littérature du soufisme pour
illustrer 'apprentissage de la connaissance divine a travers les
épreuves du voyage vers la patrie céleste2. D’autres exemples
attestent la prépondérance de ce symbolisme astral comme

1. Voir infra, Présentation du chapitre cing. )

2. Abrabam, qui abat les idoles du paganisme cananeen, est aux‘yeux de
I'islam le triomphateur de I'ancienne idolatrie astrale, et de ce f31E le type
du croyant véridique, initié a la connaissance de I'Unique (ou/ta'whzd). Voir
Coran, VI, 74 4 76, complété par Coran, XXXVIL, 83 a 88. L’épilsode cora-
nique de la vision astrale d’Abraham a été interprété des 1’0F1g1ne comme
une épreuve d’initiation au monothéisme authentique. Voir : — Hujwiri,
Kashf al-mahjib, p. 237238, translation R. A. Nicholson,.Londres, }970. -
Majdiddin Baghdadi, Risdla fi al-safar, ceuvre manuscrlte: ~Ibn Ara}n,
L’Alchimie du bonheur parfait, op. cit., p. 98, § 73. — Henry Corbin, En Is{am ira-
nien, Gallimard, Paris, 1972, vol. III, p. 47, 50, 95 (exégeése de
Ruzbehan) ; ibid., vol. IV, p. 147 et 184, ainsi qu'a I'Index général, sous
“Abraham”, “astres”, “Soleil”, “Lune” et “Malakiit”.
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témoignage de la providence divine dans le Coran!. Ibn ‘Arabi
s’est naturellement inspiré des motifs coraniques de visions
astrales qui impregnent la tradition religieuse en liaison avec
I’expérience prophétique. 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
métaphysique. Ainsi pour la lumiére de la déité, du silence, de
la stupeur, ou encore le symbolisme du voyage par les fleuves
et les océans (chapitre huit et neuf). Le théme générique du
voyage et de la quéte est illustré par le dévoilement de ces dif-
férentes entités lumineuses en correspondance avec les noms
divins dont ils sont les signes “visibles” au Malakdit. Maintes
séquences de son autobiographie spirituelle confirment ce
fait2. A plusieurs reprises, le shaykh mentionne le soleil et la
lune, les astres en général, et méme une fois la constellation
de la Petite Ourse au cours du livre. Pour inciter son témoin de
contemplation a la découverte de Dieu et ses mysteres, le Tres-
Haut lui recommande : “Regarde-moi dans le soleil, recherche-
moi dans la lune, scrute-moi dans les étoiles” (chapitre quatre,

§ 20). C’est encore le soleil et 1a lune dont les influx spirituels

alternés déterminent la condition du rocher baignant dans la

mer verte (chapitre huit).

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

respondance entre les noms et les propriétés de la sagesse

1. Remarquer notamment le titre de la sourate LIII (L’Etoile), verset 1, qui
commande la vision mystique du prophéte Muhammad. Et les thémes des
sourates LIV, LXXXV et XCI, ainsi que les nombreuses séquences cora-
niques ot intervient le symbolisme du jour et de 1a nuit, de la lumiére et des
ténebres, et des signes célestes comme annonces de récompense ou de chi-
timent, en fonction de I'eschatologie religieuse traditionnelle. Nous retrou-
vons ces différents aspects éthiques et mystiques dans le présent Traité.

2. Voir Claude Addas, Ibn ‘Arabi ou la quéte du Soufre rouge, Gallimard, Paris,
1989, tableau récapitulatif, p. 352. Ibn ‘Arabi se voit uni aux étoiles et aux
lettres de I'alphabet dans une vision survenue en 1200.
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divine et leur détection par les entités céleétes du Malakflt.
Chaque lumiére théophanique captée par ‘I’CEI} du cceur recele
un aspect de la science innée communiquee par la parole
divine. Le prone que Dieu adresse a son “temomh de contem-
plation” (shihid) est I'essence de la lumiere intell'iglble (}or}t cet
astre est porteur. C’est ce sens secret qu’il s’agit de pénétrer.
Ainsi, a travers les quatorze stations du Livre des. Contemplatzon.s,
la parole divine, concue comme émissiog lumineuse, pr\odu.1t
un éveil de I’ame aux réalités métaphysiques que le pélerin
doit assimiler, interpréter et transmettre aux hommes d-e’ la
voie. La succession des apparitions et occultations associées
aux lumiéres de la contemplation qui sont aussi des voiles épi-
phaniques de la Majesté divine (Jalal) conditionn(? I’appren-
tissage des secrets de la création et de la connaissance (.lu
tawhid. Cette initiation se développe par le mouvement dia-
lectique inhérant a la pédagogie divine. C’est es?ent.lell.er'nent
par I'“assistance de I'Esprit”, émanant de l’imperz}tlf le.m, le
kun coranique, que le pelerin est initié a la volonté de Dieu et
i ses décrets prééternels.

Alors que I'homme ne peut connaitre la mesure de la capa-
cité divine qui l’oblige a se résigner devant son ignoranFe fon-
damentale, par sa sollicitude, la divinité s’adapte d sa falbl'e§se
et léclaire sur sa destinée et sur les arcanes de la voie unitive
menant au salut, et donc au bonheur. Cette pédagogie divine
s’exerce par touches fugitives, dans des états mystiques ou des
extases passagéres, ou bien a travers les haltes plus durables
dans les stations de la contemplation. Chaque seuil de c?ntem-
plation qu’atteint le pélerin est comme une oasis fie fralch,eur
et de quiétude au cours de sa tribulation dans le désertde 1“ hu-
maine servitude. Pour le pélerin de Dieu, tout est signe, les Verj
sets” du livre sont des signes directement intelligibles pour celui
qui sait lire le livre de I'Etre qui est la parole de Dieu en acte,
fixée dans la révélation coranique. Mais la nuit alternant avec le
jour, le temps, les saisons, la lumiére, I’obscurité, le ciel', la terre,
les régnes de la nature, les constellations, les luminaires, tout
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cela a une signification précise qu’il appartient au pélerin de
comprendre au moment ou ce “signe” lui apparait.

A Pexception du court chapitre onze, qui est une vision
apophatique de la déité purement indéterminée, chaque
lumiére se présente comme un attribut divin représenté géné-
ralement par un des termes du lexique du tasawwuf et de la
philosophie, plus rarement par un mot tiré d’un contexte
coranique, auquel cas nous I’avons relevé dans les Présenta-
tions correspondantes des chapitres. Ainsi pour le pilote, le
rocher, le support, etc. Une des subtilités métaphysiques de ce
symbolisme des lumiéres divines est de mettre en évidence la
fonction réceptive et illuminative des différents astres qui les
interceptent, chacun de ces astres étant en affinité avec une
des facultés subtiles (latd’if) de I'anthropologie mystique : le
ceeur, comme centre de référence des illuminations divines, et
les autres centres de conscience qui s’y rapportent et s’y résor-
bent, tels que le secret (sirr), esprit individuel (riih), 'arcane
caché (khafi), ainsi de suite!. Il existe une correspondance
organique entre le microcosme humain et les différentes
lumiéres émanées du monde invisible, la source divine cachée,
qui sont projetées sur la conscience du mystique, et que celui-
ci-découvre grace a ses facultés subtiles dans le Malakiit, monde
médian de I’ame universelle intermédiaire entre le monde sen-
sible et le monde purement suprasensible. Le dévoilement de
chaque contemplation correspond & un seuil ou une station
de la connaissance qu’il faut franchir et dépasser pour aller

vers une autre plus ¢levée. C’est I’éthique de la progression,
ou suliik, déterminant 'acquisition progressive des étapes de
la connaissance unitive que le soufi a vocation de parcourir.
Tel un phare en hauteur, chaque astre ésotérique du ceeur
projette un éclairage providentiel sur une nappe obscure de
I'océan divin que sillonne le voyageur. Il représente un attri-
but épiphanique de Dieu, un aspect de la providence qu’ll

1. Voir infra, Présentation du chapitre sept, § 43.
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exerce sur I'élite de ses serviteurs sincéres puisque, aussi bien,
“par |étoile ils sont dirigés” (Coran, X\d, 16). .
Quant au nombre de ces Contemplatlons.(c’luator.ze), il va
de soi qu’'lbn ‘Arabi a intentionnellement tir¢ parti du syr?-
bolisme du septénaire redoublé. On connait la sentence qu il
pronon¢a devant le cercle du shaykh Mahdawi (a Tunis en 590
de ’hégire) a I'époque ot il écrivit son Livre fies (‘Z‘ontem‘pla—
tions. 11 déclara devant Iassistance estomagquée : “Je suis le
Coran et les Sept redoublés |” (par allusion aux sept versets de
la Fatiha)t. S
Nombre parfait, le chiffre sept et ses démultxphca.ltlons
motivent de nombreuses correspondances Cosmc.)loglques,
anthropologiques et kabbalistiques. Nombre impair, comme
le un et le trois, le sept renvoie 4 I'unité, a1'Un essentiel, S}-/m—
bole du non manifesté (ghayb). Il en exprime la démult%ph-ca—
tion. De méme, c’est le principe du redoublement se.ptenalre
qui détermine le nombre des quatorze Contemplations. Ibn
‘Arabi a précisé ailleurs sa conception du noml?re qgat}orze
comme indice de 'ame humaine pleinement illuminee e.t
manifestant la synthése des attributs de perfection - tradi-
tionnellement au nombre de sept — en commentant une
strophe de son Tarjuman al-ashwéq (L’Interpréle des /ardents
désirs)?. 11 s’inspire, semble-t-il, des propriétés de la Tétraktys
des pythagoriciens, en additionnant la tétrade fondam‘entalt?
des quatre forces ou €léments universels au nombre dix, qui
en est le produit démultiplié, pour dégager le dou.ble septe-
naire de la constitution de ’ame initiée a la connaissance du
tawhid. C’est la méme idée qui commande la distribution de
ce Traité en quatorze Contemplations, dont.chacune dévoile
un aspect déterminant de la réalisation mystique.

1. Voir Claude Addas, op. cit., p. 145. A .

2. Voir The Tarjuman al-ashwdg, by Muhyi’ddin Ibn al-‘Arabi, trad. R: A. NlC%lOl—
son, Londres, 1978, strophe XL, 1, p. 124-125, avec le commentaire de ['au-
teur.
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A la clé de 'heptade cosmologique et mystique, figure le
fameux hadith des soixante-dix mille voiles qui dissimulent la
face divine, et qui intervient réguliérement dans ’herméneu-
tique du soufisme et du chiisme. Ce hadith commande le
théme directeur du chapitre trois! et, d’une facon plus géné-
rale, il motive le rythme harmonique du septénaire qui est
récurrent dans ce Traité. Le soulévement des soixante-dix (ou
soixante-dix mille) voiles correspond aux sept paliers de I'as-
cension vers la source de la lumiére grice a la divine pédago-
gie de I'“Instructeur” (voir chapitre six). Ce dernier confirme
au pelerin qu’a chaque station de Pitinéraire mystique corres-
pond le dévoilement d’un secret qui ne peut étre communi-
qué ailleurs, sans péril pour son bénéficiaire. Dieu confie au
pelerin : “Apprends que chaque jour soixante-dix mille secrets
d’entre les secrets de ma Majesté viennent visiter le cceur du
sage, et qu’ils n’y repassent plus jamais” (§ 34). Remarquons
que ce chiffre est la démultiplication du septénaire fonda-
mental de la cosmogonie, d’aprés le théme coranique de la
création des sept cieux et des sept terres (Coran, LXV, 12),
qu’lbn ‘Arabi rappelle dans le Sceau du Livre (§ 89). Selon
une autre perspective, kabbalistique celle-1a, il évoque le pro-
cessus du dévoilement des secrets de la cosmogonie et des
attributs divins par une série combinée de soixante-dix lettres
(ibid.) ainsi que les soixante-dix doxologies qu’exigerait I’her-
méneutique secrete de 1'Alif, lettre qui est a armature du
Nom supréme, et donc le symbole de 'unicité divine2. Dans le
scénario du Jugement dernier, la norme du septénaire s’ap-
plique également aux sept catégories des hotes de ’enfer.
Dans I’économie du salut universel, Ibn ‘Arabi suspend l'ac-
complissement du tawhid au processus d’une rédemption cos-
mique associ€e trés symboliquement a l’apparition du
septieme millénaire qui coincide avec I’abolition de tous les

1. Voir infra, 1a Présentation.
2. Voir chapitre trois, § 14, et chapitre cing, § 26.
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yoiles métaphysiques. Le retour a I’harmonie univ‘erselle est
typifié par I'idée de 1’ e6n eschatologique. Ce]ouf divin mar(luc;
la fin du sixiéme millénaire, placé sous le “régne du Mzr‘n
(symbole de Muhammad), et débouche sul.” le “septlém? nnl;
lénaire” qui est la durée pure de la “coexistence mystique
(ma'‘iyya) avec Dieu pour I'ensemble du genre hu‘m?in. Il Pré-
figure 'avénement du régne messianique que preced\e le jour
du Jugement dernier, dont Ibn ‘Arabi offre une scéne dan-
tesque. A la fin de ce scénario eschatologique, ot toutes les
sectes passent en jugement, Ibn ‘Arabi prend la téte du groupe
des élus admis au paradis, et se présente sans fausse modestie
comme le délégué du Trés-Haut, chargé d’apporter a I’huma-
nité souffrante la vision béatifique et la connaissance salutaire!.
La encore, le motif du jugement final et de la rédemption obéit
alaloi du septénaire.

Ces exemples, que ’on pourrait multiplier, illustrent 2 un
degré ou a un autre les propriétés de 'heptade gouvernant
I'herméneutique spirituelle chez Ibn ‘Arabi. Dans I'ordre de
la création ou genése, le dernier millénaire marque ’achéve-
ment du processus créateur, symbolisé par le repos sabbatique
de Dieu au septiéme jour d’aprés le récit biblique de la Geneése.
Mais au cycle cosmogonique des sept jours ou millénaires de
la création correspond dans I’ordre eschatologique la remon-
tée vers I'Esprit & travers I’échelle des sept cieux du Mi‘rdj,
d’apreés les traditions relatives a I’ascension mystique du pro-
phéte Muhammad. Le septiéme millénaire marque I’achéve-
ment du périple de la waldya, comme initiation a la gnose, et
réintégration dans I'unité divine.

Discutant du nombre des “facettes du coeur”, homologuées
aux portes de la contemplation, en référence avec la doctrine
de Ghazili, Ibn ‘Arabi énumére les “présences divines” (hada-
7dt) qui se dévoilent dans la contemplation, et dont le micro-
cosme du cceur est le miroir épiphanique (§ 93). Etil conclut

1. Voir chapitre quatorze, § 82 et suiv.
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un peu plus loin : “A ces présences divines se rapportent des
enseignements exotériques et des enseignements ésotériques”,
les premiers s’adressant aux progressants, et les seconds aux
maitres confirmés (§ 102). C’est 12 encore une maniére de jus-
tifier le dédoublement du septénaire que ’on retrouve dans
nos quatorze Contemplations. Leur but est de permettre a cha-
cune des deux catégories évoquées de parcourir les sept paliers
ou degrés de 'itinéraire spirituel en empruntant la voie qui lui
est le mieux adaptée. Pour définir les critéres de la véracité
(sidg) recherchée par Iélite des hommes de Dieu, Ibn ‘Arabi
décrit succinctement en conclusion la droiture ou rectitude (st-
gama). Cette exégese de la “voie droite” qui est invoquée dans la
sourate liturgique de la Fatiha (I, 6) comporte sept degrés
ascendants, décomposés en trois aspects complémentaires :
droiture par la parole, par I'action et par le cceur (§ 104 et 105).
Enfin, dans une petite énigme kabbalistique, a propos des
lettres 7a Ha dont I'addition selon la valeur numérique donne
le chiffre quatorze, Thn ‘Arabi suggére 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’lbn
‘Arabi juge trés précieuse, puisque la divinité s’y révele en
mode d’affirmation personnelle : “Je suis Dieu, il n’y a de Dieu
que Moi” (XX, 14). Et c’est I'énoncé du tawhid dans le langage
de I'ipséité qui provoque la stupeur et ressource les témoins
véridiques dans la lumiére de I'unicité!.

Nous retiendrons de ces diverses correspondances la perma-
nence du sept, nombre d’or, que le shaykh applique a différentes
perspectives cosmologiques, eschatologiques et noétiques. On
peut dire qu’lbn ‘Arabi adopte, comme beaucoup d’autres
auteurs musulmans, le schéma septénaire dédoublé selon 1'éso-
terique etl’exotérique en s’inspirant du Mi rdj muhammadien,

1. Voir chapitre dix et Présentation.

INTRODUCTION 35

N

dont il a2 donné par ailleurs plusieurs versions mystiq}le‘s. Ainsi
chaque contemplation estla clé d’accés a une def reglc’)ns de
’outre-monde (dkhira), celui vers lequel toute arge s’ache-
mine, soit dans 'ignorance de sa destinée future, soit par une
anticipation spirituelle qui est celle des hommes .de la voie,.
initiés dés la vie présente aux mysteres eschatologlque.s'de la
vie éternelle, de la béatitude, mais aussi du chétin‘len.t lelI}. Et
cette perspective des fins derniéres hante la méditation d’Ibn
‘Arabi, comme elle imprégne son discours.

A PROPOS DE LA LETTRE PREFACE

Tel que nous le publions, Le Livre des Contemplati(?ns se présente
comme un traité autonome et complet, depuis le Prol‘ogue
jusqu’au Sceau du Livre. Pourtant, dans certams}re/cu’ell’s de
manuscrits, le texte pur du Kitdb al-Mashahid est precedf.z d une
assez longue lettre lui tenant lieu de préface, mais qu’il sera'ut
plus exact de qualifier de postface. Elle est d’ailleurs enregis-
trée sous différents titres qui prétent a confusion!. Il sagit en
fait d’une sorte d’apologie que rédigea Ibn ‘Arabi pour favori-
ser I'accueil de ce Traité dans le cercle du shaykh ‘Abd al-'Aziz
al-Mahdawi dont il fut le disciple au début de sa vocation?. En
effet, Mahdawi était directement rattaché au prestigieux
shaykh Abt Madyan (m. 1197), originaire d’Anfialqusie, et
regardé comme le “pdle” (qutb) du soufisme 'de l\Af,lflque du
Nords. Un peu plus tard, Ibn ‘Arabi réussira as imposer
comme le principal successeur spirituel de ce dernier, bien que
les deux hommes ne semblent pas s’étre rencontrés. Or, lors

1. Voir Claude Addas, op. cit., p. 157 2 160. .
2. Voir Ibn ‘Arabi, Les Soufis d’Andalousie (Rih al—quc{s}, trad. J. Agstln,
Sindbad, Paris, 1988, p. 176, note 247, et C. Addas, op. cit., p. 146 eE Suiv.

3. Voir I'article “Abtt Madyan” dans Encyclopédie de Ulslam (nou\.relle edmon‘).
Sur sa vie, voir Emile Dermenghem, Vie des saints musulmans, Sindbad, Paris,
1983, p. 249 et suiv.
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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 réticence pour avoir choqué son assemblée par certains pro-
pos jugés outranciers!. L’initiative de lui adresser une épitre
motivant la composition de son Livre des Contemplations ne pou-
vait qu’arranger les choses et faciliter son admission dans le
cercle assez fermé de ce compagnon d’Ab Madyan.

Dans cette épitre ou il défend la validité du recours au
dévoilement intérieur (kashf) chez les hommes de Dieu, Ibn
‘Arabi justifie aussi ses conceptions de la waldya (initiation
mystique) en invoquant quelques autorités du soufisme qui
ont utilisé avant lui le procédé du dialogue direct (mukhdtaba)
avec Dieu pour transmettre leur message spirituel. Et parmi
ces autorités, il mentionne certains écrits du cercle de I’école
d’Almeria, représentée par Ibn Barrajan (m. 1141), Ibn al-
‘Arif (m. 1141)2, et il se réclame du grand mystique Niffari,
dont il reconnait s’étre inspiré pour la composition de son
Traité. On y revient au chapitre suivant.

Dans cette lettre, notre auteur prévoit bien sir I’objection
de certains lecteurs qui pourraient lui dire : “Comment peux-
tu prétendre qu’il s’agit d’un écrit directement révélé par le
prone divin, sachant qu’aprés le prophete Muhammad il n’y a
plus de révélation divines ?” Le shaykh répond en faisant jouer

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

2. 1bn al-‘Arif (1088-1141) est I'auteur d’un important traité de soufisme, le
Mahdsin al-majdlis (trad. Asin Palacios) ; et Ibn ‘Arabi le cite fréquemment
dans son encyclopédie mystique des Futiihdt makkiyya (Les Révélations spirituelles
de La Mecque). 1l représente avec Ibn Barrajin et Ibn Qasyi le courant de ten-
dance néoplatonicienne issu de I'école dite d’Almeria, fondée par Ibn
Massara (m. 931}, qui a beaucoup marqué la pensée d’Ibn ‘Arabi. Voir Asin
Palacios, Obras Escogidas, Madrid, 1946. Et le résumé donné par Henry Corbin
dans Histoire de la philosophie islamique, Gallimard, Paris, 1964, VII, chap. 1.

3. Comparer I'extrait de cette Préface donné dans I’édition espagnole du
Kitb al-Mashéhid. Voir Ibn al-‘Arabi, Las Contemplaciones de los Misterios,
Introduccion, edicion, traduccién y notas de Suad Hakim y Pablo Beneito,
Murcie, 1996, Introd., viI.
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]a subtile distinction théologique entre la révélation (wahy),
réservée aux seuls prophétes, et I'inspiration (ilhdm), dont se
réclament les awliyd’, comme héritiers et interpretes de I'en-
seignement prophétique consigné 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 différent des deux opus-
cules cités en conclusion du Livre des Contemplations!.

Ceci pose encore un probléme, sachant qu’lbn ‘Arabi men-
tionne souvent sous des titres différents des écrits identiques,
et parfois méme des traités qu’il n’a pas encore rédigés et qui
sont restés a I’état de projet, ou n’ont pas été retrouvés. Quoi
qu’il en soit, notre auteur obtient ainsi un “effet de masse”
susceptible d’impressionner I'auditoire quant a sa fécondité
littéraire et a la solidité de sa culture spirituelle, que personne
du reste ne met sérieusement en doute. En définitive, cette
dissertation annexe est une apologie circonstanciée du Livre
des Contemplations destinée a en favoriser la bonne réception
dans le groupe du shaykh Mahdawi. Les deux écrits sont donc
bien distincts. D’ailleurs, il n’est pas fait mention de cette
épitre dans les commentaires de notre Traité.

LA FILIATION LITTERAIRE : NIFFAR] ET GHAZALI

Le Livre des Contemplations est marqué par I'influence doctrinale
de deux grands théologiens mystiques, d’ailleurs aussi diffé-
rents que possible par leur culture et leur tempérament. Il s’agit
du soufi Muhammad ibn ‘Abd al-Jabbar al-Niffari (Xe siécle) et
d’Ab Hamid al-Ghazali (1058-1111), le célébre défenseur des
valeurs du soufisme, mais aussi le critique sévére des faldsifa
(philosophes) .

-
1'.H s'agit de LInterpréte du rayonmement des ceeurs (Mutarjim jald’ al-qulib) et du
Livre de la réunion et de la séparation sur les significations de la Révélation (Kitdb al-Jam'
Wa altafsil f; ma ‘Gni al-tanzil). Voir infra, chapitre “Sceau du Livre”, § 91 et 92.
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La mention de Niffari dans I’épitre d’Ibn ‘Arabi signalée
plus haut était Ia moindre des choses, compte tenu de Iétroite
parenté stylistique et doctrinale qui existe entre Le Livre des
Contemplations et le Kitdb al-Mawdqif (Le Livre des Stations
divines) de Niffari. Ce traité de haute métaphysique, résolu-
ment intérioriste et fortement inspiré, compte parmi les chefs-
d’ceuvre de la littérature classique du soufisme. Il est élaboré
sous la forme caractéristique du dialogue avec Dieu, dans un
réseau de questions et de réponses faisant jaillir le sens tou-
Jjours renouvelé de la vérité divine essentielle qui se dévoile au
cceur du mystique interpellé.

Ibn ‘Arabi a étudié Niffari de prés, et il I'a “imité” pour la
rédaction du présent Traité. Force est de reconnaitre que Le Livre
des Stations divines de Niffari est bien mieux écrit et plus limpide,
parce que la pensée de Niffari est toujours claire et profonde.
Cela tient au caracteére intime des entretiens du pélerin des
Mauwaqif avec I'interlocuteur divin, car le dialogue, serré et
précis, ne sert pas de prétexte, comme cela arrive dans Le Livre
des Contemplations, a des digressions philosophiques ou polé-
miques. Parfois, notre auteur a carrément interpolé Niffari en
reprenant presque textuellement certains titres et fragments
qu’il incorpore discrétement dans son Traité. Nous en avons
signal€ les plus flagrants au cours des Présentations correspon-
dantes. Ces emprunts ne viennent pas seulement de certains
chapitres ou “stations” du Kitab al-Mawdgif, mais également du
Kitab al-Mukhatabat (Le Livre des Entretiens) du méme Niffari.

Le pére Nwyia, auquel on doit une nouvelle édition des
ceuvres niffariennes complétant celle due a Arberry!, suggé-
rait de gouter la saveur de ce propos qui résume bien I'esprit

1. The Mawdqif wa’l-Mukhdtabat of Muhammad Ibn al-Jabbdr al-Niffari, with
other fragments, par A. J. Arberry, Cambridge University Press, Luzac, 1935 ;
cette édition est accompagnée d’une fort belle traduction du savant
anglais. Une édition plus compléte des ceuvres de Niffari, d’aprés d autres
manuscrits anciens, a é1€ donnée par Paul Nwyia, Trois ceuvres inédites de mystiques
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de Niffari : “O mon serviteur, émigre donc vers moi, tout
comme les awliyd’ font leur émigration vers moi ; emprunte la
voie qu’ils ont suivie. Alors vous vous réjouirez ensemble, vous
serez rassemblés et vous communiquerez entre vous. Car je les
ai introduits dans les entretiens mystiques qui se déroulent dans
le secret (des coeurs).” Le signe de I'élection du wali selon
Niffari est d’étre invité a comparaitre en présence de Dieu eta
remettre son ceeur entre ses mains pour recevoir I'effusion
directe de la lumiére divine. C’est cette lumicre que le mystique
transmue en parole sous la forme du prone inspiré (khitab).

Je crois utile de suggérer que le procédé de I'entretien mys-
tique entre Dieu et I’homme, ou éclate tout le talent de Niffari
qui a séduit le jeune Ibn ‘Arabi, a son origine dans le langage
expressif du soufisme ancien sous forme de shath (outrance,
paradoxe mystique) : chez Hallgj, Shibli, Niri et d’autres
maitres fameux!. A I'origine, I’entretien avec la Présence
divine, sous la forme “Dieu me dit: ... Je dis...”, semble bien
avoir été “inventé” par I'illustre Bastami (m. 848). Du moins si
'on en juge par la teneur des récits traditionnels de son ascen-
sion mystique vers le Trone divin ou Dieu I'interpelle pour
sonder les désirs de son coeur?.

musulmans : Sagiq al-Balhi, Ibn ‘Atd’, Niffari, Librairie orientale, Beyrouth, 1986
(voir les Trois textes inédits de Niffari édités p. 185 & 324). Pour la biographie et
la doctrine de ce mystique, outre I'ouvrage d’Arberry, voir P. Nwyia, Exégese cora-
nique et langage mystique, méme série, Beyrouth, p. 348 2 407. Nous renvoyons
désormais a ces deux éditions en précisant, le cas échéant, éd. Arberry ou
éd. Nwyia. Le lecteur peut consulter une traduction francaise du Livre des
Stations de Niffari par Maati Kabbal, éd. de I’Eclat, Paris, 1989, traduction mal-
heureusement approximative et sans référence au texte original (d'apres I'édi-
tion Arberry). La doctrine niffarienne a marqué I'école d’'Ibn *Arabi, et un de
ses représentants, Tilimsani (m. 690 H.), a laissé un imposant commentaire phi-
losophique du Livre des Stations, récemment édité en Iran (cf. Sharh Mawdqif al-
Niffan' de ‘Afi ad-Din Tilimsani, éd. J. Marztiqi, Markaz Mahrisa, 1997).

I. Voir Ruzbehan Shirazi, op. cit.

2. Voir Sarraj, Kitdb al-Luma’, éd. Nicholson, Luzac, Londres, 1914, p. 382 et
suiv, du texte arabe. Voir également Les Dits de Bistami (Shatahdt), traduits
et présentés par Abdelwahab Meddeb, Fayard, Paris, 1989.
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Ibn ‘Arabi a directement contribué a réactualiser la pensée
de Niffari, évitant que son ceuvre tombe peut-etre dans ’ou-
bli. Il a méme fait copier ses écrits par son proche disciple Ibn
Sawdakin!. On ne connait pas avec précision les dates de
Niffari, qui serait mort en 354 de I'hégire d’aprés Hajji
Khalifa. Il semble que les Mawdgif, telles qu’elles nous sont
parvenues, aient €t€ recomposées et collationnées par son
petit-fils, ou un de ses disciples.

Niffari est demeuré un mystique effacé et marginal. Détaché
de toute ambition, il a gotité les charismes de la retraite soli-
taire, et il témoigne de la Parole infuse dans le cceur dans un
style dépouillé ot domine le sentiment de I'ineffable. Ce contem-
platif pur noue un dialogue personnel avec Dieu en illustrant
tous les paradoxes de la coincidentia oppositorum par intériori-
sation des temps forts de la trame coranique qui nourrissent
I'exégese mystique du soufisme ancien. La thématique niffa-
rienne, ou alternent I’exhortation et la confidence, I’exalta-
tion de la transcendance (tanzih) et le désir irrépresssible de
I'unio mystica par immanence, imprégne plusieurs séquences
du Livre des Contemplations.

A cette €poque, le jeune Ibn ‘Arabi était encore dans sa
période d’assimilation des “classiques” du soufisme, que cha-
cun est tenu d’avoir étudiés. Nous le voyons également
influencé par I’enseignement de Ghazali, notamment dans sa
polémique contre les philosophes et théologiens rationalistes.
Ainsi, dans le scénario eschatologique déja signalé du chapitre
quatorze, Ibn ‘Arabi reprend a son compte, sans d’ailleurs
'avouer, la condamnation plus argumentée de Ghazali dans
sa Réfutation des philosophes (Tahdfut al-faldsifa), réfutation qui
lui attirera la fameuse réplique posthume du philosophe

1. Voir P. Nwyia, Trois aewvres inédites. .., op. cit., p. 187 (manuscrit de Konya).
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Averroés (m. 1191)1. C’est I'occasion de rappeler qu’lbn
‘Arabi adolescent rencontra le maitre de I'aristotélisme arabe
3 Cordoue, et assista plus tard a ses funérailles?2. Comme
si 1a condamnation de Ghazali n’avait pas suffi, Ibn ‘Arabi
enfonce le clou en expédiant en enfer les théologiens ratio-
nalistes et les philosophes hellénisants, aux cOtés des autres
sectes de I'islam qu’il juge hérétiques. De plus, dans la
conclusion du Traité, Ibn ‘Arabi réadapte la théorie désor-
mais classique de la connaissance et de la vision du cceur avec
ses différentes facettes (wujith) en s’inspirant de I'enseigne-
ment magistral de Ghazali dans I’ Ihyd’ (La Revivification des
sciences de la religion). Il en prend occasion pour se démarquer
du soufisme “modéré” de Ghazali, qui statuait avec sévérité
contre I'innovation doctrinale par rapport a la tradition
recue?.

On réalise a travers cette double filiation que notre méta-
physicien, alors 4gé 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 “théologie orthodoxe” issue de Ghazali avec les
audaces métaphysiques de I'ésotériste Niffari. Ce trait est réve-
lateur de P'esprit de synthése caractérisant la doctrine d’Ibn
‘Arabi, qui est a la fois un docteur (@lim) et un gnostique

(‘anf).

Autres affinités littéraires
Par ailleurs, Le Livre des Contemplations présente des affinités
thématiques spéciales avec deux autres traités mineurs, tous

1. Voir H. Corbin, Histoire de la philosophie islamique, op. cit., p. 173 et suiv. (pour
le kalam ash*arite), et p- 253 et suiv. “Ghazili et la critique de la philosophie™.
2.H. Corbin, L’Imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, Flammarion,
Paris, 1977, p. 37 et suiv.

3. Voir infra, Présentation du chapitre “Sceau du Livre”.
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deux d’Ibn ‘Arabi. Nous pensons a son opuscule intitulé Kitdb
al-Shahid'. Ce Traité du témoin de contemplation, comportant
vingt-sept courts chapitres (comme pour le livre des Fusis), est
également une forme d’entretiens dont quelques thémes
recoupent ceux de notre Livre des Contemplations. Cet ouvrage
est probablement postérieur, car le style en est plus fluide,
mais il n’a aucunement la densité philosophique et symbo-
lique de notre Traité. Il existe d’autre part un opuscule attri-
bué a Ibn ‘Arabi intitulé le Kitdb al-Hujib (ou Le Livre des Voiles
épiphaniques), contenant trente brefs chapitres sur le souléve-
ment des voiles qui dissimulent Ia face divine. C’est un théme
récurrent de la mystique, et nous le retrouvons évidemment
dans le présent Traité. Méme si I'attribution de cet opuscule a
Ibn ‘Arabi n’est pas certaine, il vaut la peine d’étre consulté,
ne serait-ce qu’a titre de comparaison?.

LES COMMENTAIRES DU LIVRE DES CONTEMPLATIONS

Les principaux écrits d’Ibn ‘Arabi ont souvent fait I’objet de
commentaires. Il ne faut donc pas se méprendre sur la nature
et le'but de ces commentaires traditionnels des traités de sou-
fisme qui sont plutot des gloses ou des annotations techniques
rédigées sous forme conventionnelle a partir des explications
et remarques d’Ibn ‘Arabi lors des séances de lectures régu-
lieres que celui-ci donnait sur ses ceuvres. Nous sommes dans
une tradition d’école, ot les regles d’interprétation étaient
fixées par le maitre, et les disciples ne faisaient qu’enregistrer la
substance de cet enseignement oral. Ibn ‘Arabi est un mystique

1. Rasa’il Iim ‘Arabi, Beyrouth, 1361 H., Kitdb al-Shahid, d’aprés I’édition de
Hydarabad, 1376 H., p- 12 20. Les chapitres ne sont pas numérotés.

2. Texte publié dans Ibn ‘Arabi, Majmu‘ rasd’il ilahiyya, éd. Ibrahim Mahdi,
Beyrouth. Le Kitdb al-Hujib ne figure pas dans le Répertoire général
d’Osman Yahia, Histoire et classification de Ueeuvre d’Ibn ‘Arabi, Damas, 1964.
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yisionnaire, mais non un pédagogue, et ses écrits 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 ésotérique
de la pensée du maitre. Dans son catalogue biographique,
Osman Yahia en avait répertorié deux principaux!. Le pre-
mier en date est un commentaire d’Isma‘il Ibn Sawdakin
(1181-1248) qui entra dés ses seize ans au service du shaykh,
lequel en fit son famulus?. 11 existe un second commentaire
dépendant du premier, qui émane d’une femme, Sitta ‘Ajam
bint al-Nafis, décédée vers 1288. Les extraits sélectionnés par
les éditeurs de la récente traduction espagnole de notre Traité
permettent de s’en faire une idée précises. On ne signalera
que pour mémoire un commentaire non retrouvé que cer-
tains manuscrits attribuent a un auteur plus tardif, ‘Abd al-
Ra’af al-Munawi (m. 1031 H.).

Nous avons découvert un autre commentaire du Livre des
Contemplations dont on ne soupconnait pas I’existence, et qui
figure dans notre principal manuscrit, décrit plus loin. Ce
commentaire inédit, philosophiquement plus nourri que les
précédents, est attribué a Sadr ad-Din Qunyawi (1210-1274),
le beau-fils d’Ibn ‘Arabi. Contrairement a Ibn Sawdakin qui
est un glossateur, Qunyawi est un écrivain beaucoup plus per-
sonnel, et il a laissé une ceuvre considérable. Métaphysicien
brillant, Qunyawit est justement considéré comme le véritable
“héritier spirituel” d’Ibn ‘Arabi et le chef de file de son école

1. Voir Osman Yahia, Histoire et classification de Uceuvre d’lbn ‘Arabi, op. cit., au
Répertoire général (R. G.) n° 432.

2. Pour les relations de ce disciple avec Ibn ‘Arabi, voir C. Addas, op. dit., p. 195
€tsuiv. et 4 I'Index du méme ouvrage, p. 396.

3.1bn al-‘Arabi, Las Contemplaciones de los Misterios, op. cit., Introduction p. XX,
€taux notes qui accompagnent la traduction.

4. Pour la biographie et la doctrine de ce soufi, voir notre thése de doctorat,
La Clef du monde suprasensible (Miftih al-ghayb) de S. Qunyawi, université de
Paris IV /Sorbonne.
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qu’il a fondée a Konya 4 la méme époque que Jalal ad-Din
Rimi. Ibn ‘Arabi reconnut en Qunyawi son disciple le plus
doué et lui confia la mission de diffuser son enseignement
vers I'Orient islamique. Surtout, il le chargea officiellement de
commenter son c€lebre livre des Fusis al-hikdm (Les Gemmes des
sagesses prophétiques)!.

Ce Commentaire de Qunyawi, intitulé simplement Sharh al-
Mashihid (Commentaire des Contemplations), se trouve faire suite
au texte méme du principal manuscrit du Traité que nous
avons pris pour base de notre traduction. Il est concu sous la
forme traditionnelle d’une lecture par lemmatas, suivis d’inter-
prétations ou d’explications partielles sur les passages diffi-
ciles. Malheureusement, il manque a ce Commentaire une
vision organique d’ensemble du Traité, et les thémes géné-
riques des différents chapitres n’y apparaissent pas avec suffi-
samment de clarté. Dans notre Présentation, nous n’avons
qu’occasionnellement retenu quelques explications ponctuelles
de Qunyawi, a titre d’échantillons ou d’hypothéses hermé-
neutiques.

Le Livre des Contemplations est chargé d’allusions explicites
ou implicites tirées du Coran et de la Sunna, incorporant les
traditions (hadith) servant a Ibn ‘Arabi pour eXposer ses
propres vues. Plut6t que de nous embarquer dans le canevas
des gloses de Qunyawi, j’ai préféré introduire le lecteur 3 la
thématique de ces chapitres, pour mettre en évidence autant
que possible les lignes de force doctrinales et les récurrences
philosophiques cachées sous les symboles et les séquences
visionnaires du Traité. Il n’était pas possible d’alourdir nos
Présentations d’extraits des commentaires qui eux-mémes
demandent a étre expliqués, sinon justifiés. Le repérage des
sources coraniques assez abondantes, I’explication des titres
de chaque chapitre, ’examen de la signification des scénes

1. Edition Affifi, Beyrouth, s. d. Nous renvoyons désormais a 1’édition des
Fustis al-hikdm dans nos Présentations, infra.
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visionnaires, le chassé-croisé incessant des questions-réponses
entre Dieu et le pélerin, la reconstitution du message philoso-
phique dissimulé sous la trame des symboles, des métaphores
et des énigmes qu’accumule Ibn ‘Arabi, c’est un peu tout cela
que nous avons essayé de dégager dans notre lecture inter-
prétative du Livre des Contemplations. La distance que nous
avons prise avec le commentaire de Qunyawi aide a situer
dans une perspective plus générale I'exposé philosophique du
Traité.

Pour revenir a notre principal commentateur, celui-ci a laissé
de coté les passages les plus délicats ou qui ne I'intéressaient
pas. Certains chapitres sont hativement survolés, alors que
d’autres sont minutieusement décortiqués et analysés membre
par membre, mais seulement en quelques passages. De plus,
Qunyawi semble s’étre lassé peu a peu au cours de son travail
d’interprete, et considérant 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
développé, qu’il ne reproduit pas. A titre indicatif, nous don-
nons en note la liste des chapitres les plus sérieusement exa-
minés par notre commentateur!,

En fait, le meilleur de ce Commentaire tient dans le long
préambule (mugaddima) qui lui sert d’introduction générale.
Qunyawi y insiste spécialement sur les modalités et conditions
du dévoilement intérieur (kashf) qui conditionnent une saisie
directe des réalités métaphysiques (haqd’iq) que 1'élite des
hommes de Dieu capte par inspiration griace au prone divin.
Il rappelle si besoin était qu’il est trés difficile d’interpréter
convenablement ces Contemplations, car on peut le faire soit

1. Les chapitres sept et dix sont simplement paraphrasés. Le chapitre neuf
est plus méthodiquement analysé. Le commentaire tourne court au cha-
Pitre quatorze et s’achéve sur un extrait de la conclusion ot est cité le pro-
Pos de Ghazali (§ 92) et amorcée la lecon sur la Contemplation du ceeur (§ 93
€tsuiv.). Se reporter, infra, 3 notre Présentation du “Sceau du Livre”.
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alintention des commencants, soit a I'intention des finissants
de la voie. Bien que 'enseignement du shaykh ait une portée
universelle, écrit-il, en vérité ses visions sont destinées aux plus
avancés d’entre les hommes de dévotion sincére. Ensuite, 1]
faut tenir compte des qualifications du récepteur des contem-
plations divines, selon les penchants de son cceur. Les sens ou
facultés subtiles (latd’if) de ’homme recueillant I’ensemble
des réalités métaphysiques dépendent de la qualité de I'orien-
tation du coeur vers les théophanies, 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
méditer sur la nature du coeur, “avec I’ceil de ton dévoilement
propre, écrivait Qunyawi, tu trouveras — selon le hadith «Celui
qui se connait soi-méme connait son Seigneur» — une contems-
plation mystique, en étant instruit sur la nature de I’enseigne-
ment du shaykh et sur les réalités mystiques qu’il vise.” On
reléve I'exégese classique chez Ibn ‘Arabi du verset XLII, 11,
dont les deux parties énoncent respectivement la transcen-
dance divine (rien n’est semblable a Lui) et la détermination
spécifique de Dieu par ses attributs épiphaniques (Il est Celui
qui entend et Celui qui voit). C’est 1a une constante de I'exé-
gese théologique du soufisme! qui met ’accent sur les deux
approches complémentaires de la réalité divine (hagiqa), par
la via negationis (tanzih) et par la via affirmationis (taqyid). Cette
seconde voie, souligne Qunyawi, permet de découvrir la théo-
phanie récurrente “des plus beaux noms divins” (asma’ husna)
par lesquels se qualifie I’essence divine (dhat), et dont le wali
est investi par la divinité. C’est la condition de seigneurialité
(rububiyya) a laquelle accedent les adeptes de la perfection,
comme le montre le shaykh Ibn ‘Arabi dans ses visions mys-
tiques.

1. Pour I’exégése mystique de ce verset et ses implications, voir S. Ruspoli,
Le Livre des Théophanies d’Ibn ‘Arabi, Le Cerf, Paris, 1999, au chapitre 8 de
I'introduction.
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LES MANUSCRITS DU TRAITE

L’intitulation de notre Traité présente quelques variantes
dans la tradition manuscrite. Ibn ‘Arabi s’y référe le plus sou-
vent sous le titre abrégé : Kitab al-Mashdhid al-qudsiyya (Le
Livre des Contemplations divines)!. Mais le prologue du Traité
confirme son intitulation originale, telle que nous la trou-
vons reproduite dans plusieurs manuscrits : Kitdb Mashdhid
al-Asrdr al-qudsiyya wa matali‘ al-Anwar al-ilahiyya (Le Livre des
Contemplations des Secrets sanctissimes et des levers des Lumieres
divines).

Nous avons utilisé deux copies principales pour en assurer
la lecture et en établir la traduction. Un exemplaire du manus-
crit de la Bibliothéque nationale, assez ancien, nous a surtout
permis de vérifier le développement textuel complet du
Traité2. Malgré sa qualité médiocre (encre épaisse, points dia-
critiques indistincts), le texte est complet et présente peu de
variantes notoires (sauf pour quelques mots ou fragments),
par rapport au manuscrit principal sur lequel reposent notre
traduction et I’édition du texte arabe proposées ici. Ce der-
nier manuscrit, nettement meilleur, est d’'une bonne écriture,
la ponctuation des lettres est généralement stable, certains
verbes sont vocalisés, et il ne comporte pas de lacune maté-
rielle apparente3. Le texte pur des Mashéhid est suivi du
Commentaire de Qunyawi décrit précédemment. L’ écriture
en est du méme copiste, et la reprise des principaux passages
ncorporés a ce Commentaire confirme généralement la litté-
ralité du texte pur. C’est sur la base de ce manuscrit, avec en
regard la copie de secours du manuscrit de Paris, que nous

-

L. Ainsi dans les Futihdt al-makkiyya, IV, p. 147, ligne 26.

2: Paris, B.N., Arabe, n° 6104, fol. 1 2 75. La copie est datée de 1076 de 'hé-
gire.

3. Chester Beatty Library, Dublin, n® 5493 (fol. 25a-50b). Le Commentaire de
Qunyawi suit immédiatement (fol. 51a-83a). L’écriture est du méme copiste
€N naskhi courant, dix-sept lignes par page. Apparemment non daté.
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avons €tabli la présente édition, en conservant naturellement
la numérotation des paragraphes adoptée dans notre traduc-
tion. Les références coraniques sont indiquées entre paren-
theses dans le texte arabe, comme dans la traduction, ou elles
se dégagent en italique. Sans prétendre étre une édition cri-
tique, nous la croyons bienvenue pour les lecteurs arabisants!.

LE LIVRE DES CONTEMPLATIONS
DES SECRETS SANCTISSIMES ET DES LEVERS
DES LUMIERES DIVINES

Traduction

1. La mise au point finale de I'édition du texte arabe a été faite avec le con-
cours bénévole de M. Ahmad Chleilat. Qu’il en soit vivement remercié ici.



PROLOGUE

1 - La rédaction de ce livre découle de la contemplation
des secrets sanctissimes et de la vision des aurores des lumiéres
divines. C’est a votre intention, pelerins, que nous les avons
extraits des trésors scellés dans les abysses de I’éternité ou ils
sont a I’abri des vicissitudes, accidents et méfaits (de 1’huma-
nité qui n’en est pas digne).

2 — Ce livre comporte au total quatorze Contemplations, et
il se termine par un “Sceau” destiné a faciliter I’accés a ces
dévoilements noétiques et  ces contemplations hiératiques.
En vérité, seuls les adeptes de telles contemplations sont
capables de les comprendre réellement, car elles reposent
entre les mains des privilégiés qui y ont acces. Celui qui est de
leur nombre pourra donc saisir intuitivement leur significa-
tion. Celui qui n’est pas de ce nombre, qu’il aille interroger
directement leurs adeptes et détenteurs. Comme il est dit :
“Diew vous ordonne de restituer les dépits qui vous ont été confiés a
lewrs détenteurs légitimes” (IV, 58). Toutes choses que tu ne peux
comprendre, que ta science ne saurait atteindre, que ton intel-
ligence ne peut appréhender, tout cela repose entre tes mains.
Dieu daigne accorder au pélerin la lumiére de la clairvoyance,
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la pénétration de I’esprit, la lucidité de la conscience, la
pureté du ceeur... Exalté soit le Tout-Puissant.

CHAPITRE PREMIER

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DE L’EXISTENCE,
PAR LE LEVER DE I’ASTRE DU DISCERNEMENT

Legon sur le néant de Uhomme dont Uexistence réelle a sa source cachée
en Dieu

3 — Dieu me fit contempler la lumiére de I'existence et le
lever de I'astre du discernement. Il me dit : “Qui es-tu ?” Je lui
répondis : “Le néant manifeste.” Dieu me dit : “Comment le
néant peut-il devenir existant ? Si tu n’existes pas, comment
s’établit ton existence ?” Je lui répondis : “Voila pourquoi j’ai
déclaré étre le néant manifeste. Quant au néant caché, ce
néantla n’existe pas.” [l me dit : “Etant donné que la premiére
existence est identique a la deuxiéme existence, il n’y a pas de
néant antérieur, ni d’existence advenante, ce qui établit ton
adventicité.” Puis Il me dit : “La premiere existence n’est pas
identique a la deuxiéme existence, car la premiére existence
est comparable a celle des étres universels, et la seconde exis-
tence est comme celle des étres particuliers.” Puis Il me dit :
“Le néant est véritable, il n’y a rien d’autre. L’existence est véri-
table, il n’y a rien d’autre.” Je répondis : “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 répondis : “En effet !
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Si j°étais quelque chose, j aurais la faculté de'm'e saisir. Si j.e
reposais sur quelque chose, la relation s’étabhra.u scflf)n trois
termes. Si j’étais la chose, j’aurais un vis-a-vis, or je n’ai pas de
vis-a-vis.” Je lui dis : “[’existe a travers le fragmentaire, mais
je n’ai pas recu l'existence, car je suis dénommé sans avoir de
nom, qualifié sans avoir de qualification, spécifi€ sans avoir
de spéciﬁcation. Et c’est la ma perfection. Tandis que toi, tu es
dénommé par le nom, qualifié par la qualification, spécifié
par la spécification. Et ¢’est Ia ta perfection.”

5 - Dieu me dit: “Il n’y a que le néant qui connaisse I'existant.”
Puis I me dit : “Seul I’existant connait réellement I'existant.” Puis
11 me dit : “L’existence procéde de moi, non de toi, par toj,
non par moi.” Puis Il 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 trouvé ne me perd plus.” Il me dit :
“La trouvaille et la perte sont pour toi, non pour moi.” Il me
dit : “La trouvaille et la perte sont pour moi, non pour toi.”
Puis Il me dit: “Tout étre n’est établi que par conditionne-
ment, et il est pour toi. Tout étre absolu (inconditionné) est
pour moi.” Puis Il me dit : “L’étre conditionné est pour moi,
non pour toi.” Puis Il me dit : “L’étre séparé est pour moi par
toi, et I’étre rassemblé est pour toi, par moi.” “Et inversement !”
ajouta-t-Il.

6 — Puis Il me dit : “L’étre (établi) par la primaut€ est autre
que de létre, et en dessous se trouve 1’étre véritable.” Puis 11
me dit : “L’étre est par moi, de moi, pour moi.” Puis Il me dit :
“L’étre n’est pas par moi, n’est pas de moi, et n’est pas pour
moi.” Puis Il 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 étais
instruit de la saisie, tu saurais ce qu’est I'&tre véritable.”
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CHAPITRE DEUX

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DE LA SAISIE
PAR LE LEVER DE I’ASTRE DE I’ACQUIESCEMENT

Les paradoxes de la saisie et du délaissement, comme expression de la
connaissance suréminente

7 - Dieu me fit contempler la lumiére de la saisie et le lever
de I’astre de 'aquiescement. [1 me dit : “La saisie est identique
au délaissement. Mais tout ce qu'on délaisse ne peut étre
saisi.” Il me dit: “Tu me trouves et cependant tu ne me saisis
pas. Je te saisis et cependant je ne te trouve pas.” Il me dit: “Je
te trouve et je ne te saisis pas.” Il me dit : “En fait la saisie est
derricre toi, si elle était devant toi, nul ne pourrait se four-
voyer.” Il me dit : “Je me manifeste dans la saisie et je me dissi-
mule dans le délaissement.” Puis Il me dit : “La saisie postule
trois termes, et tout nombre sépare, de sorte qu’il n’y a point
de saisie possible.” Il me dit : “C’est moi-méme qui saisis.” Il
me dit : “Regarde donc les minéraux et saisis leur louange,
voila leur maniére de répondre : Oui ! (a la demande : “Ne
suis-je pas votre Seigneur ?” Coran, V11, 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). Il me dit : “On ne saisit qu’un
objet possédé. On ne possede qu'un objet dominé. On ne
domine qu’un objet déterminé. On ne détermine qu’un objet
advenant, et il n’advient qu’un néant.” Il me dit : “Je saisis ce
qui est séparé et je le réunis. Je le saisis par la réunion et je le
rassemble, ensuite je le sépare puis je le réunis. Je le sépare
encore puis je le réunis de nouveau. Ensuite il n’y a plus ni
séparation ni réunion.”
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I uEEEREI——————
Séquences visionnaires au-dela de lq .saisie :‘ la @avigati’m/l .dcms. la
mer verle, la traversée du désert, la visite des jardins, la detérioration
des substances . \

9 — Ensuite Dieu me fit contempler ce qui est au-dela de la
saisie, et je vis surgir sa main. Puis il déploya la mer verte ent.re
[moi et sa main, et je m’y immergeai. Alors que je m"enfongals’,
japercus une planche sur laquelle je me hissai, et je fus sauve
de la noyade, car sans cette planche je succombais. Puis la
main de Dieu resurgit, et soudain m’apparut le rivag\e de ce’t.te
mer. Il y avait des navires qui la parcouraient jusqu’a ce qu 1.15
atteignent le rivage, alors ils étaient soulevés (par la main
divine) et projetés dans la contrée désertique. Les hommes des
navires en débarquaient, ayant avec eux des perles, des coraux,
et différentes sortes de pierres précieuses. Mais des qu’ils tou-
chaient terre, tous ces minéraux se changeaient en vulgaires
cailloux. Alors je demandai a Dieu : “Comment les perles, IG,ES
pierres précieuses et les coraux peuvent-ils étre conserves
intacts ?” Il me répondit : “Lorsque tu sors de la mer (pour
t'engager dans le désert), emporte avec tol une réser\Te d’eau.
Tant qu'il te reste de I'eau, les perles, les pierres précieuses .et
les coraux demeurent intacts, mais dés que ’eau s’évapore, ils
redeviennent de simples cailloux. Ce mystere est élucidé dans
la sourate des Prophétes.

10 - Je sortis donc de la mer en emportant de I’eau avec
moi. Quand je parvins a la contrée désertique, j’apercus au
beau milieu de celle-ci un jardin verdoyant. On me dit : “Entre
dans ce jardin.” J'y pénétrai, et la je pus admirer ses roses, 6.3'[
ses diverses espéces de fleurs, d’oiseaux et de fruits.]’étend}s
la main vers ces fruits pour en manger, mais ceux-ci se dété-
riorérent aussitot. Alors on me cria : “Jette les fruits que tu
tiens dans ta main.” Je les jetai, alors I'eau jaillit de nouveau, et
les substances (les fruits) reprirent leur aspect initial. Ensuite
Dieu me dit : “Va maintenant jusqu’a I'extrémité du jardin.” Je
le traversai donc, mais je me retrouvai dans un désert. Il me
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dit: “Parcours ce désert.” Je me mis donc i le parcourir, et je
rencontrai des scorpions, des serpents et autres bétes malfai-
santes. Mais chaque fois qu’ils s’approchaient pour me nuire,
Je répandais de I’eau sur place et j’étais sauf. Ensuite m’appa-
rurent des jardins a Uextrémité du désert ; j’y entrai et 'eau
sécha, puis j’en ressorts et I’eau jaillit.

L'entrée dans la ténébre et Uexpérience de la lumiére source

11 - Ensuite je pénétrai dans la ténébre. On me dit : “Enléve
tes vétements, abandonne I'eau et les pierres précieuses que tu
as conservees avec toi, car tuy es (tu as trouvé).” Je jetai donc
toutes les choses que j’avais avec moi, et je ne pus distinguer ou
I'on m’avait projeté, ni ot je me trouvais. Dieu me dit : “Te voila
maintenant tel que tu es. Vois comme cette ténébre est bonne,
combien sa clarté est puissante et sa lumiére éclatante. Cette
ténébre est le lieu d’ou se 1évent les lumiéres divines, elle est
la source émettrice des secrets, la matrice d’ou proviennent
les substances. C’est de cette ténébre-la que je t’ai fait venir a
Pexistence, et c’est a elle que je te raménerai, ensuite tu n’en
ressortiras plus.”

12 - Puis Dieu m’ouvrit une bréche pareille au chas de 1’ai-
guille par laquelle je sortis, et soudain m’apparurent une clarté
et une lumiére d’un éclat aveuglant. Il me dit : “Tu vois com-
bien est puissante la ténébre de cette lumiére. Etends ta main
devant toi, tu ne la distingueras méme pas” (voir Coran, XXIV,
40). J étendis ma main, et je ne pus la distinguer. Il me dit :
“Ceci est ma propre lumiére. Nul autre que moi-méme ne
peut se voir dedans.” Puis Il me dit : “Retourne a présent a ta
propre ténebre, car tu t’es bien éloigné des fils de ton espece.”
Il me dit : “Il n’y a que moi dans la ténébre, a partir d’elle je
n’ai fait venir a I’existence que toi, et c’est a partir d’elle que
Je te saisis.” Puis Il me dit : “J’ai créé tout existant inférieur a
tol a partir d’une lumiére, excepté toi. Car toi, tu es créé de la
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ténebre.” Puis Il me dit : “Eux ne peuvent concevoir Dieu sel.?n sa
vraie puissance (XXII, 74). S’ils étaient dans la lumieére, 1ls.le
pourraient. Tu es vraiment mon serviteur.” Enfin Dieu me dit :
“Sj tu veux me voir, ote le voile de devant ma Face.”

CHAPITRE TROIS

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DES VOILES
PAR LE LEVER DE I’ASTRE DU SOUTIEN

Les soixante-dix voiles qui dissimulent la face divine
13 - Dieu me fit contempler la lumiére des voiles et le lever
de l’astre du soutien. Il me dit : “Sais-tu par combien de voiles
je me dissimule a toi ?” “Non !” disje. Il me répondit : “.Par
soixante-dix voiles. Si tu les enléves, tu ne me verras point,
mais si tu ne les enléves pas, tu ne me verras pas non plus.” I
me dit : “Si tu les enléves, tu me verras, et si tu ne les enléves
pas, tu me verras.” Il me dit: “O toi ! Et 'embrasement (des
voiles).” Puis Il me dit : “Tu es mon regard, alors sois en sécu-
rité.” Il me dit : “Tu es ma face, alors je suis dissimulé.” Il me
dit : “Ote tous les voiles de devant ma personne et découvre-
moi, car c’est a cela que je t’ai destiné. Place-moi dans les tré-
sors inaccessibles afin que nul autre que moi ne puisse me
voir, et exhorte les hommes a rechercher ma vision. Alors tu
trouveras derriére chaque voile ce qu’est amené a découvrir
celui qui aime. Médite bien et proclame la louange. Ainsi tu
parviendras a I’Entendant et au Voyant. Comprends mon
désir, et annonce aux serviteurs ce que tu as vu, tu les condui-
ras vers moi, tu leur inspireras I’envie de moi, et tu seras pour

€ux une miséricorde (de ma part).”
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Le dévoilement de la connaissance universelle par les lettres de Ual-
phabet

Série de dix lettres isolées :

14 - Aprés quoi Dieu me dit : “Souléve les voiles un & un.” Je
soulevai la lettre Alif, et je vis le néant. Puis je soulevai la lettre
Ba de I'€tre, puis la lettre Jim de I'existence, puis la lettre Dal
de I'engagement (avec Dieu), puis le Ha’du retour (a I'ori-
gine), puis le Waw des océans cosmiques, puis le Zdy des
ténebres, puis le Ha’de 1'assujettissement, puis le 74’de 'appren-
tissage, puis le Ya’de la coupure.

Séries de soixante lettres combinées :

Puis je soulevai les lettres Ya’ Alifde I'adjonction, puis Yd’ Bd
de I'interdiction, puis Y’ Jim de I'excés, puis Ya’Dél de I’empor-
tement, et ainsi de suite... Aprés quoi suivit 'analyse (de
I’agencement des lettres).

Le serviteur déclare : Lorsque j’eus fini (de soulever les
voiles des lettres), Dieu me dit : “Qu’as-tu vu ?” “Une chose
grandiose |” répondis-je. Il me dit : “Ce que je t’ai caché Iest
encore plus.” Puis Il me dit : “Par ma gloire, je ne t’ai rien
caché ni rien montré.”

Le Trone dvvin et le secret de la Pierre

15 — Puis Dieu consuma tous les voiles, et je vis le Trone. 11
me dit : “Porte-le.” Alors je le portai. Il me dit : “Lance-le dans
lamer.” Je I'y lancai, et voici que le Trone disparut. Puis Dieu
étendit la mer devant moi, et me dit : “Retire de la mer la Pierre
de la similitude.” Je V'en retirai. Il me dit : “Prépare la balance.”
Je la préparai. Il me dit : “Place le Trone et ce qui 'entoure sur
un des deux plateaux de la balance, et place la Pierre de la
similitude sur I'autre plateau.” Et voici que la Pierre fit pencher
la balance. Alors Dieu me dit : “Méme si tu placais mille mil-
lions de Trones sur la balance jusqu’a la fin des temps, cette
pierre péserait plus lourd.” Je lui demandai : “Quel est le nom
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de cette Pierre ?” Il me répondit : “Leve la téte, et regarde al,l’
sein de toutes choses, tuy verras inscrit le nom de cette I?lerxte.
Je levai la téte, et je vis Alif inscrit en toutes chos.es. Puis Dieu
se dissimula 4 ma vue par cinquante voiles, tar.ldls que quatre
cents autres voiles étaient 6tés de devant mon visage, ft ces der-
niers étaient si ténus que je ne soupgonnais pas qu 1.ls r,ecou-
yraient ma face. Dieu me dit alors : “Ajoute aux différents
voiles (que tu as soulevés) ce que tu as vu au sein de toutes
choses, car leur synthése est ce qui constitue le nom de cette
Pierre.” Il me dit : “Tout cela est inscrit éternellelTlent. Cela
signifie que toute chose repose entre tes mglns..Declare D Au
nom de Dieu, le Miséricordieux, le Tout-Miséricordieux (1, 1). Et
annexe la premiére existence a la seconde existence.”

Evocation symbolique de Ukistoire d’Adam jusqu’a l'avénement de
Muhammad

16 — “Sache, me dit-Il, que le néant t'a précédé, et que tu es
devenu existant. Ensuite j'ai conclu une alliance avec toi dans
le plérome de I'unicité en affirmant : C'est moi quz s1jtis Dieu, il
n’y a de Dieu que moi (XX, 14). Et tu as rendu ter.n01gnag.e de
cela en ma présence. Puis je t'ai renvoyé et t'ai fait ressortir. Je
t'ai projeté dans I’'océan, j’ai dispersé les éléments de ta nature
dans les ténébres, puis je t'ai envoyé vers eux (comme pro-
phéte), et ils ' ont accepté avec obéissance et se sont hl%mlhes.
Puis je t’ai habitué a demeurer avec la fraction (huma'une) d\e
toi-méme, en te laissant agir a ton gré, puis je t'ai interdit I'acces
4 ma présence ; mais tu t’es permis d’y accéder ql}and r{léme.t,
alors je me suis emporté contre toi et je t'al emprisonne, puis
tu as été gracié.”

17 - “Ensuite j'ai faconné pour toi les lettres (de la connais-
sance), et tu les as retenues. Puis je t'ai donné le Qalam (syfnj
bole de I'intelligence divine), et j’ai siégé sur ton trone. | ai
inscrit sur la Table préservée (LXXXV, 22) ce que j’attendais
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de toi. Je t’ai vivifié en partie, puis je t’ai rendu parfait par le
don de la vie. Ensuite j’ai tiré de toi des fractions (la postérité
prophétique issue d’Adam) que j’ai réparties aux coins de la
prison (du monde terrestre). Ces membres ayant été établis,
je les ai maintenus intégres et les ai placés sur des piédestaux.
Puis j’ai différencié les langues.”

18 — “T"ai fait siéger a part 'un d’entre eux, et ¢’est a cause
de lui que je t’ai distingué. Je lui ai octroyé les Paroles (de la
Révélation). Puis je I'ai purifié de toute contamination, je lui
ai interdit de fréquenter les créatures, j’ai sanctifié son sub-
strat (sa personne), et je ’ai favorisé dans cette entreprise.
Ensuite je I'ai fait plonger dans 'océan (de la connaissance),
etil a enfourché une de ses montures, puis il s’est transporté
instantanément, et je I’ai fait descendre sur la coupole de
'univers, je lui ai fait don de la vie universelle en le préservant
de sa nature fragmentaire.”

L’épée de la mission prophétique en vue du triomphe de la vérité

19 — “Ensuite je ai interpellé depuis le centre de lui-méme
en lui déclarant : Je t’aime quand tu abandonnes le monde
fini. Je t'estime quand cesse 'activité des esprits. Descends,
surgis, divulgue le cceur de la véracité, domine. Empare-toi du
secret de la vie et place-le au sein de qui tu veux éclairer.
Dégaine I’épée de la revanche divine, sers-t’en pour défendre
ton minaret, et taille en piéces tes adversaires. Ensuite remets-
t'en a ma décision, et laisse faire ton fils spirituel, car c’est lui
qui prendra ta releve.” Annonce-lui seulement : “Désormais
on sera modelé dans I’abolition de par ma subsistance, et on
sera peu empress€ au dévoilement ; on me contemplera dans
les attributs, on ne me contemplera plus dans les essences, car
mon étre s’en est retiré. Désormais, si I’on croit entendre,
comprendre, connaitre, montrer ou transmettre, si ’on preé-
tend séparer ou rassembler, on ne me saisira plus. C’est dans
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la perception directe qu’apparaitront les choses (qui me concer-
nent) aux hommes de I’extérieur.”

CHAPITRE QUATRE

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE
DE LA PERCEPTION
PAR LE LEVER DE L’ASTRE DU DEPOUILLEMENT

Comment Dieu se cache derriére les “signes évidents” de la manifesta-
tion

20 - Dieu me fit contempler la lumiere de la perception et
le lever de I'astre du dépouillement. Il me dit : “Je me cache
aux hommes du voile dans la pleine évidence et dans la per-
ception.” Il me dit : “Le regard est borné, c’est le lieu du sym-
bole et le substrat de I’énigme des choses. Si les gens savaient
que I’énigme des choses divines et leur symbole résident dans
I'intensité de la clarté, ils seraient @ méme de progresser. ] ai
fait descendre les signes évidents comme indices des significa-
tions métaphysiques que I’on ne comprendra jamais.” Puis Il
me dit : “Regarde-moi dans le soleil, recherche-moi dans la
lune, scrute-moi dans les étoiles.”

Conseils au pélerin pour sa progression dans la voie et le choix de la
bonne monture

21 - Ensuite Dieu me dit : “Ne sois pas (comme) ’oiseau
de Jésus.” Puis Il me dit : “Cherche-moi dans le khalifa (idée de
Succession) ; cherche-moi dans la vigile nocturne, tu me trou-
veras.” Il me dit : “Lorsque tu apercevras les vaches noyées jus-
qu’a I’encolure, ainsi que les chevaux et les anes, monte sur la
mule, adosse-toi au mur, et grimpe sur I'estrade. Si tu la vois
faire un écart, manqueras ’estrade. Alors mets ta main
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devant les yeux, rabats tes cheveux sur ton front et engage-toi
résolument dans le fleuve. L’eau n’atteindra pas le pommeau
de ta selle, et tu seras sauf. Ceux qui montent le cheval et I'ane
y périront, excepté celui qui monte la mule.”

22 — Ensuite Dieu me dit : “Si tu accédes a la perception, tu
deviens le moyen médian. Alors celui qui t'est inférieur regarde
vers toi, et celui qui t’est supérieur revient vers toi de bonne
grace, et tu ne trouveras désormais plus personne qui te sur-
passe dans la perception.” Puis Il me dit : “Si tu es devenu le
moyen médian, voyage dans la saison du printemps.” Puis Il
me dit: “La lumiére est un voile et I’obscurité est un voile ;
c’est dans la ligne de démarcation entre les deux (la lumiére
et I’obscurité) que tu percevras la connaissance profitable.
Sers-toi de la ligne, et quand tu auras atteint le point qui est en

téte de la ligne, supprime-le pendant la priére du couchant,
ensuite dors.”

23 - Dieu me dit : “Ne prie pas pendant le premier tiers de
la nuit. Ainsi quand viendra ’aube, tu auras surmonté la lassi-
tude, et la fatigue aura cessé. Je suis (devenu) toi, et te voila
affranchi de toutes ces propriétés.” Puis Il me dit: “Tues la
demeure de I'Impératif divin, alors tiens bon et ne renonce
pas, car si tu renonces tu es perdu.” Enfin Il me dit : “Quand
tu montes la mule, ne regarde pas de quel c6té tu te trouves,
sinon tu es perdu. Et quand tu la montes, reste silencieux.”
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CHAPITRE CINQ

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DU SILENCE
PAR LE LEVER DE I’ASTRE DE LA PRIVATION

La condition de Uhomme est le silence, sa vocation est d’énoncer Dieu,
le Parlant

94 — Dieu me fit contempler la lumiere du silence et le leve'r
de I'astre de la privation. Alors il me réduisit au silence, et il
ne resta plus aucun lieu dans I'univers qui ne porte la’marque
de ma parole, ni aucun livre qui ne soit rédigé excepte paf ma
substance et ma dictée. Puis Il me dit : “Le silence est ta vérité
méme.” Il me dit : “Le silence n’est rien d’autre que toi et le
silence ne s’adresse qu’a toi.” Il me dit : “Si c’est le silencieux
que tu véneres, 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 vénéres, ¢’est bien a moi que tu es consacré,

etnon a lui.”

95 — Ensuite Dieu me dit : “C’est sur la parole que repose ta
condition premiére, elle est I'essence de ton silence. Quand je
suis parlant, c’est toi le silencieux.” Puis Il me dit: t‘C’est par
toi que je parle, par toi que je rétribue, par tol que je p.rend.s,
par toi que j’ouvre et referme la main. C’est par tol que je vols,
par toi que je fais exister, par toi que je connais.” Puis Il me dit
“C’est pour toi que je parle, pour toi que je rétribue, pour toi
que je prends, pour toi que j'ouvre et referme la main. G e.st
pour toi que je vois, pour toi que je fais exister, pour to1 que je
connais.” Puis Il 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 interpelle .les
hommes continuellement et ne parle pas.” Puis Il me dit :
“Mon silence est la forme apparente de ton existence €t de ta
condition.” Puis I me dit : “Si j’étais moi-méme silencieux, tu
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ne le serais pas, et si c’est toi qui parlais je ne serais pas connu.
Alors parle afin qu’on me connaisse.”

26 - Ensuite Dieu me dit : “L’ Alif est silencieux et les lettres
sont parlantes. C’est I Alif qui parle a travers les lettres, et non les
lettres qui parlent & travers I’ Alif. Les lettres sont mues par I'Alif
sans 'entrainer avec lui dans leur mouvement, car elles n’ont pas
de connaissance propre. Les lettres, ¢’est Moise, et I'Alifc’est son
baton.” Puis Il me dit : “C’est dans le silence que réside ton exis-
tence, et c’est dans 1’élocution que réside ton néant.” Il me dit :
“Celui qui se tait n’est pas silencieux pour autant, mais celui qui
ne se tait pas est silencieux quand méme.” Il me dit : “Que tu
parles ou que tu te taises, tu es parlant. Méme si tu devais parler
sans cesse jusqu’a la fin des temps, tu n’en serais pas moins silen-
cieux.” Il me dit enfin : “Si tu te tais, toute chose est bien guidée
par toi, et si tu parles, toute chose est fourvoyée par toi. Laisse-toi
donc instruire, tu obtiendras le dévoilement.”

CHAPITRE SIX

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE
DE L’INSTRUCTEUR
PAR LE LEVER DE I’ASTRE DU DEVOILEMENT

La limitation est un facteur de progression

27 - Dieu me fit contempler la lumiére de I'Instructeur et le
lever de l'astre du dévoilement. Il me dit : “Cest par la limita-
tion que tu progresses et t'éléves, alors ne cherche donc pasa
Uen affranchir. Sans I’enveloppe extérieure, on ne peut con-
naitre le noyau, sans la limitation, on ne peut contempler
I'Instructeur. C’est le lever de la lumiére qui fait connaitre 1'obs-
curité, c’est le lever de la pleine lune qui fait découvrir le soleil.”
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98 — Puis Il me dit : “Par I'Instructeur descend ce qui doit
descendre, et par lui monte ce qui doit montef. Alors guette-
moi dans I'Instructeur, car si je vois que la frontiére apparente
de ta compréhension dépasse la limite, je te fais redescen(.lr'e
vers ’enveloppe extérieure par le soin de I'Instructeur. Si je
vois que tu te maintiens dans la limite (sans la dép‘assef), cela
veut dire que I'Instructeur se complait dans ta station.

Dieu instruit le pelerin par une série d’apparitions

29 - Ensuite Dieu me dit : “La gloire divine est apparue
dans la station: de la proximité, et par elle on a vu 'orgueil de
]a nature humaine. L’instant est apparu dans la halte, et par
lui on a vu se déployer ’océan de la miséricorde. Le savoir—fa‘lire
du gnostique est apparu, et par lui on a vu la bonne exécution
des ceuvres rappelant I’ordre de I'Instructeur. L'Instructeur est
apparu, et par lui on a vu la limitation. La mort est appar‘ue,
et par elle on a vu la puissance de I'arrét inexorable. La bien-
veillance est apparue dans le domaine de la vie, et par elle on
avu I’énonciation (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 I’hypocrisie. L’ceil de la clairvoyance est apparu,
et par lui on a vu se produire le dévoilement. La priére est
apparue, et par elle a été montré I'éloignement (de.Dieu). Le
pardon est apparu, et par lui on a vu la faute commise.”

30 - “Ce qui ne peut étre dévoilé est apparu, et par la on avu
la waldya. Ce qui est au-dela du Trone est apparu, et par la on
avu la preuve de Dieu. I’océan du retour est apparu, et par lui
on avu la perte de la lumiére divine. La fixation a demeurehest
apparue, et par elle on a vu se manifester I'ipsé€ité diV/l.nf/}
(Moi). La magnificence est apparue, et par elle on avu l’ille?te
divine (Lui). L’errance est apparue, et par elle on a vu la quid-
dité. Le voile est apparu, et par lui on a vu le pourquoi. Le véte-
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 néant. Le choix est apparu,
et par lui on a vul’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 I’affermisse-
ment. Le coeur est apparu, et par lui on a vu le regard. La
connaissance de I’engagement est apparue, et par elle on a vu
I'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 dépendance. 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 on avu la dévotion. La compréhension de la véracité est
apparue, et par elle on a vu la soumission du pécheur.”

Infinité de la science divine qui dépasse la capacité humaine

32 — Apreés avoir vu se lever successivement ces apparitions
et se succéder ces visions, je demandai a Dieu : “Ya-t-il donc
une fin a tout cela ?” Il me répondit : “Non ! Aussi longtemps
que durera le temps, il en sera ainsi.” Puis Il me dit : “Tout ce
que tu apprends ou découvres, tout ce qui t’est accordé ou
refusé, tout ce que tu saisis ou qui t’échappe, cela t’est destiné,
c’est a ton intention, a cause de toi, et en toi-méme. Si je te
dévoilais pleinement le moindre de mes secrets concernant le
tawhid de la divinité, ces secrets que j'ai disposés a I'intérieur
de toi, en vérité tu ne pourrais les supporter et tu serais
anéanti. Comment serais-tu capable de saisir ce qui me
concerne ou ce qui caractérise ma propre essence »”

33 — “Aussi longtemps que je dure moi-méme, dans cha-
cune des stations que tu atteindras, tu ne verras que toi-méme.
Et dans des instants plus rapides et fugitifs que 1’éclair, tu seras
transporté dans des stations divines que tu n’avais jamais
entrevues auparavant et ou tu ne retourneras jamais plus. Ne
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cherche pas a aller au-dela de toi-méme, et n’excede pas ta
capacité. Si tu pouvais connaitre ta capacité, tu irais jusqu’au
pout, mais tu ne le peux pas. Comment en serais-tu capable,
alors que tu es impuissant et que ton impuissance méme t'em-
péche de connaitre ton pouvoir ? Résigne-toi, et n’essaie pas
de connaitre mon pouvoir, car tu ne peux le concevoir.
(Malgré cela) tu es le meilleur parmi les étres ayant part a ma
connaissance.”

34 — Puis Dieu me dit : “Apprends que chaque jour soixante-
dix mille secrets d’entre les secrets de ma majesté viennent
visiter le coeur du sage, et qu’ils n’y repassent plus jamais. Si
un seul de ces secrets se dévoilait a un pélerin se trouvant dans
une autre station que dans la station appropriée, cela le
détruirait.” Puis Il me dit : “Sans toi il n’existerait pas de sta-
tions a franchir, pas de demeures a parcourir, ni de secrets a
découvrir, ni de lumiéres a voir surgir. En vérité, il n’y a ni
lumiére ni ténébre, ni instruction ni limitation, ni manifesté
ni caché, 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 théophanique des hommes de Dieu

35 - “Emerge donc hors de moi-méme au sein de mon exis-
tence et exhorte les hommes avec ma propre langue, mais ils
ne comprendront pas. Ils te verront parlant, alors que tu es silen-
cieux. IIs te verront connaissant, alors que tu es connu. Ils te
verront puissant, alors que tu es dominé. Celui qui te voit me
voit, celui qui t’exalte m’exalte. Celui qui te méprise, ¢’est lui-
méme qu’il méprise. Celui qui ’humilie, c’est lui-méme qu'il
humilie. Punis donc qui tu veux et récompense qui tu veux, ce
i€ sera pas par ta propre volonté. Car tu es mon miroir, tu es
ma demeure, tu es le trésor ou je me tiens caché, le domicile
de ma connaissance. Sans toi je ne serais pas connu, ni adoré,
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ni remercié, ni renié. Quand je veux chatier un homme, je fais
en sorte qu’il ne te croie pas, et quand je veux le rétribuer, je
fais en sorte qu’il te remercie. Louange a toi ! Sois exalté, tu es
le tres loué, le glorifié, le magnifié.”

36 — “L’aboutissement de la science et de la connaissance
dépend 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 octroyé, et que toi seul connais. Je me singularise et me
personnifie par les attributs de majesté et de beauté que nul
autre ne connait excepté moi. Si on pouvait connaitre ma
science, ma volonté et tous mes attributs ! Mais comme on ne
peut les réunir tous et comme ils ne sont pas moi-méme,
prends-les pour autant de limitations. Car je ne suis pas Dieu,
ni ne suis Créateur.”

L'orgueil de Dieu le rend inaccessible aux conceptions humaines

37 — “Tout tanzih (via negationis) me dégage moi-méme (des
déterminations) et renvoie a toi. En vérité, I’énoncé de ma
transcendance permet d’écarter les conceptions déficientes et
de sanctifier la conscience de ceux qui délibérent (a mon
sujet) ou qui prétendent passer outre. Je m’exalte en moi-
méme, pour moi-méme et par moi-méme d’une exaltation
insigne qu’on ne peut concevoir ni méme soupconner. Les
regards sont trop bornés, les intellects sont trop hébétés, les
ceeurs trop aveugles, les savants errent dans les dédales de la
stupeur, les esprits pénétrants sont trop frappés d’étonnement
pour saisir le moindre secret concernant I'immensité de mon
orgueil.”

38 — Dieu m’interpella et me dit : “Comment pouvez-vous
prétendre me cerner par I'effort de la pensée, atomes dissémi-
nés (XXV, 23) que vous étes ? Vous dont la propriété est le
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néant, vous dont I'identité demeure illusoire dans le pilier de
mon étre. Halte ! Retourne en arriére pour ne pas excéder
ton pouvoir. Tous vous ignorez ma nature secréte, vous étes
médusés, aveugles, impuissants, bornés, silencieux, stupéfaits.
L’homme n’a rien, il ne posséde strictement rien. Si je lui en
donne le pouvoir, le moindre insecte ou la plus faible de mes
armées peut vous détruire et vous anéantir, alors comment
osez-vous prétendre que vous éles moi ou que je suis vous ? Vous
proférez la une absurdité, et vous vivez dans I’erreur. C’est
ainsi que vous avez €té séparés en différents groupes et avez

été dispersés. Chaque groupe se contentera de ce qui lui revient”
(XXIII, 52).

Menace de chatiment pour les incrédules

39 - Dieu me dit : “O toi mon serviteur fidéle, toi qui es le
lieu de mon regard, des vérités qui me concernent, transmets
ce qui est juste, car je suis le Véridique. Par ma grandeur et
par ma majesté, je jure que ce que j’ai caché de mon auguste
science sera (pour les mécréants) un sévére chatiment que je
n’infligerai a aucun des sages (d’entre mes serviteurs croyants).
Mais ceux qui refusent de croire a mes envoyés et d’admettre
la préférence que je leur ai accordée sur I’ensemble de mes
fideles ; ceux qui nient mes attributs personnels en préten-
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 I'interpréter sans la comprendre ;
Ceux qui ne croient pas a ma rencontre ; ceux qui déclarent
que je ne les ai pas créés et que je suis incapable de les ressus-
citer, tout comme je les ai produits a I’existence ; ceux qui
nient I'annonce de ma résurrection et de mon rassemblement ;
C€ux qui cherchent a s’interposer entre moi et la balance de
Mon jugement ; ceux qui nient la réalité de la voie menant jus-
qu’a moi, qui nient ma vision, mon enfer et mon paradis, en
Prétendant qu’il s’agit 1a de métaphores et d’expressions pour
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désigner des choses supérieures au sens apparent, j’en jure
par ma grandeur et par ma majesté, ces mécréants 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 annoncé dans mes Saintes Ecritures : “Ils ne
m’ont pas cru, ils ont cru leurs passions, ils se sont laissé
abuser par les vanités, leurs démons se sont joués d’eux
(voir XLVII, 25). Vous tous et ceux que vous adorez d la place de
Dieu, vous paverez la géhenne” (XXI, 98).

Le bonheur promis aux gnostiques

40 — Dieu me dit encore : “O mon serviteur, arréte-toi
devant ma limite, et regarde dans mon Livre, car il est la
lumiére éclatante et renferme le secret caché. La voie menant
jusqu’a moi est déployée au-dessus de mon propre feu ; et
c’est calamité sur calamité pour ceux qui ne croient pas en
moi. Mon serviteur, t’ai-je dissimulé 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 activité 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 Miséricordieux. Chaque
groupe se réjouira de ce qui lui est destiné, et chacun obtien-
dra un breuvage connu de lui seul. Ils seront reconduits
(devant moi) etils seront pleinement instruits alors. Ce sera
comme s’ils n’avaient pas entendu venir le jour ou se manifestera
un pilote, et ou ils demanderont a se prosterner” (LXVIII, 42).
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CHAPITRE SEPT

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE,
DU PILOTE
PAR LE LEVER DE L’ASTRE DE L’INVOCATION

Le Pilote comme épiphanie divine

41 - Dieu me fit contempler la lumiere du Pilote et le lever
de I'astre de Vinvocation. Il me dit: “C’est sur lui que V'on s’ap-
puie, il est la directive que I'on ne peut refuser. Il procéde du
domaine de la majesté 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 'aimé qui m’accom-
pagne t’a trouvé.” Il me dit : “On ne peut déceler le Pilote que
dans le giron du ciel et son oscillation, lorsque se déplacent les
montagnes, lorsque disparaissent les deux pieds (de la miséri-
corde et de la tyrannie), lorsque sont abolies toutes choses
mortes et que subsistent toutes choses vivantes.” Il me dit :
“Quand le Pilote se présentera, prends garde a la dénégation.”

42 — Ensuite Dieu me dit : “Nous les avons détournés pro-
gressivement de la contemplation du Pilote lorsqu’ils dépas-
saient la limite par un contentement trop manifeste.” It me dit :
“C’est sur le Pilote que repose la pleine évidence, 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 se fait le retour” (V, 48 ; 111, 55).

Diversité des vocations spirituelles

43 - Ensuite Dieu me dit : “Parmi mes serviteurs, j’en ai qui
$€ consacrent au Qalam divin (symbole de l'intellect) en négli-
geant le Pilote. J’ai d’autres serviteurs qui se consacrent au
Secret du coeur en négligeant le coeur. J’en ai d’autres qui se
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consacrent a I’ arcane caché en négligeant le secret, et j’ai des
serviteurs qui errent continuellement. Range-toi donc parmi
les serviteurs que tu préferes.” Puis Il me dit : “Le Pilote est
une partie constituante de I'Instructeur, or tu es désormais au-
dessus de I'Instructeur, 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 I’ASTRE DE LA MER

Vicissitudes de l’homme-rocher

44 — Dieu me fit contempler le Rocher, et Il m’interpella en
me disant : “O Rocher illustre, aupres de toi s’abrite celui qui
a dévoré le foie de son pére, malgré 'opposition de la mer
verte. Apprends-moi ce qui en a été mangé.” Le Rocher dit :
“La moitié.” “Et I'autre moitié, qu’en est-il advenu ?” “Elle a
disparu dans la mer”, répondit le Rocher. “Morte ou vivante ?”
“Vivante !” “Et la moitié qui a été mangée ?” “Morte !” “De
maniéere licite ou illicite ?” “De maniére licite.”

45 — Dieu me demanda : “Combien de temps sont-ils demeu-
rés assis sur toi ?” Le Rocher répondit : “Durant tout le jour.” Il
me dit : “Et la nuit ?” Je répondis : “Ils se séparent de moi
durant la nuit, tandis que la mer verte s’étend sur moi et me
recouvre avec I'effusion de la lune. Puis lorsqu’elle voit appa-
raitre le soleil, la mer se retire, et je me redécouvre devant le
soleil.” Dieu dit au Rocher : “Et que font les étoiles pendant que
la mer verte converse avec la lune ?” Il répondit : “Elles palis-
sent.” Et Dieu approuva : “Il est vrai qu’elles palissent !”
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Harangue a la lune, d la mer et au Rocher

46 - Dieu dit: “O lune, I¢ve-toi depuis la mer de I'Occident,
et quand tu te trouveras a 'aplomb de la coupole universelle,
abats-toi sur elle. Ne te léve pas a I’Orient, car tu seras repous-
sée. O lune, choisis de te lever 4 I’Orient, méme si tu ne devais
te lever qu’une seule fois durant toute I'année. 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 'empéche
d’attraper ses poissons, je donnerai pouvoir 4 un monstre
marin (le léviathan ?) qui I’avalera. Ensuite la béte sera reje-
tée dans le néant.”

48 - “O Rocher, je te ferai sortir de la mer verte, et je 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 complétement dans chacune
de ces sources a deux reprises. Prends soin d’immerger le tiers
de toi-méme durant la troisiéme immersion. Car la troisiéme
immersion est favorable pour vous.”

49 - “O lune, ne regarde pas le Rocher et oublie ce que je
tai dit quand je t'ai ordonné de le pousser jusqu’a la mer
verte. O lune, ne tombe pas sur la coupole universelle tant
que tu demeures lune. Que tu sois pleine lune ou que tu sois
Croissant de lune, ne te léve pas. Mais léve-toi simplement
Comme lune, et ne te détache pas de la coupole universelle.”
Voici que tu vas étre 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 quatre flewves prophétiques émanant de Uocéan divin

50 — Dieu me fit contempler les fleuves. Il me dit : “Cherche
ou ces fleuves aboutissent.” Je regardai, et je 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 'action de graces, et le quatrieme se jetait dans la mer de
I’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, et je vis
qu’elles aboutissaient a un seul et unique océan qui les conte-
nait toutes, et dans lequel elles se jetaient. Et je vis que les
quatre fleuves jaillissaient de cet océan englobant ou ils

.avaient leurs sources, et qu’ils y retournaient ensuite apres
s’étre mélangés a ces quatre mers. Alors Dieu me dit : “Cet
océan englobant, c’est mon océan, et ces mers ce sont les
miennes, mais les rivages savent qu’ils leur appartiennent.
Celui qui contemple 'océan englobant avant les mers et les
fleuves est un véridique. Celui qui contemple toutes les mers
a la fois d’un seul coup d’ceil est un témoin. Celui qui apercoit
les fleuves et ensuite les mers est un chercheur de preuves.
Celui qui apercoit les mers, ensuite les fleuves et enfin le
grand océan, celui-la court un péril, néanmoins il sera sauvé
quand méme.”
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Litinéraire spirituel par les flewves et le parcours de Uocéan

52 — Ensuite Dieu me dit: “L’homme qui bénéficie 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 océan. Lorsqu’il I'a atteint,
celui-ci peut connaitre les réalités métaphysiques et découvrir
les secrets divins. C’est a cet océan immense que parviennent
les “rapprochés de Dieu”. Quant a ceux qui les dépassent (en
perfection), ils sillonnent cet océan pendant mille ans, jus-
qu’a ce qu’ils prennent pied sur son rivage. Ensuite ils s’enga-
gent dans le désert sans fin ni limite, et ils y errent tant que
dure la durée (indéfiniment), et quand cette durée prend fin,
ils sont abolis.”

La visite des demeures divines el la vision des sorts de leurs occupants
53 — Ensuite Dieu me dit : “Regarde bien !” Je regardai, et je
vis trois demeures. Il m’ouvrit la premiére demeure i 'inté-
rieur de laquelle j’apercus des trésors (ou des coffres) ouverts.
Et1a je vis les sorts qui s’abattaient comme autant de fléches
sur les multitudes effrayées allant et venant dans toutes les
directions pour essayer d’y échapper et de les briser.

54 — Puis je sortis de cette demeure et Dieu me fit entrer
dans la seconde demeure. La je vis des trésors fermés, et dont
les clés étaient suspendues aux cadenas. Il me dit : “Prends ces
clés, ouvre-les, regarde i loisir et réjouis tes yeux.” J ouvris les
cadenas au moyen des clés, et je vis que ces trésors regor-
geaient de perles merveilleuses, de pierres précieuses et de
barures telles que si les hommes d’ici-bas en soupconnaient
l’existence, ils s’entretueraient pour elles. Dieu me dit : “Puise
Parmi ces joyaux et prends ce dont tu as besoin, ensuite
femets le reste en place comme tu I'as trouvé.” “Non ! répondis-
Je, je n’en ai pas besoin !” Et je refermai le trésor.
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55 — Puis Dieu me dit : “Léve la téte.” Alors je vis des portes
munies de meurtriéres avec des grilles si hautes que seuls les plus
grands parmi les hommes étaient capables de les atteindre, car
leur hauteur était de cent coudées. Et je vis au-dessous d’eux des
grappes humaines s’accrochant aux anneaux de ces portes et qui
frappaient dessus obstinément. Lorsque se prolongeait leur mar-
télement et qu’augmentait leur clameur, on leur envoyait par ces
meurtriéres des “poignets” tenant une lanterne afin de les éclai-
rer et de les distinguer les uns des autres. Les gedliers s’amu-
saient d’eux, tandis que ces malheureux tentaient d’échapper
aux bétes fauves qui les assaillaient, et que des serpents s’intro-
duisaient furtivement dans leurs cellules, leur procurant enfin le
repos définitif de tous les maux et tourments qu’ils redoutaient
au fond des ténébres. A proximité de ces trésors, je vis d'autres
sorts (ou fléches) qui les frappaient, a I'exception des premiers.

La quéte des clés ouvrant les trésors de l'essence

56 — Ensuite Dieu me fit sortir, et me conduisit vers la troi-
siéme demeure ou il me fit pénétrer. Arrivé 13, je vis des trésors
cadenassés et dépourvus de clés. “Ou sont les clés de ces coffres ?”
lui demandai-je. Il me répondit : “Je les ai jetées au fond de
'océan englobant.” Puis il fabriqua a mon intention un vais-
seau avec lequel je parcourus le grand océan pendant six millé-
naires. Lorsque ce fut enfin le temps du septiéme millénaire,
Dieu me dit : “Enléve tes vétements, car tu te trouves au beau
milieu de 'océan. Maintenant, plonge pour t'’emparer de ces
clés, car c’est 12 qu’elles se trouvent en dépot, placées dans un Livre
évident” (XI, 6).

57 — Alors j’6tai mes vétements, mais comme je m’apprétais
a enlever aussi mon pagne, Dieu me dit : “Sans ton pagne tu
ne pourras t'enfoncer dans la mer.” Je le serrai donc ferme-
ment autour de ma taille, puis je sautai hors de mon vaisseau
et je plongeai jusqu’a ce que jatteigne le fond de I'océan d’otl
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je retirai les clés. Lorsque je revins a la surface, voici qu’un feu
jaillit des clés qui incendia le vaisseau. Quant a moi, je fus
enlevé dans I'espace, jusqu’a ce que je parvienne en vue des
trésors. Aussitot les clés s’échappérent de mes mains et se pré-
cipiterent d’elles-mémes sur les cadenas. Alors les portes s’ou-
vrirent toutes grandes, et je fus introduit au sein des trésors.

Legon sur le dépassement du monde du devenir

58 — 1.3, je contemplai un immuable commencement dont je
ne pouvais discerner la fin. J’eus beau scruter a 'intérieur pour
tenter d’apercevoir quelque chose, je ne distinguai rien, que du
vide. Dieu me dit alors : “Que vois-tu ?” “Je ne vois rien”, répon-
disje. Il me dit: “Eh bien, tu vois d’ out parle quiconque recoit un
secret d communiquer, et ceci est sa retraite. Maintenant sors.” fe
ressortis, et je vis toutes les choses inscrites aux dos des portes des
trésors. Puis je regardai a proximité des trésors, et je n’apercus
plus de sorts, excepté un petit nombre. Alors Dieu me dit : “Tout
ce que tu as contemplé jusque-la n’est encore que du devenir, et
tout devenir est défectueux. Va plus avant et progresse jusqu’a ce
que tu ne voies plus de devenir.” Je progressai donc encore, et il
me projeta dans la mer de la stupeur ot il m’abandonna.

CHAPITRE DIX

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE
DE LA STUPEUR
PAR LE LEVER DE I’ASTRE DU NEANT

Comment Iq stupeur débouche sur le mystere de Uipséité
. 59 - Dieu me fit contempler la demeure de la stupeur. Il me
1t: “Reviens !” Mais je ne savais pas ou. Il me dit : “Retourne !”
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Mais je ne savais pas ou. Il me dit : “Arréte-toi !” Mais je ne
savais pas ou. Il me dit : “Ne te retire pas !” La-dessus, il me
laissa plongé dans la stupeur. Ensuite Dieu me dit : “Tu es toj
et je suis moi.” Puis Il me dit : “Tu es moi etje suis toi.” Il me
dit: “Tu n’es pas moi et je suis toi.” Il me dit : “Je ne suis pas
toi et tu es moi.” Il me dit : “Tu n’es pas toi, et tu n’es rien
d’autre que toi.” Il me dit : “L’épséité unifie, tandis que 1 illéits
démultiplie.” Il me dit : “Toi tu demeures dans 1'illéité (en
Lui), et moi je demeure dans ' ipséité (en moi-méme).” Il me
dit : “La vision de la stupeur est stupeur.” Il me dit : “La stu-
peur accompagne ce qui est autre (que Dieu).” Il me dit : “La
stupeur est la vérité de la vérité.” Il me dit : “Celui qui ne s’ar-
réte pas dans la stupeur ne me connait point, et celui qui me
connait ne peut concevoir la stupeur.”

Comment prophétes et awliyd’ convoitent ceite station éminente

60 — Ensuite Dieu me dit : “Dans la stupeur errent les éveillés
spirituels, en elle sont confirmés les héritiers, vers elle s’effor-
cent les itinérants, sur elle se replient les dévots, par elle s’ex-
priment les véridiques. La stupeur est la source inspiratrice des
envoyés, le principe d’élévation des prophétes. Heureux celui
qui éprouve la stupeur, car 'homme stupéfait est unifié,
I’homme unifié trouve, celui qui trouve est annihilé, celui qui
est annihilé subsiste, celui qui subsiste est asservi (a Dieu),
celui qui est asservi est récompensé, celui qui est récompensé
c’est ce qu'ily a de plus insigne. La meilleure des récompenses
estI'ipséité, et c’est en elle que réside la stupeur.”

L'invisible “lieu de Dieu”

61 - Ensuite Dieu me dit : “Ce n’est point la stupeur qui stupé-
fie le serviteur. Il 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 'existence rien d’autre que moi-méme.”
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11 me dit encore : “Fais-les s’immobiliser dans la stupeur, et ne
me montre  personne. Ou bien : Fais-les parvenir jusqu’a moi et
instruis-les 2 mon sujet, mais ne les informe pas du liew ou je me
tiens (de ma station). Ou bien : Instruis-les du lieu ou je me tiens,
mais ne les instruis pas a mon sujet. Car lorsqu’ils chercheront le
Jieu ou je me tiens, ils me trouveront. Mais quand ils m’auront
trouvé, ils ne verront rien. Et lorsqu’ils verront quelque chose, ils
ne pourront voir le lieu ot je me tiens. Et comme ils ne pourront
voir le lieu ol je me tiens, ils seront stupéfaits de me voir alors.”

La stupeur est le vélement essentiel de la majesté _

62 — Dieu me dit encore : “Voici mon vétement. Va le leur
porter. Car celui qui 'endosse fait partie de moi, de méme que
je fais partie de lui. Celui qui ne I’endosse pas ne fait pas partie
de moi, de méme que je ne fais pas partie de lui.” Puis Il me dit :
“Ce vétement, lance-le dans le feu. S’il est consumé, c’est bien
mon vétement, et s'il demeure intact, ce n’est pas mon vétement.”
Puis Il me dit : “S’il est consumé, ce n’est pas mon vétement, et s’il
demeure intact, ¢’est mon vétement. Celui qui endosse mon
vétement ne fait pas partie de moi, et celui qui I’enléve fait par-
tie de moi.” Il me dit enfin : “Le néant a témoigné par la stu-
peur : Je suis Dieu, il n’y a de Dieu que moi” (XX, 14).

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 déité.
Ce fut tellement inexprimable que je suis impuissant a décrire
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la chose et incapable méme de la suggérer. Il n’y eut plus
aucune qualité, ni propriété, ni nom, ni repére quelconques,
Il parla, je parlai. I fit signe, Il fit face, Il se détourna, Il se
leva, Il 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 anéanties, le voile disparut compléte-
ment. Il n’y eut plus que la subsistance, et I’abolition fut abo-
lie du sein de la subsistance par “Moi !”.

CHAPITRE DOUZE

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DE L'UNICITE
PAR LE LEVER DE I’ASTRE DE LA SERVITUDE

Le rapport entre Uunicité principielle et sa dérivation

64 - Dieu me fit contempler la demeure de I'unicité. Il me
dit: “L'unicité se rattache a 1a servitude par un lien ineffable.”
Il me dit : “Je suis le fondement, et tu es la dérivation.” Il me
dit : “Le fondement c’est toi, et la dérivation ¢’est moi.” Il
me dit : “Tu es I'unique, et je suis 'un. Celui qui s’absente de
P'unicité te voit, et celui qui demeure avec elle se voit lui-
méme. L’unicité est le domaine de la progression (adhésion)
incessante, si elle devait s’interrompre, elle ne serait plus.”

Sur la priére 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 watr dans une nuit.”
Il 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.”
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66 — Puis Dieu me dit : “Je me dissimule a toi par 'unicite.
Sans elle, tu ne peux me connaitre, et sans elle tu ne me
connaitras en aucune maniére.” Puis Il me dit : “N’affirme pas
'unité (des trois Personnes), car tu ferais profession de chré—'
tien. Ne sois pas crédule (selon la foi naive), car tu serais
conformiste. Si tu te soumets (fais profession d’Islam), tu es
un hypocrite. Si tu associes (un autre a Dieu), tu es mani-
chéen.”

Comment Uarbre du tawhid est relié a la terre

67 — Puis Dieu me dit : “Les délices résident dans les nour-
ritures, les nourritures sont dans les fruits, les fruits dans les
branches, les branches se ramifient a partir du tronc de
’arbre, et le tronc (ou fondement) est unique. Sans la terre il
ne pourraity 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 délectation possible. Et
tout cela est relié a la terre. Or, la terre a besoin d’eau, 'eau a
besoin du nuage apportant la pluie, le nuage a besoin du vent,
le vent est soumis a I’ordre divin, et cet ordre divin émane de
la Présence seigneuriale. A partir de 1a, monte toujours plus
haut, médite bien, cherche la transcendance, et ne raisonne
pas.” Puis Il me dit : “Sois bien attentif aux médiations.” Il me
dit: “Jai inscrit Ta Ha (sourate XX) dans la constellation de la
Petite Ourse.”

Le dédoublement du Pole universel

68 — Ensuite Dieu me dit : “Le pole de la droite est iden-
tique au péle de la gauche, ainsi que je I'ai établi au début de
la sourate «Le Fer»” (LVII). Il me dit : “S’il y avait deux péles,
la sphére universelle ne pourrait tourner sur son axe, et s’il
Ny avait pas deux poles, I'édifice 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
caché dans le moyeu. A ce moment-la, tu diras ce que tu veux.
Si tu préfeéres, tu diras : Deux (poles). Ou bien tu diras : Un seul I
Il me dit encore : “Dans le lien du Lam avec I’ Alif réside le
secret indévoilé que j’ai déposé dans ma parole : C'est Dieu qui
a édifié les cieux sans support” (XIII, 2).

CHAPITRE TREIZE

CONTEMPLATION DE LA LUMIERE DU SUPPORT
PAR LE LEVER ,
DE L'ASTRE DE LA SINGULARITE

Occultation et manifestation du Support universel

69 - Dieu me fit contempler la demeure du support et
le lever de I’astre de la singularité. Il me dit : “J’ai dissimulé le
support aux regards dans 'abolition, et je I’ai manifesté dans
la subsistance. Je I’ai dissimulé dans tout ce qui apparait, et je
I’ai manifesté dans tout ce qui disparait et se cache.” Puis Il me
dit : “Ce support, je te I’ai montré dans I’abolition, et j’ai jeté
des voiles sur les regards afin qu’on ne puisse le saisir.”

Les méprises sur la nature du Support divin et ses conséquences

70 — Ensuite Dieu me dit : “J’ai déployé comme une tente la
coupole de I'univers, j’en ai fixé le support et affermi les
piliers ; puis j’y ai introduit tout ce qui existe parmi les étres et
les choses de la création.”

Or, parmi les hommes, il y a un premier groupe auquel le
support reste dissimulé par la tente cosmique elle-méme et sa
beauté. Ily en a d’autres auxquels le support reste également
caché a cause de ses piliers, dont ils se saisissent (a la place du
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support). I1'y en a d’autres auxquels le support reste caché a
cause des accessoires de la tente, et qui y restent attachés. Il
y en a d’autres auxquels le support reste caché a cause des
ornements et agréments variés qui la garnissent.

La destruction de lunivers et le chatiment

71 — Tous, autant qu’ils sont, ne peuvent voir le support (de
la tente cosmique), et quand ils y pénétrent, ils s’exclament :
“Une tente sans aucun support, cela est impossible !” Alors ils
regardent et cherchent partout ce support, en se demandant
ou il peut bien étre. Ceux-1a sont incapables de découvrir 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 'arrachent de terre et le jettent dehors, et voila que la
tente s’effondre sur ceux qui sont demeurés a I'intérieur.

72 — Si tu les voyais s’agiter en tous sens a I'intérieur de la
tente, et se heurter les uns aux autres en s’invectivant. Certes,
ils ne sont pas dirigés, mais pareils au gibier qui se débat dans le
filet du chasseur. Quand je les vis se débattre et se piétiner de la
sorte, jai envoyé sur eux un feu qui les a détruits et qui a brilé
la tente de I'univers, avec ses fondations, ses piliers, et tout le
mobilier. Ensuite, je les ai ressuscités et je leur ai déclaré :
“Regardez ce que vous avez pris pour lui (pour le support).” Ils

regardérent, et ils ne trouvérent que poussiére d ‘atomes disséminés”
(XXV, 23).

73 - Puis Dieu me dit : “Demeure avec les compagnons du
Support, car si tu ne te trouves pas parmi eux, tu seras détruit
toi aussi. Mais si tu demeures avec eux, tu seras détruit quand
méme. Celui qui parvient a voir le support, il lui est dissimulé
aussitot, car il apporte la destruction, a toi-méme, comme aux
argumentateurs.”
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CHAPITRE QUATORZE

CONTEMPLATION DE LA LUMIERFE.
DE ’ARGUMENTATION
PAR LE LEVER DE ’ASTRE DU JUGEMENT

La comparution des sectes devant le tribunai de Diew et leur Jugement
74 - Dieu me fit contempler le domaine de 'argumentation,
Jevis que le crépuscule s’était étendu sur toute la terre, et que
celle-ci avait rejeté de ses flancs tout ce qu’elle contenait, et
qu’elle était complétement vide. Dicu me dit : “O mon servi-
teur, observe donc ce que j’inflige aux réfractaires, aux que-
relleurs, aux vaniteux et aux hérétiques, moi le Dominateur.”

75 ~ Alors je vis qu’une tribune avait été dressée dont les
colonnes €taient de feu, les cordages et les alentours noirs
comme du goudron. Dieu me dit : “Voici le tribunal d’une
hostilité implacable dressé contre ceux qui s’opposent & mon
ordre et qui s’adressent & moi en protestant : Non ! Jamais de
lavie ! Concernant ce qu’ils ont imaginé. Et contre ceux qui
prétendent regretter ce que leurs mains ont amassé et les
ceuvres qu’ils ont accomplies.” Dieu me dit encore : “O mon
serviteur, ceux qui attendent d’étre jugés vont entrer dans ce
tribunal. Aussi regarde bien quel est le groupe dont tu fais
partie, et avance-toi avec celui-1a. Si ce groupe-la est sauvé, tu
seras sauvé, et s’il est anéanti, tu seras anéanti pareillement.
Préte I'oreille et regarde attentivement.”

Les philosophes rationalistes

76 — Je regardai, et je vis que la balance (du jugement) avait
été dressée, que la voie de Dieu avait été fermée, que la four-
naise de I'opposition avait été allumée, et que le “paradis de
I'approbation” avait été avancé. Puis ce fut I'appel : “Ou sont
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Jes adeptes de la raison avec leur revendication' ?” Alors se pré-
sentérent les philosophes suivis de leurs partlsa?s. Ils f.urent
introduits dans le tribunal et on leurs dem.anda : ‘:A quoi aYez-
yous occupé vos intellects ?” Ils répondlrent.: A ce qui te
plait. ” Dieu leur dit : “Et d’ou avez-vous appr}s cela ? Est-ce
seulement par I'intellect, ou bien est-ce par obélssanqt et pour
vous conformer a I’enseignement recu ?” Les ptul(?soplhes
répondirent : “C’est seulement par nos intellects.” Dieu leur
dit : “Vous n’avez pas réfléchi, et vous n’€tes pas heu.reux, ma.ls
vous allez étre jugés. O feu, a toi de les juger |” EtJ’en’tendls
Jeurs partisans s’écrier : “Ainsi ce sont des §ectes pourl ACI'lfCI:,’
quel malheur !” Et moi je demandai : “Qui donc les ch'atle’ '?
Dieu me dit : “C’est leur propre intellect ! Car c’est lui q}l.l,ls
ont adoré. Ils n’ont consulté que lui et ne sont donc chatiés
que par lui.”

Les physiciens pratiquant la médecine des humeurs N )

77 - De nouveau fusa I'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 Fles mas-
sues. Les accusés leur demandérent : “Anges de Dieu, que
nous voulez-vous ?” Ceux-ci répondirent : “Vous chatier et vous
anéantir !” “Et pour quelle raison ?” Les anges répondi’re'rnt :
“Quand vous étiez ici-bas, vous avez prétendu que nous étions
vos divinités et vous nous avez adorés a la place de Dieu. Vous
avez considéré les actions naturelles comme des modéles ;El
imiter plutot que Dieu. Voila pourquoi Dieu nous a dor:nf:
tout pouvoir pour vous chétier dans le feu de la géhenne.” Et
aussitot ils furent culbutés en enfer.

Les matérialistes idoldtres du Temps )
78 — “Oui sont les partisans de I'éternité du monde ?” On les
introduisit, et on leur demanda : “N’est-ce pas vous qui avez



86 IBN ‘ARABI

dit : Qu'est-ce qui peut nous anéantir excepté le Dahr (le Temps)
(XLV, 24) ? Vous vous étes abusés vous-mémes. En vérité vous
allez étre renvoyés a cette station.” Et eux de protester : “Oh non
Seigneur !” Dieu leur répondit : “Les prophétes ne sontls pas
venus a vous avec des preuves manifestes ? Mais vous ne les avez
pas crus et vous avez déclaré : “Dieu n'envoie rien du tout (LXVII, 9),
vous vous trompez et vous n’avez aucune preuve.” Alors ilg
furent culbutés la téte la premiére dans le feu de la géhenne.

Les théologiens mu ‘tazilites prétendant au libre arbitre

79 - “O1 sont les Mu‘tazilites qui se sont séparés de la voie
droite ?” On les fit s’avancer tous ensemble, et on leur
demanda : “N’avez-vous pas prétendu 2 la souveraineté (pour
vous-mémes), en déclarant : Nous faisons comme bon nous
semble !” Alors ils furent trainés face contre terre et précipités
dans le feu de la géhenne.

Le sort des spiritualistes

80 - “Ou sont les Spiritualistes (rihdniyyin) ?” On les amena.
Et je vis des gens a I'aspect déplaisant et aux sentiments mal-
veillants, a I'exception d’un seul groupe parmi eux quis’en
était détaché et se réfugiait aux cotés des prophétes et des véri-
diques, sous la tribune de la sécurité. Dieu me dit : “Joins-toi 2
ce dernier groupe si tu veux obtenir le salut et suis leur voie.
Seulement, ne te joins pas 4 eux tant que durera le Mim (la loi
de Muhammad). Quand le Mim aura pris fin, tu iras te joindre
a eux aussi longtemps que durera la ma‘iyya (compagnie avec
Dieu). Quand la ma‘iyya aura pris fin, a toi de décider 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 l'on interrogeait, et qui étaient mis
en accusation. Les passions personnifiées se moquaient d’eux,
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et ils étaient persécutés par des démons. Tous lAe§ groupes c'he.zr-
chaient 4 ’échapper et a se soustraire au chagment. Mais ils
tombérent parmi les sectes du feu. “Voila le feu mfernal/ auquel
yous n’avez pas cru (qui vous chatie). Ou donc est passée Vf)t/l"e
prétendue divinité censée intercéder pour votre humanite ?
Déclare : Die est venu, et la fausseté a disparu” (XVIL, 81).

Le salut du huitiéme groupe jugé conforme d la loi divine ‘ .

82 — Quant a moi, j’entrai au paradis en compagnie du hui-
tiéme groupe. Alors le Mim (1a loi muhammadienne) cessa,
comme Dieu me l’avait annoncé, et ce fut le temps de la
ma‘iyya associée a soixante-dix mille VO.iICS. Etla ma ‘iyya (com-
pagnie avec Dieu) continua de supprimer les'voﬂes e’t de. les
consumer, jusqu’a ce qu’ils soient tous anéantis dans.l ultime
‘?voile, et finalement il ne subsista plus ni voile, ni ma 7yya. A ce
moment-13, le huitiéme groupe s’écria : “Seigneur notre Dieu,
\accorde-nous ce que tu nous as promis” (111, 194).

Mission sotériologique du wall integre .

83 — Le serviteur qui réclame la miséricorde de son Selgnel.lr
déclare : “Alors Il se révéla a eux sous la forme de la connais-
sance, et cette vision les combla de bonheur.” Dieu me dit :
“Cette forme (de la connaissance) c’est la tienne. Surgis sous
cette forme devant eux !” Puis Il me dit: “Entre dans le tribu-
nal, et son feu se changera en lumiére. Entre dans la four-
naise, et elle se transformera en paradis. Ne pénetre dans
aucun lieu excepté par (ou avec) moi. Ne poursuis aucun but
excepté moi-méme. Les preuves se sont dressées cont,re les
argumenteurs. Celui qui sera agréé est celui quin’a pas d argu-
ment (ou preuve) a opposer. Déclare : Dieu est la preuve inexo-
rable” (VI, 149). S’il veut, il vous dirigera tous, et ceux qui le
Suivent seront agréés.
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84 - Ensuite Dieu me dit : “A présent retourne (vers les
hommes), proclame ma vérité et exalte ma grandeur. Ton
vétement, purifie-le, Pespoir, abandonne-le. Et médite bien ce
qu’implique cette station (du jugement).” Enfin, Il me dit -
“Ne fais rien de ce que je t'ai prescrit, que tu I’exécutes ou
non, tu périras quand méme. Demeure constamment sur tes
gardes et ne perds pas confiance.”

SCEAU DU LIVRE

85 — Ce chapitre final est destiné a confirmer, par les Signes
(ou versets du Livre saint), les enseignements prophétiques et
les sources traditionnelles, la haute valeur de ces dévoilements
noctiques et de ces contemplations hiératiques, avec tout ce
qui s’y rapporte.

O toi qui cherches & pénétrer ces secrets mystiques et qui
ambitionnes de recueillir ces lumiéres, peut-étre désires-tu les
témoignages dignes de foi que sont les Signes, les enseigne-
ments prophétiques et les sources traditionnelles pour te sti-
muler dans ta recherche et t’assurer qu’elle est légitime.

86 — Fort bien ! Dieu veuille te diriger par la rigueur de sa
vue pénétrante, et te placer parmi ceux dont la connaissance
réunit harmonieusement I’ordre du visible et de 'invisible.
Puisse-t-il Caplanir la voie de la meilleure maniére et taider a
discerner entre ce qui est erroné et ce qui est juste. Quand tu
auras compris 'implication de tout cela, la vérité et la signifi-
cation réelle t’en seront dévoilées, et alors tu pourras a ton
tour obtenir ces contemplations hiératiques et ces dévoile-
ments noétiques consignés dans le présent livre, tels qu’ils
m’ont €t€ spécifiés dans le prone divin. Ainsi la validité des
secrets insignes, des lumiéres suréminentes et des mysteres
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éternels que Dieu a fait descendre en les plagant 4 ma portée
se confirmera pour toi. La mer (de la connalssan(.:e.) se trou-
vera remplie par 'encre inépuisable des galam divins, et les
secrets en seront conservés dans les encriers des coeurs. Alors
préte I’oreille si tu es un véritable chercheur.

Confirmation par les Signes du Livre . '

87— En ce qui concerne les Signes, Dieu a dit : “Nous lui avons
enseigné une connaissance provenant de nous—m?mes i (”XVIII, 65). “Et
encore : “Confiez-vous a Dieu, Dieu vous enseignera” (11, 282). 1l
donne la sagesse a qui il veut” (11, 269). Et encore : “Vozci nzztre
preuve, nous avons donnée a Abraham” (V1, 83). Et enCOfe : Memei
celui qui était mort, nous l'avons ramené a la vie, et nous ,{ avons doté
d’une lumiére grdce a laquelle il marche parmi les hommes” (V1, 122).
Et encore : “Ceux qui s efforcent vers nous, nous les guidqns dans nos
voies” (XXIX, 69). “Raconte-leur la nouvelle de celui a qui nous avons
accordé nos Signes” (VII, 175).

Par les enseignements du Prophéte N

88 — En ce qui concerne les enseignements prophquues, le
prophéte Muhammad a déclaré : “Celui qui met Cil pratique ce
qu’il connait, Dieu lui fait recueillir une science g\u il ne connais-
sait pas.” Et encore : “La science est une lumle“re que Dieu a
déposée dans un cceur intégre.” Et encore : “Il en va df{ la
connaissance comme de la mise en ceuvre d’une chose cachée :
ne la connaissent que les connaissants de par Dieu.” Et:ancore
cette parole (hadith qudsi) que lui adressa son Seigneur : “Le ser-
viteur ne cesse de se rapprocher de moi par les ceuvres suréro-
gatoires jusqu’a ce que je I'aime. Et lorsque je l’ai@e, je dewen.s
pour lui une oreille par laquelle il entend et un ceil par lequel il
voit.” Et encore ce propos : “Les caeurs sont attentif\s, etun coeur
dans lequel est placée une lampe qui brille, voila le cceur du
croyant.”
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Par les sources de la Tradition
89 - En ce qui concerne les traditions, ‘All (le Commandeur
des croyants) a déclaré : Le Prophéte a frappé sa poitrine de
samain en disant : “La se trouvent des connaissances en abon-
dance, si seulement on pouvait les supporter.” A propos de la
parole : “Exalté soit Diew qui a créé sept cieux et a fait de méme pour
la terre, puis a fait descendre l'ordre entre les deux. ..” (LXV, 12),
Ibn “Abbés a déclaré : “Si j expliquais ce verset, vous me lapi-
deriez I” Ou selon une autre source de transmission : “Vous
me traiteriez d’impie !” Et ‘Ali a encore déclaré : “S’il m’était
permis de parler de I'Alif du Hamdu L-Lhah (Louange a Dieu),
Je prononcerais soixante-dix doxologies et invocations sem-

blables a cette louange, tellement sa portée spirituelle est
incommensurable.”

Sur la connaissance du caeur, miroir des théophanies

90 — Ce sont la les hautes connaissances dont Dieu privilé-
gie certains de ses serviteurs et qui ne peuvent étre dévoilées
aux autres concernant la science du Livre saint et la Tradition
sacrée. Dieu veuille te favoriser et te placer sur la bonne voie,
car nombreuses sont les conditions a réunir pour ceux qui
désirent expérimenter les hautes connaissances en question.
Elles reposent en effet dans le coeur des théosophes (ou
adeptes des réalités divines), et seuls yontacces des élus béné-

ficiant de la providence et de la faveur divine qui cheminent
dans la juste voie.

91 - Nous déclarons ceci : il existe une divergence d’opi-
nions parmi les théosophes et les détecteurs spirituels au sujet
du ceeur, lequel peut étre comparé a un miroir de forme cir-
culaire ayant six “facettes”. Car le coeur comporte huit facettes
au dire de certains, et c’est la-dessus qu’apparait la divergence
d’opinions. Si je ne craignais pas de prolonger outre mesure la
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question débattue, j’aurais tot fait de mettre en évide.nc.e le

oint de vue permettant de concilier ces fleu{; f)plnlons
contradictoires par des arguments décisifs. J'ai fralte de cette
question dans mon ouvrage intitulé : L’In%er{)rete du Tayonne\—
ment du ceeur. Quant a 'opinion de ceux qui ajoutenta ce.l\a (a
Ja connaissance des six ou huit facettes du ceeur) un neuVTe'me
aspect, nous n’en tiendrons pas com[.)t’e, c,ar la sagesse divine
Iinterdit. A moins d’admettre quantité d’aspects en r}or'rll.)re
indéfini, puisque aussi bien les attributs de la majesté divine
sont innombrables.

Controverse sur Uobjection dogmatique contre l'innovation )

92 — Mais peut-étre objecteras-tu : ton prcA)Izos/nous par'(‘l‘lt
s'opposer a I'enseignement de I'Tmam Ghazali fleclarant : IlY
n’est pas possible d’innover a partir de ce mor.zde. AdmeEtons !
C’est 1a 'impression que peut avoir un esprit trop borne\pour
saisir la portée supérieure de I’enseignement dont r.elevent
ces connaissances célestes. Mais celui qui approfondira mon
propos en examinant avec soin la vérité a laql'le.ll.e J;e fais allu-
sion constatera qu’il n’y a aucune incompatibilité entre ma
position et celle de Ghazali. ,

Je suis venu a bout de I’objection soulevee au mo;:en Ade
preuves patentes quand j’ai commenté ce propos de 1 Imam
Ghazali, affirmant qu’il n’est pas possible d’1nnovel“ a partir
de ce monde. Et cela a 'occasion d’une interprétation de la
parole divine : “Quand ton Seigneur dit aux anges : Je v’ais i'nstau-
rer un khalife sur la terre” (11, 30). Cette interprétation se
trouve dans mon Livre de la réunion et de la séparation sur les

significations de la révélation.

Sur le nombre de facettes du cewr tournées vers les Présences divines
93 — [Pour revenir a notre propos,] nous déclarons donc
que vis-a-vis de chaque facette d’entre les facettes du coeur,
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-
Dieu a disposé une présence d’entre les présences divines for.
damentales. Ainsi, toutes les fois que brille une des facettes dy
coeur, cette présence s’y manifeste. Lorsque Dieu Trés-Haut
veut accorder a son serviteur quelque chose relevant de ces
connaissances cachées, il prédispose favorablement le miroir
de son ceeur, il le regarde avec I’ceil de la bienveillance etde
I"approbation, et il le remplit de I'océan du tawhid,

94 - Ainsi Dieu guide son serviteur favorisé au moyen des
disciplines ascétiques et des luttes spirituelles et suscite en son
ceeur la volonté et I’amour, tandis que les autres membres de
sa personne s’empressent d’obéir au ceeur comme 2 leur roi
et souverain. Il mobilise ses pensées en vue de la méditation,
il noue fortement son énergie spirituelle et I'accoutume aux
“meeurs de Dieu”. Il lave son ceeur avec I'eau lustrale de la vigi-
lance, pour le débarrasser de la rouille que constituent les
objets et préoccupations ctrangeres. Si bien que désormais se
manifestent dans le miroir du cceur les présences souveraines
des secrets divins.

95 — Ce faisant, le visage du cceur tourne son regard vers la
“présence de la juste application”, et ce visage est rendu lim-
pide par les exercices spirituels. Puis le visage du cceur tourne
son regard vers la “présence du libre arbitre et de la bonne
directive”, et ce visage est rendu limpide par la soumission et
'abandon confiant. Puis le visage se tourne vers la “présence
de l'instauration”, et ce visage est rendu limpide par la médi-
tation et I'examen attentif. Puis le visage se tourne vers la “pré-
sence de la vie”, et il est rendu limpide par I'affranchissement
et'annihilation mystique.

Tel est le huitieme aspect (ou degré de la science du cceur)
d’apres ceux qui en affirment huit. Puis le visage du cceur
tourne son regard vers la présence (divine absolue) dont on
ne peut parler (car elle est ineffable), et il est rendu limpide
par le retour au néant divin. A ce dernier cas se rapporte la
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parole : “O hommes de Yathrib, vous n’avez pas de station

déterminée.”

96 — Quant aux deux derniéres facettes de la co’nna.iss.ance
du coeur au sujet desquellesilya divergeflce d o\pml“on?,
eh bien les partisans des six facettes les assignent a/la pré-
sence de la juste application”, tandis que d’autres declz‘l‘rer}t
que I'une des deux facettes du cceur se tourne Vf':rS l.a pré-
sence de la contemplation”, et qu’elle est rendue limpide par
le sacrifice (volontaire) de I’dme, tandis que 'autre fa’cette se
tourne vers la “présence de I'audition divine”, et qu elle' est
rendue limpide grace au silence et au bon usage envers Dieu.

97 — Il n’y a pas de neuvieéme aspect ni de dé\foi/lemer}t
approprié d’une présence divine autre que les hplt énume-
rées. En effet, cette présence supplémentaire est ignorée d'u
fait que le coeur ne comporte pas de facett/e ou elle po%lr‘ra‘ut
s’y révéler par la sagesse divine, laquelle précede toute '1n1tla-
tive en vertu de la volonté prééternelle. C’est sur ce point de
doctrine que les théologiens ash‘arites et les soufis sont en
désaccord. C’est une question délicate que seul peut com-
prendre un mystique expérimenteé.

Des formes et images qui s'impriment sur le ceeur .

98 — Ensuite, sache que ces présences ont des portes dlsp?—
sées devant le miroir du ceeur et dont la surface apparait
comme recouverte d’une pellicule de rouille. On les appelle
les portes de la volonté (de purification). La théo'pha‘me se
produit dans la mesure ou le miroir devient pur et limpide. Et
le dévoilement advient dans la mesure ot s’ouvre une deAces
portes. Tous les miroirs des cceurs ne refletent pas de la. méme
facon ce qui s’y dévoile, mais ils varient selon leur aptitude a
réfléchir les formes.
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99 - Ainsi donc, rien ne se dévoile 3 chaque homme pro-
gressant sur cette voie qu'il n’ait déja accumulé (durant sa vie)
Jusqu’au jour de la résurrection — Je veux dire de sa résurrec.
tion personnelle —, de méme que le miroir sensible accumule
les images en un jour. Et il n’existe aucun concept spiritue]
qui ne demande 3 étre clarifié, ni de don recu qui n’ait besojp
d’étre découvert. C’est ainsi que brillent sur le miroir du coeur
des Eclairs de I'objet recherché, méme s'il n’est point com-
plétement débarrassé des formes (sensibles) qui ont pus’y
imprimer. Cependant, les formes que nous avons en vue icj
sont des formes particuliéres rendues distinctes par le miroir
intérieur des adeptes des réalités divines.

100 - Lorsque tu t’€leves jusqu’a ces stations et es instruit
concernant ces étapes a parcourir, les choses invisibles devien-
nent objets de contemplation en toi-méme —j’entends ainsj
les choses cachées sous I'apparence des “sciences de Ia reli-
gion”, non pas les notions propres a tel individu ou inhérentes
a un objet quelconque. Tels sont les dévoilements des pélerins
véritables. Et si la pensée qui te vient a I’esprit te laisse confus,
si tu n’as pas pleine confiance dans la station ol tu te trouves,
ch bien Dieu fait passer a travers la forme de Iexistence que
twappréhendes une image-symbole grace a laquelle tu t'éléves
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 netteté, pureté et clarté.

101 - Le serviteur de I'humanité - le prophéte Muhammad -
a spécifi€ cela en déclarant : “Les coours se corrodent comme se cor-
rode le fer.” Quelqu’un lui demanda : Fr qu’est-ce qui les fait
briller ? Le Prophéte répondit : “Le rappel de Dieu et la réci-
tation du Coran.” Depuis toujours, les images ont été suscitées
comme témoignage des connaissances divines. Celui qui s’ar-
réte a 'image est égaré, et celui qui s’éléve depuis I'image jus-
qu’a la réalité est bien dirigé.
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] esse
De la vraie sag / N
102 — Sache encore qu’a ces présences divines se rapportent

des enseignements exotériques e.t des enseigne@?nts ésoté-
riques. Les enseignements exotériques sont destinés aux {).rf)-
gressants, et les enseignements cachés aux adf.:pte,s Fles rea' 1tes
divines. Ce n’est pas n’importe quel/sage qui mérite ce tltireé
Le vrai sage est celui qui est gouverne par la sagAesse e,t captiv
par I’écoute du préne divin — sagesse qui empe.che l. h?mn;.e
de considérer autre chose que son Creéateur, et qui le falt, s appul—
quer a la vigilance durant chaque instant de sa vie. On n aprg e
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 vérite, l§ por;eur.
d’une pensée n’est point le penseur qui la porte, mais c”el e“—;l
lui est confiée afin qu’il soit conduit vers autre chose” — “de
méme que Udne doit porter sa charge” (LXII, 5) . .

Aussi, lorsqu’une sagesse émane de t01,’ examine-la en ton
ame. Si tu t'en vois paré manifestemen?, c est,que tu en es un
adepte. Si tu vois que ton ame en est privée, ¢ est.que tuen es
seulement le porteur et en es responsable. Le.mellleur moyen
de vérifier cela consiste a examiner ta droiture en ’sulvant
lavoie la plus claire, la démarche la mieux approprice, et 121
balance la plus équilibrée dans ta parole, dans ton action e

dans ton coeur.

Sur les sept degrés de la droiture . )

104 - Sache que les gens se repartissent §elon sept catégo-
ries en ce qui concerne la droiture (ou reﬁtltud,e).

Il existe deux catégories auxquelles revient 1 ffxcelleflce‘, et
les cing autres auxquelles s’appliquent des dfagres quahtatl\lfe-
ment distincts. Il y 2 ’homme qui est droit par sa parole,
par son action et par son cceur. Etil y al’homme qui est droit par
son action et son cceur, sans 1’étre par sa parole. Telles sont les
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deux catégories privilégiées, la premiére étant évidemment |
plus élevée. Ensuite vient I’homme qui est droit par sa parole
et son action sans I’étre par son cceur, chez qui prévaut I'utj-
lité aux autres (puisqu’il agit et parle bien en donnant
I'exemple). Ensuite vient I’homme qui est droit par sa parole
et par son ceeur sans I’étre par son action. Puis ’homme qui
est droit par son cceur sans I’étre par son action ni sa parole,
Puis 'homme qui est droit par son action sans I'étre par sa
parole ni son ceeur. Enfin, ’homme qui est droit par sa parole
sans |’étre par son action ni son cceur.

105 - Tels sont ceux auxquels s’appliquent les degrés de la
rectitude, mais non point ceux qui en bénéficient, car en cette
affaire certains en surpassent d’autres. ]'entends par “droiture
dans la parole” le fait de bien diriger les autres vers la voie
droite par la parole, et d’étre affranchi de ce vers quoi on
guide et dirige (les autres). Voila ce que j’entends par droiture.

Un seul exemple résume bien cela. C’est comme un homme
qui souscrit au commandement de la priere et qui 'accomplit,
puis I'enseigne aux autres. Voila celui qui est droit dans sa
parole. Ensuite il est présent & I'instant de la priére, il 'exécute
conformément a ce qu’on lui a enseigné, 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 cceur devienne présent a son oraison spi-
rituelle, et il s’y rend présent. Celui-la est droit par son caur.
Applique le méme exemple aux autres catégories de la droi-
ture et tu y verras plus clair, si Dieu veut.

106 — En outre, sache que les occasions de te laisser détour-
ner de la voie de la droiture parfaite sont innombrables. Elles
sont établies dans le Livre de Dieu et dans I’enseignement
émanant de son Envoyé. Aussi, prends garde  la ruse de Dieu,
car : “Ne se fie a la ruse de Dieu que le peuple des perdants” (VII, 99).
L’Envoyé de Dieu t'a mis en garde en disant : “Mon Dieu, je te
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demande détre indulgent devant ce que j’ai appris et devant ce qui
jiignore.”On lui demanda : “As-tu donc peur, 6 Envoyé de Dieu ?
Le Prophéte répondit : “A quoi puis-je me fier, alors que le cceur est
tenu entre deux des doigts du Miséricordieux et qu’il le retourne
comme il lui plait.” Dieu a dit : “Ce qu’ils n'escomptaient pas de la
part de Diew leur est apparu ” (XXXIX, 47).

107 — En vérité, ’homme est le lieu du changement et le
réceptacle 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 ’homme, 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 voie juste est plus étroite qu’un
cheveu et plus tranchante que le glaive.” Seuls peuvent s’y mainte-
nir les hommes bénéficiant 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’étende sur notre maitre Muhammad, le Sceau des pro-
phétes.
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CHAPITRE PREMIER

“L’existence, selon les soufis, est la trouvaille de Dieu dans I’ex-
tase.” (Al-Futihat al-makkiyya [en abrégé Fut., infra] 11, p. 538.)

A quel point Ibn ‘Arabi s’est inspiré de Niffari pour le style
dialogué et la thématique de ce livre, c’est ce que montre ce
chapitre premier. La question d’ouverture reprend en effet la
premiere “interpellation” du Kitab al-Mukhdtabdt ou Livre des
Entretiens de Niffari, portant sur le theme : Qui es-tu, et qui
suisje ? (Voir p. 145 de I’édition Arberry, faisant suite au Kitab
al-Mawdqif.)

Ce chapitre offre donc un apercu sur la connaissance de
I'étre ou existence (wujid) qui reste prioritaire en métaphy-
sique. Comme I'énonce la formule du tawhid ontologique : “I1
'y arien dans Uétre (ou A trouver, fi Lwujid), excepté Dieu.” Le
lexique de I'ontologie islamique ne se préte guere a la distinc-
tion scolastique latine entre esse et ens, puisque la racine du
verbe wajada dont découle le concept de I'étre signifie d’abord
frouver. C’est d’ailleurs ce sens spécial qu’imposera le contexte
de wujid et wajada 3 1a fin de notre chapitre. Déja Junayd
(m. 911) soulignait cette polysémie et concevait I’existence
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divine a partir du nom divin al-Wdjid : Celui qui détient I’étre
et le fait trouver a ses existants (mawjiddt). Pour Ibn ‘Arabj,
I"“unicité de I'étre” (wahdat al-wujid) s’entend exclusivement
de Dieu comme théophanie de I'étre absolu. Et telle est 13
“lumiére de I'existence” qui doit se dévoiler 2 'homme par
I'apprentissage du “discernement” ( “yan) entre Dieu et ce qui
est autre, entre I'essence et les attributs divins, entre 1’ésoté-
rique et I’exotérique, le premier et le dernier, I'universel et
le particulier, le “néant caché” de la pure transcendance et le
“néant manifeste” de I'existant créaturel. Ce néant caché qui
n’existe pas, le shaykh le qualifie paradoxalement de “premiere
existence”, puisqu’il s’agit de la réalité divine suprasensible,
qu’il faut annexer a la “seconde existence” particuliére et
conditionnée. (Comparer chapitre trois, § 15.)

Comme dans la suite du livre, la marche de la pensée fonc-
tionne sur le mode du dialogue mettant face a face Dieu et le
serviteur qui s’interpellent mutuellement dans un chassé-
croisé de questions et de réponses, d’affirmations et de néga-
tions. C’est le langage paradoxal de la dialectique des contraires
exploitant chaque hypothese, chaque syllogisme du raisonne-
ment, aussitot infirmé par une proposition nouvelle qui com-
plete ou contredit la précédente, puisque la signification du
prone divin (khitdb) est inépuisable. D’emblée le “discerne-
ment” de existence vraie apparait concomitant de la connais-
sance de soi. Car se connaitre soi-méme, c’est connaitre son
Seigneur, selon I'adage toujours rappelé. Mieux ’homme
saura ce qu’il est en approfondissant sa relation noétique et
ontologique par rapport a Dieu et au monde, mieux il pourra
se situer ou se trouver (wajada) dans la lumiére de I’existence
universelle dont il émane et participe.

A la premiére question : “Qui es-tu ?” le pélerin se dénie
I'existence pour lui-méme, et se reconnait comme le “néant
manifeste” (ou apparent, ‘adam zéhir) — autrement dit, '’ombre
ou la dimension non actualisée de la réalité divine. Comme
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on I’a remarqué, la premiére et la deuxieme existence 83)
désignent respectivement I'étre essentiel, et I'existant condi-
tionné, immergé dans I'océan du devenir. L’homme est passé
du néant divin originel, qualifié ailleurs de ténebre divine,
dans le flux de I'existence créaturelle par I'impératif du Verbe
divin, le kun (Sois !) qui I’a produit. Bien qu’il n’en soit pas
fait mention ici, ¢’est cet impératif divin qui fait passer toute
chose du néant a 'existence, de la puissance a 'acte.

Apres I’argumentation a contrario sur I’étre-néant, I’entre-
tien porte sur la négation de la similitude (mithiyya) qu’énonce
le verset XLII, 11 (aucune chose n’est semblable a Lui), et qui
permet ici d’exclure 'homme du réseau des choses détermi-
nées et conditionnées. Merveilleux paradoxe, I’homme ale
privilege de n’€tre rien, de n’exister par rien, de ne reposer
sur rien (§ 4). Sachant qu’il n’y a que Dieu a étre, et que “rien
ne Lui ressemble”, ’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 'homme
est “dénommé sans avoir de nom, qualifié sans avoir de quali-
fication” - puisque tout cela procéde de Dieu par similitude
ou analogie de son étre en soi. Cet exemplarisme divin fondé
sur la doctrine biblique de la ressemblance, dont le Coran et
le Hadith portent I’empreinte, débouche sur le concept
anthropologique central de I'homme parfait (insan kamil).
Toute la pensée soufie pivote autour de cette intuition, sachant
que “Dieu a créé Adam a son image (ou selon sa forme)”. Et
cette forme divine est celle de I’esprit insufflé en 'homme
dans I’acte créateur, qui lui confére la perfection originelle. Il
incombe donc au wali d’assumer tous les noms et qualifica-
tions de Dieu, 'unique Dénommé. Ibn ‘Arabi reprendra ce
théme de la ressemblance divine en qualifiant ’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 propriétés et les modalités de I’étre envisagé
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alternativement a parte dei et a parte homini, d’apréslaloide Ig
.réciprocité a double effet entre toi et moi. C’est toujours I'ipsé-
ité divine (moi) qui fonde la nature mntrinseque de I'étre. Leg
spéculations finales sur la perte concomitante de la trouvaille
s’1n§pirent de la mystique hallajienne de I'union extatique. Et
cecl nous ramene au sens profond de I’existence qui est un

jaillissement spirituel hors de soi pour trouver Dieu, ¢’est-3-
dire une extase.

CHAPITRE DEUX

“Quand ton Seigneur saisit une semence (la postérité spiri-
tuelle) des fils d’Adam en les tirant de leurs matrices et leur
fit témoigner contre eux-mémes : Ne suis-je point votre
Seigneur ? Ils répondirent : Certes oui ! Nous en témoi-
gnons.” (Coran, VII, 172.)

Nous donnerons raison aux commentateurs, Sadr ad-Din
Q_pnyawi et Ibn Sawdakin, qui rattachent le theme de ce cha-
pitre a I’événement métaphysique du Covenant. En effet, la
“lumiére de la saisie”, et I’“astre de I'acquiescement” dési-
gnent respectivement les deux protagonistes du pacte pré-
existentiel (mithdg), a savoir : Dieu et I’entité spirituelle de
I’homme scellant leur pacte dans le monde du plérome.
L’alliance de Dieu avec Abraham (Genese, XVII, 2), confirmée
par I'alliance du Sinai (Exode, XIX et XX) reproduit dans le
cycle prophétique de I'histoire cet événement métaphysique.

Tel que l'interpréte Ibn ‘Arabi dans ses nombreuses exé-
geses, le verset décisif du pacte, cité en exergue (VII, 172),
fonde la “connaissance du tawhid” sur un acte de foi, un
“ac‘quiescement” (igrdr) de 'homme 3 la question : “Ne suis-je
point votre Seigneur ?” Et dans le contexte coranique, le
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verbe akhadha (saisir, prendre) est employé précisément dans
je sens d’un choix. C’est pourquoi la “lumiére de la saisie™(nar
al-akhdh) désigne cette prérogative de Dieu prenant’homme
3 témoin.

Tbn ‘Arabi glisse d’ailleurs un renvoi discret (fin du § 7) a ce
pacte originel qui engage toute la création, a propos de la
“louange des minéraux”. Seulement ce témoignage est une
Jouange involontaire, alors que 'acquiescement de 'homme
au lawhid de la divinité est un engagement volontaire fondant
sa servitude, et conséquemment sa waldya ou élection divine.
“Certes oui !” dirons nous encore, mais il y a 1a autre chose. La
“semence” des ames tirées des reins de I’Adam primordial cor-
respond 4 I’état de 'embryon dans la matrice et figure alchi-
miquement le stade minéral de lI'étre a partir duquel
g’effectue I’évolution, ou plutdt ’assomption jusqu’au rang de
’homme véritable qui est '’homme parfait (insdn kamil). Et si
Dieu recommande au pélerin d’imiter les minéraux, c’est
parce que leur inertie, leur passivité méme, fournit I’exemple
de la servitude absolue (‘ubiidiyya mutlaga) que Dieu exige de la
part de ’homme. On rejoint ainsi par une voie inattendue
la théorie stoicienne du logos spermaticos. Car c’est bien dans le
“monde des raisons séminales” (‘élam al-dharr) que le Coran
place la connaissance de I’'Unique et, par la méme, la source
des intelligibles. La notion clé de ‘ayn thabita, ou essence per-
manente chez Ibn ‘Arabi, vise justement la préexistence noé-
tique des étres dans la pensée divine.

Cette saisie doit étre comprise comme un acte d’intellection
divine, une prise de possession que suggére au mieux le sym-
bole de la main divine se refermant sur I’esprit de ’homme
(voir § 9). Les premiéres affirmations aussitot démenties par
le jeu dialectique prolongent évidemment la problématique
de 'étre qu’il fallait ¢rouver dans le chapitre premier, et qu’il
faut maintenant saisir. (Comparer sur ce théme la méditation
de Niffari, Mukhdtaba, n° 48 et 49.) Le début du dialogue (§ 7)

_Mmontre que I'enjeu est la connaissance que chacun des deux
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interlocuteurs a de I'autre. “Tu me trouves et ne me saisis pas, je
te saisis et je ne te trouve pas”, “La saisie est identique au délais-
sement”, etc. Comprenons : le fait de saisir quelque objet oy
réalité spirituelle est le principe de son abandon. Finalement
I’homme doit renoncer a saisir Dieu s’il veut le trouver. Et i]
doit accepter, pour le trouver, d’étre lui-méme saisi, empoigné
par lui. On ne peut appréhender qu'un objet déterminé,
advenant, et donc illusoire. C’est par le renoncement a capter
Dieu qu’on le trouve, puisqu’il dépasse toute faculté et est “ay-
dela de la saisie”.

Instructive est la maniere dont le shaykh aborde cette apo-
rie de la connaissance dans le kitab al-fand’ (p. 5). Lorsque
Dieu interpelle 'homme et lui ordonne : “Prends ! Réponds :
Toi ! Car moi en réalité je ne prends pas. Prendre est un acte et
Je ne le fais pas par moi-méme. C’est toi qui prends, dit le péle-
rin, car tu es 'agent.” La méme évidence est confirmée ici
lorsque Dieu dit : “C’est moi-méme qui saisis” ; et simultané-
ment : I se dissimule a ’homme dans cet acte (§ 7, 8).

[’adepte de cette contemplation est contraint de renoncer
a la folle ambition de saisir Dieu. Il doit donc dépasser les res-
sources de l'intellect, en allant “au-dela de la saisie” pour étre
témoin de la toute-puissance de Dieu. Et voici la premiére
séquence (§ 9 et suiv.). Le pélerin voit surgir une main, c’est la
“main de Dieu”, attribut de la domination qui se referme sur
I'esprit de 'homme pour lui découvrir les mystéres des réali-
tés invisibles. C’est cette main qui a fait I'univers, c’est avec
elle que Dieu empoigna les raisons séminales de la postérité
d’Adam. Pensons a la main d’ al-Shaddai qui, de facon récur-
rente dans la Bible, se referme sur les propheétes d’Israél
comme la nétre sur un insecte. Ou au Psaume CXXXIX, 9, 10
“Je prends les ailes de ’aurore, je me loge au plus loin de la
mer, méme la ta main me conduit, ta droite me saisit.”

Notre mystique gotite quelque chose de la méme expé-
rience quand il voit la main de Dieu déployer la mer verte;
symbole de la toute connaissance, ou il est bientdt plongé'
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Cest'épreuve du fand’, ou annihilation mystique dans la sub-
stance des théophanies. Le motif de la navigation suivie de
I'immersion dans I'océan divin (voir encore chapitre huit)
illustre ce que le soufisme nomme techniquement le voyage
“yers Dieu” qui s’achéve “en Lui”. Et ceci est conforme au pré-
cepte coranique maintes fois réitéré de I'exode spirituel néces-
saire vers la patrie céleste par la voie de la mer ou par le
chemin de la terre. (Pour ce théme voir notamment Rasa’il
Ibn ‘Arabi [en abrégé R. I, infra},Isfar, p. 3.)

Cette mer est dite “verte”, parce que la couleur verte est
I'indice du rayonnement de la vie éternelle. C’est une “mer”,
car il s’agit de I’eau divine qui féconde les cceurs, de méme
qu’elle irrigue les jardins du paradis. Le pelerin sombrerait
définitivement dans cet océan 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 i la connaissance absolue, et la planche a la connaissance
restreinte, déterminée. Cette exégése typologique a deux
termes, dont abuse notre commentateur, apparait réductive. Le
symbolisme de la mer verte esta rapprocher du verset XXII, 63
évoquant I’eau qui descend du ciel et fait verdoyer la terre.
Quant a la planche (lawh), elle désigne plus spécialement la
Table préservée (lawh mahfiz), symbole de la loi divine (sha-
ri‘a), laquelle assure le salut aceux quis’y accrochent pour
parcourir les étapes de la voie (tariga) menantala réalisation
mystique (hagiga). Une autre correspondance symbolique nous
montrera plus loin que cette méme Table préservée reléve des
dons de Dieu et figure le caeur du wali, comme réceptacle de
ses volontés. (Voir chapitre trois.)

On a signalé que 'immersion dans 'océan divin est une
expérience typique du fand’ (annihilation mystique). Notre
héros n’est pas le seul a effectuer cette navigation, puisqu’il
apercoit d’autres navires (d’autres pélerins) qui sillonnent
comme lui I'océan englobant de la connaissance pour atteindre
le rivage de la réalité divine. Tel est I'itinéraire que doivent
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accomplir les adeptes de la perfection qui convoitent I'union
a la source divine. (Voir chapitre neuf, § 52.) La “navigation
de Noé” qu’interprétent Ibn ‘Arabi (R. L, Isfar, p. 32-35) et
Suhravardi (L’Archange empourpré, p. 275) illustre le méme
theme. C’est principalement a Niffari qu’Ibn ‘Arabi emprunte
les éléments et les symboles de cette séquence “maritime”,
(Comparer R. A. Nicholson, The Mystics of Islam, chap. 3, The
gnosis, 'extrait de Niffari : The Revelation of the sea.) Le motif de
la navigation dans les eaux divines qui nourrit I'exégése patris-
tique chrétienne et islamique exigerait une étude comparative
recueillant les sources scripturaires. (Par exemple le Psaume
CVII, 23, 24.) A cette navigation succéde I’épreuve de la tra-
versée du désert, qui est une errance dans les dédales de la
stupeur, quand I’homme a perdu tout repére, environné qu’il
est par la présence de 'absolu.

Ici intervient le symbole de I’eau divine qui domine dans la
suite de I'épisode. D’une facon générale, on sait que I'eau
typifie la connaissance au sein de la vie, et fait couple avec elle
(R. L, Isfar, p. 35). Certes Ibn ‘Arabi distingue quantité d’eaux :
celle du ciel, I’eau de la fournaise, ’eau élémentaire, I’eau de
la vie, etc. Mais il s’agit ici de I’eau divine qui est la substance
théophanique constitutive de la mer verte. La science acquise
dans I'annihilation mystique a permis au pélerin de retirer les
pierres précieuses qu’il emporte avec lui dans le désert. On
reconnait les “perles et le corail que Dieu fait sortir de ]a mer”
(Coran, LV, 22). Seulement, ces joyaux se métamorphosent en
de vulgaires cailloux, de méme que les délectables fruits du

Jardin se transforment en choses inmangeables dés que I'eau
divine vient a faire défaut. Comprenons par 1 que les trésors
des connaissances recueillies par les pélerins au cours de leur
quéte 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-mémes et de continuer i s’en nourrir selon
I'homme intérieur. Quant a la cause de cette altération des
substances, I'auteur renvoie a la sourate des Prophétes, et plus
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probablement au verset XXI, 3.0, ouil fst dit : “De I’eau nous
avons constitué toutes choses vivantes.

Le probléme de la transformation des substances: ou d.e
Jeur altération, est dominant dans I’ceuvre d’Ibn ‘Arabi. Celui-
ci 'aborde d propos de ’alchimie minérale en relation avec
les métamorphoses du cceur, ou bien la théorie de la connais-
sance visionnaire. Voir L’Alchimie du bonheur (traduite par nous-
méme) ; et Le Livre des Théophanies ( Tajalliyat, n° 52) ou il
évoque les modifications des essences changeant de formes au
gré des mouvements ou €tats du cceur. ’ )

Apreés la visite du verger de 'Eden et la traversee du' désert,
ou I’ame est en proie aux assauts des puissances hostiles que
symbolisent les reptiles et les scorpions, le voyageur est
confronté a la profonde ténébre, d’ot lui-méme a été tiré. Et
14, il doit “Oter ses vétements” et renoncer méme aux preé-
cieuses connaissances acquises pour comparaitre nu devant
son Créateur. L3, ’homme se retrouve “tel qu’il est” en sa
nature propre. De méme que Moise recut I’ordre d’Oter ses
sandales devant la théophanie du Buisson ardent, pareille-
ment notre pélerin doit oter ses vétements, c’est-a-dire se
dépouiller de tous les voiles propres a la nature humaine, car
ils font obstacle a la contemplation essentielle. Il s’agit de I'ex-
périence caractéristique du tajrid, séparation, dénuement.

(Comparer chapitres six et neuf.) Et Dieu lui dit: “Vois comme
cette ténébre est bonne, puissante sa clarté, et combien sa
lumiére est éclatante.”

L’éclat de la théophanie essentielle frappe ’homme de cécité
intellectuelle, tout en lui révélant la transcendance de “Celui qui
est”. Telle fut I’épreuve de Moise au Sinai : “Tu ne me verras
point.” (Coran, VII, 143, et Exode, XXXIII, 13-23.) Aussi bien
“nul n’a jamais vu Dieu” (Evangile selon saint Jean, Prologue) ;
€t comme l'enseigne Denys I’Aréopagite, c’est 'exces de la
lumiére divine, qualifiée de “Ténébre suressentielle” (d’apres le
Psaume XVII, 12), qui aveugle ’homme et le rend incapable de
Contempler Dieu face 4 face. Elle exprime I'ignorance humaine
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devant le mystére divin qui est impénétrable. (Voir Les Noms
divins, chapitre deux.)

Dans le soufisme, c’est un des aspects sous lesquels se pré-
sente le ldhiit, ou monde de la deité pure, également appelé
ghayb mutlaq (mystére absolu). La nuée divine (‘amd’) en est un
autre symbole dans I’école d’Ibn ‘Arabi. Que I’on pense au
symbolisme de la “lumiére noire” dans le soufisme iranien,
chez Shams ad-Din Lahiji, ou au “mystere des mysteres”,
ultime arcane du monde suprasensible chez Semnani, encore
appelé le “monde sans couleur” (bi-rang) dans I’école de Najm
ad-Din Kubra et ses disciples.

Cette plongée dans la ténébre divine — ou “nuit de 'esprit” ~
est un retour au néant superessentiel d’otu I’homme a été tiré,
Ibn ‘Arabi I’évoquera dans d’autres passages du livre.

Mais cette ténébre, abime de la transcendance divine, est
également “le lieu d’ou se levent les Jumieres divines”. Et
contrairement aux autres étres qui ont été tirés d’'une lumieére
d’entre les lumieres de Dieu, 'homme a été suscité a partir de
cette ténebre-la qui est le fond le plus intime de la divinité.
Songer ala Nuit obscure expérimentée par saint Jean de la Croix.

Cet enseignement apophatique prolonge I'idée d’aprés
laquelle Dieu a créé le monde de la ténébre (voir Fut., 11,
p. 61). Cependant, il arrive que I'auteur envisage aussi la
ténebre comme la possibilité a I’état pur que constitue la créa-
tion. En ce cas, il s’agit de “la téneébre de la possibilité qui est
la plus forte, car elle est I’essence de 'ignorance” (Fut., IV,
p. 147). Notre chapitre s’achéve sur le paradoxe d’une
ténébre qui est en vérité la source de la lumiére et ce par quoi
I’homme est capable de saisir le divin par la via negationis.
Dans ce contexte Ibn ‘Arabi glisse une adaptation libre du
“verset de la ténébre” (XXIV, 40) dont il contourne le sens
obvie pour servir ses vues. Son herméneutique de la vision
divine pivote autour du paradoxe de la lumiére insaisissable
qui demeure le voile théophanique supréme. C’est ce qué
confirme le théme du chapitre suivant.
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CHAPITRE TROIS

“Dieu me dit : ton voile c’est to-méme, c’est e voile de tous les
voiles. Si tu en sors, tu t’affranchis des voiles, et si tu demeures
voilé par eux, c’est que les voiles te dissimulent (a toi-méme). 11
me dit : ne sors de toi-méme que par ma lumiére ; car ma
lumiére détruit le voile, alors tu verras comment elle est dissi-
mulée et par quoi elle I'est.” (Niffari, Kitib al-Mawdgif, n° 159,
p- 306 [ Trois ceuvres inédites de mystiques musulmans, éd. P. Nwyia].)

Il nous semble que cet enseignement de Niffari est une
réponse éloquente a la requéte divine qui conclut Ia fin du
chapitre précédent : “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 'homme lui-méme, 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-
calisé cette théorie du dévoilement en rapport avec I’annihilation
(fand’). Par son mode d’exposition du théme, notre auteur lui
doit beaucoup. (Comparer Mawdgif, éd. Arberry, n° 29, p. 53.)

On relévera également la parenté doctrinale du présent
chapitre avec un passage du Livre des Eclairs divins (Lama‘dt) de
Fakhr ad-Din ‘Irdqi (m. 1309), le grand poéte persan qui a subi
I'influence d’Ibn ‘Arabi a travers ’enseignement de Sadr ad-
Din Qunyawi (m. 1274), en assistant a ses conférences sur le
livre des Fusis, durant son séjour a Konya. Dans le treiziéme
Eclair, ‘Iraqi raconte comment le Bien-aimé dissimula sa face
par soixante-dix mille voiles de lumiére et de ténébre, afin que
Pamant apprenne a progresser a travers 'écran de la création.
Mais quand son regard eut fini de s’accoutumer a cette
€preuve, I'ardeur de son désir brisa les chaines, et il put déchi-
Ter tous ses voiles I'un apres 'autre. (Voir Kulliyat shaykh Fakhr
ad-Din ‘Iragi, éd. S. Nafisi, Téhéran, 1338 H.)
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L’exposé initial de ce chapitre s’inspire évidemment dy
célébre hadith énoncant le mystere de la Face. A savoir que :
“Dieu a soixante-dix mille voiles de lumiéres et de ténébres,
S’il les otait, les éclats de sa face embraseraient tout ce qu’at-
teint son regard.” (R. I, Jalila, p. 10,1. 7) Pour les interpréta-
tions de ce hadithen théologie chiite, voir H. Corbin, En Islam
tranien, index p. 490.

D’emblée, I'intitulation du chapitre énonce le paradoxe
d’une lumieére qui est voile, et 'auteur substitue ici le terme
satr (écran) au terme hijdb d’un usage plus courant. Le sou-
fisme distingue communément les “voiles de lumiére” qui
sont les attributs divins des “voiles de ténébre” assimilés aux
concepts et représentations créaturels que la méthode cathar-
tique aide a dissiper par I'ascése et le feu de la priére. Les pre-
miers fixent les limites de la connaissance apophatique, les
seconds constituent les obstacles inhérents a la condition
humaine ainsi qu’aux facultés de I'Ame et de I'intellect. C’est
une conception un peu différente de I'exégése classique qui
se fait jour ici.

Méme les noms et attributs divins sont également des obs-
tacles & surmonter pour parvenir jusqu’a Dieu, I'unique
Dénommé, comme le rappelle souvent Ibn ‘Arabi a propos du
dévoilement théophanique. I.’ensemble de ces soixante-dix
mille voiles, ramenés ici a soixante-dix, est une représentation
type du plérome de la “Lumiére muhammadienne” (d’apres
Coran, XXIV, 35). On sait Pimportance du symbolisme du sep-
tenaire en cosmologie et en prophétologie islamique, qui
commande également I’herméneutique des sept sens ésoté-
riques du Coran, chez Semnani par exemple, ainsi que les
étapes de la réascension du cceur vers la divinité dans I’école
de Najm ad-Din Kubri, ou chez Ruzbehan Baqli (Traité de
UEsprit saint. Ms). Ce sont 1a diverses variantes interprétatives
des sept jours ou millénaires de la création selon la Bible et le
Coran. Ily a la notion des soixante-dix faces ou significations
cachées de la Torah dans la tradition juive, d’aprés le Talmud.
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Une premiere évidence s'impose. Plus inte'nse esF la th'é(?-
phanie, plus profonde est I’occultation de Dieu qul‘se d}ssy
mule au wali en devenant son propre regard, qultte, ale
rendre aveugle. C’est ce qu’énoncent les formules de\rou—
tantes du § 13. On est proche de I'expérience de la ténébre
divine de Denys I’Aréopagite.

D’emblée, Dieu avertit le pélerin. Qu’il 6te ces voiles ou
non, il ne Le verra point. Mais dans les deux cas il Le verra.
Comprenons : '’homme verra un aspect, un nom ou attrlb.uF
de Dieu, mais non Dieu en tant que pure essence. Et voici
I’épreuve de la lumiére absolue qui aveugle le rega.lrdi comme
dans la théophanie accordée a Moise au Sinai. Ainsi I"“astre
du soutien” (najm al-ta’yid, d’apres Coran, LVIIL, 22) qui inter:
cepte les voiles de la majesté désigne-t-il l’intell'ect C(zflfronte
a épreuve de la transcendance. Alors Dieu projette ] ec.lat de
sa lumiére sur son témoin de contemplation, en lui disant :
“Tu es mon regard... Tu es ma face, alors je suis dissimulé.” La
divinité s’occulte en se manifestant a travers ’homme, tout en
se dévoilant par celui-ci. Encore faut-il que le wali soit vrai-
ment aboli dans la Présence divine qui I'arrache a lui-méme,
levant ainsi le voile illusoire de la séparation, qui est celui de
la condition humaine. Et ¢’est le dévoilement de la face divine
adaptée a la capacité visionnaire du serviteur qui devie‘r‘lt son
miroir épiphanique. Niffari I'énonce en ces termes : “Tu es
mon visage qui émerge de tout visage. Prends-moi comme une

assurance pour ta promesse.”

Selon Ibn ‘Arabi, c’est A travers ’homme parfait, support
épiphanique de 'essence et des attributs divins que l’.on
contemple Dieu. Il développe plus longuement cette doctr1r¥e
de 'homme investi des qualifications divines au chapitre six
(§ 35, 36, 39). Pourtant, la loi inexorable du théophanisme est
telle que I’on ne peut prétendre contempler de Dieu.qujl'lr}
reflet, une similitude, une image, de sorte que son 1pseite
demeure cachée derriére ou au-dedans de 'homme. La voca-
tion prophétique du wali est donc 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 réaliser cette haute station
mystique s’identifie aux attributs de Celui qui entend et de
Celui qui voit, comme I'implique le hadith : “Je suis I'ceil par
lequel il voit, I’oreille par laquelle il entend...”

Ce dévoilement théophanique, Ibn ‘Arabi, qui est un
adepte de la science des lettres, I'illustre par une séquence
kabbalistique (§ 14). Le texte en est malheureusement assez
corrompu, et la lecture incertaine. Les lettres de 'alphabet,
grace a leurs combinaisons indéfinies, expriment la richesse de
la trame de la révélation. (Voir encore chapitre cing, § 26.)
On les voit ici accouplées a des termes du lexique soufi de I'iti-
néraire spirituel. Il s’agit essentiellement d’une représenta-
tion symbolique du cycle de la cosmogonie fondé sur ’alphabet
mystique, comme support du verbe existentiateur. L’ examen
du manuscrit permet de relever soixante-dix énumeérations de
lettres rangées par séries isolées, puis combinées et redou-
blées, conformément a la loi du septénaire. C’est une illustra-
tion du mystere de la genese par le Qalam supréme, symbole
de l'intellect démiurgique et premiére hypostase de la cosmo-
gonie.

Dans un premier acte, 'adepte effectue une remontée
intelligible a la source de I’étre pour découvrir le grand abime
originel. C’est I'expérience apophatique du néant divin dont
la création a été tirée. “Et je vis le néant...” Ce premier dévoi-
lement débouche sur le Mystére essentiel, 1’ absconditum
(ghayb), qui estle “Trésor caché”. Le deuxiéme acte, qui exprime
analogiquement le déroulement du mystére de la genése, est
inauguré par la lettre Bi’, symbole du commencement absolu et
qui ouvre la révélation de la Torah comme celle du Coran
(Bereshit, Bismillah).

Cette série comporte dix lettres simples, figurant trés pro-
bablement les entités métaphysiques universelles de la cos-
mologie d’Ibn ‘Arabi, sur laquelle on ne peut insister ici. La
vision se poursuit par une série combinée de soixante lettres
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accouplées, en raison de ’'agencement par complexité crois-
sante de la révélation divine dont le langage est '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-étre y a-t-il 1a une influence de I’alchimiste Jabir
Ibn Hayyan dans son Livre des Soixante-dix (cf. Dix Traités d’al-
chimie, trad. P. Lory, Sindbad, 1983). Car Ibn ‘Arabi le cite par-
fois relativement a la science des lettres. Par ailleurs, cette
exégése offre des recoupements assez précis avec l'interprétation
de 'alphabet mystique par le philosophe imamite Rajab Borsi.
(Voir trad. H. Corbin, Les Orients des lumiéres, Verdier, 1996.)
Enfin, ce passage kabbalistique n’est pas sans rappeler une
séquence, d’ailleurs plus imagée, chez Niffari, ou les lettres se
présentent a ’homme pour U'inviter a interpeller toutes les
espéces de I'univers. Aprés quoi, le mystique leur adresse
des doxologies appropriées. (Voir Mawdgif, chapitre 39 de
I’édition P. Nwyia, et 77 de I’édition Arberry.) La dénomina-
tion des secrets de la cosmogonie par I’alphabet mystique est
un des traits communs a la kabbale juive et islamique. Dans le
Zohar (vol. 1, trad. C. Mopsik, Verdier, 1981, Préliminaires,
p- 36 et suiv.), les différentes lettres se disputent ’honneur de
présider au Commencement (Bereshit), et cet honneur échoit
alalettre Bet.. Dans le Sefer Yetsira (Livre de la formation), les
vingt-deux lettres de I’alphabet hébraique, combinées avec les
dix Sefirot, servent a inscrire les trente-deux voies de la Sagesse
divine (Sefira hokma) que Dieu grave au sein de I'univers.

Dans ce dévoilement kabbalistique, chaque lettre est congue
comme une entité métaphysique, introduisant le pélerin dans
une station (maqgdm), un état (hdl), ou une étape particuliere
du voyage cosmique censé récapituler le périple initiatique de
'’homme engagé dans la voie.

A'la fin de cet épisode visionnaire, au pelerin émerveillé
devant un spectacle aussi grandiose, Dieu répond : “Ce que je
t'ai caché I’est encore plus.” De nouveau tous les voiles sont
consumés d’un seul coup, et voici qu’apparait le Trone divin,
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symbole du centre cosmique, qui est I’assise du Tout-Puissant
(§ 15). Le pélerin recoit I'ordre de porter le tréne qui, on le
sait, est le siege du Miséricordieux (voir Coran, XX, 5) ; de le
lancer dans la mer ou il disparait, et de le peser dans la balance
du jugement avec la “Pierre de la similitude” (hajar al-mithliyya).
Cette pierre figure Adam, concu comme ’homme parfait. En
tant que “Vicaire de Dieu sur la terre”, 'homme assume les
actes cosmologiques du Créateur allant de pair avec la fonction
de juge exercant la sagesse (comme dans Coran, LV, 7 : il a élevé
le ciel, il a placé la balance). Le walirecoit I’ordre de placer le
trone et ce qui ’entoure sur un des deux plateaux et la “Pierre
de la similitude” sur I'autre plateau. “Et voici que la pierre fit
pencher la balance.” Cette pesée inégale marque la différence
qualitative entre l'univers et 'homme. Le microcosme
humain étant plus considérable que le monde entier au
regard de Dieu. Diverses traditions établissent la supériorité
du coeur comme lieu d’élection de la Présence divine. Il est dit :
“Le cceur du croyant est le trone de Dieu.” Et encore (hadith
quds?) : “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 I'univers, cette pierre adamique
“pese plus lourd que mille millions de trones”. Elle a été
modelée selon la “forme divine” puisque “Dieu a créé Adam
selon sa propre forme”. Bien entendu, toutes ces références
doctrinales et coraniques sont implicites dans la trame du cha-
pitre. Comme les versets décisifs de Genése, I, 26, 27, la notion
de similitude, figurée ici par la pierre adamique, énonce 'ana-
logie métaphysique entre le Créateur et ’homme, malgré la
transcendance qui les sépare. Sa fitra, ou constitution origi-
nelle, refléte I'archétype divin. Et par cette ressemblance mys-
térieuse, due a I'insufflation de I’Esprit en ’homme, ce dernier
se distingue radicalement de tout le reste de la création. Cela
conduit a lire dans un sens imprévu, comme se rapportant a
I’homme parfait, le verset coranique qu’Ibn ‘Arabi cite avec
prédilection : “Il n’y a rien de semblable a lui” (LXII, 11). S
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cette affirmation écarte de Dieu toute idée de similitude avec
I'ordre créé, c’est pour réserver a I’homme le privilege de la
“ressemblance supréme” (XVI, 60), puisque sa vocation est de
manifester Dieu, en se conformant aux critéres du tawhid. “Je
suis la chose sans ressemblance”, disait le pélerin de la pre-
miére Contemplation (§ 4), affirmant ainsi sa distinction
consciente du monde créaturel. Confirmant cette perspective,
dans son lexique du soufisme (R. 1, Istildh, p. 16), Ibn ‘Arabi
identifie expressément le “mathal”al’homme.

Voila pourquoi cette “Pierre de la similitude” est si pré-
cieuse et pese plus lourd que tous les trones. Elle est en effet
un des symboles alchimiques de I’homme parfait. Quant au
nom de cette pierre, notre visionnaire apprend de Dieu qu’il
est “inscrit en toutes choses”. Ibn ‘Arabi se réfere a la science
adamique des noms divins que Dieu a révélés a’homme dans
I'acte créateur, comme il est dit : “Dieu a enseigné a Adam
tous les noms” (II, 31). Quant au secret de cette pierre, il
réside dans la lettre Alif qui est ’armature de son nom, et ce
nom coincide avec la synthése métaphysique du tawhid. Or
I'Alifest le principe de P'alphabet et I'indice de 'unité pure.
C’est cette lettre qui sert a composer le Nom de Dieu (Allah),
le terme désignant 'unicité (ahadiyya), mais aussi le nom
d’Adam (Adam), ainsi que le nom de 'homme parfait (insan
kamil). Que I’essence métaphysique de I’homme soit ainsi figu-
rée par I’Alifdu “nom supréme” (ism azam) mérite attention.
Bien qu’il soit le dernier étre manifesté dans le cycle de la
genese, au sixieme jour, il est le premier selon I’ordre de I’exis-
tentiation par I'impératif divin (kun). Et c’est sur le trone de
son étre, sur son coeur méme, que repose I'insigne opération
du tawhid. Toutes choses sont déposées entre les mains de
'homme. Il détient la clé de la communication entre I’ “exis-
tence premiére”, qui est Dieu dont il tire son origine, et
I"“existence seconde”, 1a création dont il marque I’aboutisse-
ment. La synthése de toutes les connaissances associées a I’en-
S¢mble des voiles “constitue le nom de cette pierre”, est-il
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révélé au pélerin. Autrement dit, tous les secrets de Dieu
concernant la création sont rassemblés dans la pierre humaine
qui en est la coalescence. Car tout se ramene a I’ Unique (Ahad),
donc a I'Alif, le signe du Nom de Dieu qui est “inscrit en toute
chose”.

La suite du texte est essentiellement énumeérative. Ibn ‘Arabi
evoque quelques épisodes de la hiéro-histoire (§ 16 a 19),
depuis le pacte d’alliance noué entre Dieu et ’homme “dans
le plan de I'unicité” ; sa projection par I'impératif divin dans la
mer de I'existence qui est 'océan de la genése (takwin), 1a dis-
persion de ses parties constitutives typifiant la postérité humaine.
Les avatars de I'alliance avec Dieu et de 'exil. L’apprentissage
de I'alphabet cosmique. Le don du Qalam supréme, comme
instrument de la révélation prophétique, homologuée a I'in-
tellect divin. Les dons de la miséricorde.

L’enchainement final prend un tour apocalyptique. Le wali
interpell€ se fait remettre en mémoire ’extraordinaire épopée
de P'esprit, grande geste prophétique dont Muhammad, I’en-
voy€ de Dieu, est le héros, et dont chaque pélerin bénéficiant
de I'élection divine est I'imitateur. Plusieurs éléments de cette
narration hative transposent un acte ou un dit du Prophéte en
rapport avec son voyage nocturne (isrd’), monté sur sa jument
ailée Burag. Est évoquée en termes a peine voilés la venue du
Mahdi (voir encore chapitre quatorze), cet “héritier spirituel”
des charismes du Propheéte, et auquel le shaykh tend a s’iden-
tifier. Car le prone concerne autant la mission de I'Envoyé de
Dieu brandissant I'“épée de I'Islam” pour “défendre son mina-
ret et tailler en pieces ses adversaires”, que la tiche de son suc-
cesseur, chargé d’accomplir la mission salutaire dévolue 2
I’homme parfait. Ainsi, c’est avec le témoignage de la révéla-
tion coranique et I'attestation formelle du tawhid que le péle-
rin muhammadien regoit “le soutien” ({a’yid) indispensable 2
sa mission initiatique.
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CHAPITRE QUATRE

L’ “astre du dépouillement” est une métaphore pour désigner
I'intellect de I’homme qui doit opérer le tanzih (via negationis)
en éliminant du champ de sa perception tout ce qui n’est pas
Dieu, et en purifiant son regard pour contempler sa seule pré-
sence a travers toute forme ou vestige épiphanique. En effet,
ici la “lumiére de la perception” n’est pas seulement I’outil
de la connaissance empirique, mais I'intuition directe de la
nature profonde des choses. Bien qu’il ne soit pas fait men-
tion de la faculté imaginative (khayal), on sait que les “hommes
du voile” (ahl al-hijab) n’ ont recours qu’aux cing sens extérieurs
et 4 la faculté raisonnable pour accéder a la connaissance, alors
ique les hommes du dévoilement, les soufis, disposent de I'ima-
gination active (khayal) par laquelle ils percoivent aussi direc-
tement les réalités du monde de I’ame (le Malakit) que le
commun des hommes percoit les choses du monde sensible.
C’est pourquoi Ibn ‘Arabi peut dire que Dieu reste “dissimulé
aux hommes du voile dans la clarté de I’évidence et de la per-
ception”.

On comprend donc que le terme shu %r ne désigne pas sim-
plement la perception sensible dont méme les bétes sont
capables, mais il a trait a I’ouverture du regard intérieur
~T'ceil de la basira— qui permet de discerner clairement I'es-
sence des réalités divines. Tel est d’ailleurs le sens de cette
pétition du Propheéte disant : “Mon Dieu fais-moi voir les
choses telles qu’elles sont.” Nul doute qu'lbn ‘Arabi vise, a tra-
vers les “hommes du voile” dont le regard est borné, les philo-

- Sophes adeptes de la raison et des preuves démonstratives qui

ignorent les réalités cachées, faute d’avoir part au kashf

_ des visionnaires. C’est a leur intention et pour le commun des

hommes que Dieu, connaissant leurs limites spéculatives, a
disposé des “signes évidents” qui révélent sa présence et sa
toute-puissance au ciel et sur la terre. Ces signes indiquent des
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“significations cachées qu’ils ne comprendront jamais”. Car
derriére I’évidence immédiate de ce que l'acte de perception
donne a voir “résident I’énigme des choses divines et leurs
symboles”.

Sile regard estle “lieu du symbole”, c’est que I'objet qu'il per-
¢oit renvoie ailleurs, au-dela de la premiére évidence qu'’il croit
capter. Or c’est le symbolisé, non le symbole, qu’il s’agit de
comprendre, et telle est I'opération du ta’wil consistant 3
dégager de son enveloppe sensible ou subtile 'intention
cachée (ma‘na), I'idée suprasensible qui s’y trouve dissimulée,
Celui qui mene a bien cette opération est sur la voie de I'union,
et il peut faire sienne la formule : “Lorsque tu t’éveilles a la
perception - comprenons la perception spirituelle véritable —,
tu deviens le moyen médian.” Telle est la fonction du Pole
mystique vers et autour duquel convergent les étres et les
choses qui tous sont éclairés, orientés et animés par lui,
comme par un soleil spirituel. C’est sans doute en rapport
avec l'initiation d’Abraham aux mystéres du Malakit des cieux
etde la terre (voir Coran, VI, 76), que Dieu ordonne au péle-
rin (§ 20) : “Regarde-moi dans le soleil, recherche-moi dans la
lune, scrute-moi dans les étoiles.” Qunyawi, qui n’a pas relevé
cette correspondance, semble voir 13 une allusion au tawhid de
I'essence (soleil), des attributs divins (lune) et des opérations
(€toiles). Fort bien | Mais souvent notre auteur identifie le
soleil et la lune plus spécialement aux facultés supérieures de
I'esprit et de I’ame 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 révoluant dans leurs cieux respectifs aux sept attributs
de Pactivité divine que Dieu exerce a travers I’homme parfait :
vie, audition, vision, puissance, volonté, connaissance, parole.
(Voir R. I, Isfar, p. 14.)

Toujours est-il que la vraie “lumiére de la perception” est la
“connaissance profitable”, ¢’est-a-dire la science divine innée
(‘ilm laduni). Pour cette notion, se reporter a la fin du chapitre

PRESENTATION ET COMMENTAIRE 121

huit (Présentation). Cette connaissance se situe dans la"iligne
de démarcation” entre ces deux voiles que sont la lu'mlere (\3t
I'obscurité. Le pélerin est invité a “supprimer le point apres
avoir utilisé la ligne”, ce qui semble €tre I'injonction d’al?an—
donner les traces et les repéres du monde sensible 01.1 méme
imaginal, pour se laisser absorber dans la contem‘platlf)n une
fois qu’il aura parcouru le chemin (la ligne) quiy méne. La
“ligne” figure la voie de passage de ce monde a 'autre, elle se
situe au confluent des “deux océans” divin et créaturel.
Tachons de déchiffrer certaines “énigmes” (rumiz) et for-
mules insolites accumulées péle-méle dans ce chapitre. On
remarque notamment I’épisode du bétail (§ 21), d’autant plus
délicat a interpréter que ce passage du texte est mal écrit et obs-
cur. Le contexte rituel du sacrifice de la vache (Coran, II, 68-71)
semble devoir étre écarté ici. En fait la lecon porte sur le choix
de la bonne monture, sachant que “les chevaux, les mulets et les
anes” que Dieu a mis au service de 'homme (voir Coran, XVI, 8)
caractérisent dans le soufisme différentes facultés de I’ame.
D’accord avec notre commentateur, on retiendra que la mule,
croisement de I’ane et du cheval, représente la faculté imagi-
native. Autrement dit, c’est la monture adéquate pour accéder
ala “lumiére de la perception” vraie, concernant les réalités
divines. Le choix du véhicule de I'imagination spirituelle évite
de se noyer dans la riviére de la perception sensible, comme le
font les littéralistes qui sont les “hommes du voile”, selon
'appréciation de nos ésotéristes. En effet, d’apres Ibn ‘Argtfi,
Burdg (dont le sens est : vif comme I'éclair), la monture ailée
du prophéte Muhammad dans son voyage nocturne, est une
“monture barzakhienne”, car elle permet de faire passer son
cavalier de ce monde-ci 4 I'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
I'“estrade” (dukkdn). Autrement dit, le cavalier soutenu par la
faculté imaginative doit franchir I’obstacle de la perception
sensible — ici le mur — pour atteindre le seuil du dévoilement
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intelligible - I'estrade — d’ou il peut contempler I'essence deg
réalités divines. Il yalidée d’un saut ou envol du monde phé-
noménal vers le Malakit.
Dans ce méme paragraphe, il est question de 1’“oiseau de
Jésus”. C’est un renvoi a I’épisode coranique tiré des Evangiles
apocryphes montrant I’Enfant Jésus qui faconne un oiseau d’ar-
gile puis souffle dessus, de sorte qu’il s’envole (Coran, 111, 49).
Selon Ibn ‘Arabi, c’est 1a une forme de causalité divine indj-
recte qu'il faut dépasser, car le vrai spirituel “dépend unique-
ment de la cause divine premiére”, et non du souffle vital.
(Voir Fut., 1, p. 168, et L'Alchimie du bonheur, p. 67, § 37.) Selon
Qunyawi, la recherche du khalifa désigne la plus haute station
spirituelle, tandis que la “vigile nocturne” favorise le recueille-
ment du ceeur. Mais le sens de ces formules et le contexte sug-
gerent plutdt la nécessité de rechercher Dieu dans la
succession (sens de la racine khalafa) des signes qui annon-
cent ou rappellent sa présence et sa majesté. Ainsi la lune
€clairant la nuit qui alterne avec le soleil du Jjour. Ou la “saison
du printemps” propice pour le voyage du cceur, succédant i
celle de I'hiver durant laquelle le pelerin se prépare et ras-
semble ses forces par la lutte et I'entrainement ascétique.
Enfin, les recommandations liturgiques sur la priére du cou-
chant et la nécessité du repos durant le premier tiers de la nuit
pour €tre dispos quand viendra I’aube (correspondant a la pre-
miere priére du jour, saldt al-duhd) recoupent les conseils don-
nés au chapitre douze (§ 65). Ce chapitre disparate se termine
sur le conseil du silence, ¢’est-a-dire Iextinction de toutes les

facultés pour accéder a la pure contemplation. Et cette transi-
tion annonce le chapitre suivant.
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CHAPITRE CINQ

Que le silence (samt) soit le recueillement dl{ c'oeur da}ns 1:‘1
contemplation, les chartreux de 1’Occident'ch.retllen en Eemm-
gnent comme les soufis pratiquant cette dlSClPllne ascétique
cardinale de la voie. Ibn ‘Arabi a approfondi les vertus d,u
silence et son symbolisme mystique (Fut., I1, p. 180)\; .et ce qu’il
en dit ici est complété dans un autre opuscule ou 1} montre
comment le “silence de la langue”, complété par 14:3 “s.ﬂence dl%
coeur” peuvent manifester a I’homme son secr‘et m.tlme et lu%
révéler son Seigneur. “Celui dont le ceeur egt silencieux e't 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 sQen.ce de la
langue reléve des stations de la masse des novices ainsi que des
seigneurs du cheminement spirituel. Le §llence du ceeur
reléve des attributs des trés-rapprochés qui sont les adeptes
des contemplations divines.” (Voir R. 1., Hilyat a'l—abddl, P: élf.)
D’emblée, le silence intérieur provoqué par I'interpellation
divine est mis en contraste avec le silence de I'ignorance et.de
Pimpuissance spirituelle que symbolise le culte des idoles qui ne
parlent pas. Les lignes du premier paragraphe (§ 24.) 59nt }me allu-
sion a I'idolatrie du veau d’or — le “silencieux” —ainsi qu au culte
astral des mages et autres formes de polythé€isme. La mise en
garde contre le shirk (association a Dieu) : “Tu t’asso\c1ﬁs 'flux a.do-
rateurs du soleil et de la lune”, renvoie précisément a 'injonction
du verset XLI, 37 : “Ne vous prosternez pas devant le soleil et lzjl
lune, mais prosternez-vous devant Dieu qui les a créés.” Quant.a
I'épisode du veau d’or (Exode, XXXII), le Coran en repro\dul?
plusieurs versions (Coran, II, 51 a 54 et 92 ; Corar.l, XX, 85 aﬁ 88 ;
Coran, XX, 96) qu’Ibn ‘Arabi a interprétées. (Voir R. 1, Isfar, p.
52-53 ; et Fut., I1, 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 célébrer Dieu dans la p%”iére (le dhikr),
et cette discipline allant de pair avec la retraite (khalwa) est
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destinée a purifier les sens extérieurs et a couper 'homme de
ses attaches avec le monde et 1a société. Mais il y a le silence
intérieur beaucoup plus difficile a réaliser, qui est celui dy
ceeur. Il consiste a interrompre le flux des pensées mondaines,
a écarter les différentes sortes de suggestions (khawdtir) pour
recueillir Uintelligence et toutes les énergies du cceur sur
I'unique sujet divin. Ce silence-la, seulement accessible aux
adeptes de la “vigilance” (murdgaba), est le critére interne de
I’absorption du sage dans la contemplation unitaire. Certains
maitres I'identifient au dhikr du secret (sirr) ou au dhikr caché
(khafi). Cet état, souvent défini comme celui de I’ “ame paci-
fiee” (LXXXIX, 27), apparait voisin de 1’ hesychia des moines
orthodoxes, et du dhyana des moines bouddhistes.

L’ “astre de la privation” (najm al-salb) doit s’entendre du
serviteur privé, ou plutot débarrassé du soliloque de ’ame et
de l'intellect. Quand Dieu I'interpelle personnellement, il est
alors “réduit au silence”, tandis que la création tout entiére
devient le lieu de projection de cette divine communication
(§ 24). Le shaykh concoit sur le modéle de la révélation pro-
phétique cette transmission du verbe inspiré que capte le
coeur du wali. 11 doit alors parler aux hommes pour faire
connaitre les desseins et la volonté de Dieu. Aussi son discours
doit-il étre préche 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 Théophanies d’Ibn
‘Arabi (théophanie n° 94).

“Le Parlant” (al-Mutakallim) est un attribut divin essentiel. Il
est méme a 'origine de toute révélation prophétique. Par
extension, la parole divine communiquée au wali reléve, selon
Ibn ‘Arabi, de la station du “préne” (khitab). Lorsque Dieu
parle, 'homme devient silencieux. Ici Dieu avertit le pélerin
(§ 25) : “C’est sur la parole que repose ta condition premiére

— comprenons la parole de Dieu — et elle est ’essence de ton
silence.” La suite du passage implique le hadith qudsi : “Mon
serviteur parle par moi, voit par moi...” Mais ici I'auteur
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décline I'action divine sous la forme : par toi, puis Pour tf)i' La
«Jumiére du silence” est la contemplation pure qui acheve lla

urification de Uintellect. On rejoint iciun .en.selgneme‘nt pré-
cieux de Niffari, déclarant: “Entre I’énonciation et le silence,
jlyaun barzakh (intervalle) dans lequel se trogvent 1?. tombe
de lintellect et les tombes des choses.” (P. Nwyia, Trois ceuvres
inédites de mystiques musulmans, p. 200, n® 17.)

Notre chapitre se termine par une breve leg(’)n (§ 26) 51'1r le
symbolisme de I’alphabet et le rapport ent\re U Alif 511’enc1eux
et les lettres parlantes, relation analogique a celle 'de I'essence
inqualifiable avec ses attributs. (Voir chapitre trois, § 15,17.)
L’ Alif transcende toutes les lettres de ’alphabet qui sor,lt ses
formes épiphaniques. Comme tel, il est ?a source cachée du
Jangage. (Voir Fut., 1, p. 65.) Ici I’ Alif qui meut les lett‘res est
comparé au baton de Moise comme cause agenﬂte de,s’mlracle.s
et interventions providentielles de Dieu. Moise n'¢tant lui-
méme qu’un instrument choisi pour manifes.ter l\a toute-
puissance divine. Le sens en est que Dieu s’expmpe a tr?vers
ses serviteurs — prophétes et awliyd’— comme “I’Alif parle a tra:
vers les lettres”. Dans ce contexte, le baton de Moise, hom(?logue
a1’ Alif, vise 1a cause divine qui esta I'origine de tous les miracles
et prodiges décrits dans 'Exode et que rapp\elle le Coran.

La conception de 1’Alif silencieux parlant a t’raver§ lejs 1ettrfes
rejoint une des intuitions centrales de la gnose'ologle 111usFree
par I'alchimiste Jabir Ibn Hayyan. Dans son Livre d1.4 Glm:zeux
(Kitib al-Majid), celui-ci développe, a partir de la trlsilde' Ayn,
Mim, Sin, une théorie de la connaissance propre a dévoiler la
nature du Glorieux. Le célébre alchimiste mystique réserve au
Sin (de Salman) la fonction de 1’ésotérisme. Comme tel, Flans
la triade susmentionnée, Salman occupe le rang du “silen-
cieux” (sdmit). Car sa vocation est de manifester le sens sef:ret
de la prophétie, typifié par le Mim de Muhamm\ad. En, méme

temps, celui-ci est le médiateur entre le Prophete.etl In}am,
typifié par la lettre ‘Ayn (du nom de ‘Alj, le premlAer Irrfa.m).
Mais si Salman, comme compagnon du Prophéte (Mim), détient
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le sens ésotérique de sa nubuwwa, c’est a ‘Ali, comme prince
de la waldya ou ésotérique de la prophétie, qu’incombe la
fonction de manifester ce sens ésotérique. De ce point de vue,
‘Ali se trouve dans une position comparable a celle qu’Ibn
‘Arabi préte a I’adepte de la “lumiére du silence”. A savoir :
“Le parlant qui reste silencieux.” Pour la doctrine jabirienne
succinctement évoquée ici, voir H. Corbin, Alchimie comme art
hiératique, p. 147 et suiv., et notamment p. 162 & 166.

On remarquera qu’a la fin du traité Ibn ‘Arabi range parmi
les portes initiatiques de la contemplation la régle du silence
et du bon usage envers Dieu. (Voir § 96.)

CHAPITRE SIX

Ce chapitre, un des plus développés du livre, est particuliére-
ment marqué par le sentiment aigu de la transcendance
divine (tanzih) qui en impregne les principales séquences. En
synchronisme avec cette lecon centrale et récurrente, Ibn
‘Arabi projette sur le wali interpellé par Dieu la responsabilité
de proclamer et de transmettre aux hommes les vérités qui le
concernent, afin de les mettre sur la voie du salut. Ceci nous
amene a préciser le sens du terme muttali‘ choisi pour dési-
gner Dieu dans ce chapitre, et que I'on rencontre déja sous la
plume de Niffari, associant la “station de I'instruction divine”
a la connaissance de la “limite”. (Voir I’édition Nwyia des
Mawdaqifn® 57, p. 231, et I’édition Arberry n° 15 p. 50.) En
effet, par sa fonction d’“instructeur” (muttali‘), Dieu assume le
role de guide providentiel a I’égard des pélerins. Car c’est la
lumiére souveraine de I'Instructeur qui instruit ’homme sur
les propriétés de la transcendance divine en fonction de sa
capacité, nécessairement limitée et ponctuelle. Ainsi son rdle
pédagogique compléte celui du “pilote” ou du “support” dans
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les chapitre sept et treize. De la méme racine verbale (tala‘a)
provient le mot matla’, terme qui désigne le lever de I'astre ;
ainsi que les tawdli’, ¢’est-a-dire les €toiles ascendantes venant
illuminer le ciel nocturne. Cette correspondance que nous
signalons en passant éclaire les deux parties du titre de ce cha-
pitre, car ' “astre du dévoilement” (najm al-kash) est le média-
teur de la “lumiére de Uinstructeur” (nir al-muttali) dont les
apparitions successives permettent au pelerin de s’€élever pro-
gressivement dans les arcanes de cette contemplation. Il'y
aurait & comparer la “théophanie de I'instruction” donnant
acces au monde de 'invisible dans Le Livre des Théophanies,
pour autant que le wali se purifie selon le corps et 'ame en se
détachant de la condition terrestre. (Voir R. I, Tajalliyat, n°® 47.)
Il y a néanmoins une relative ambiguité quant a la personne
de I'instructeur, du fait que ’homme parfait en est le délégué
ou Khalife au plan terrestre (voir § 35 et 36).

Au début de son commentaire, Qunyawi laisse le champ
herméneutique ouvert en estimant que I’ “instructeur désigne
toute chose de I’ordre intelligible susceptible d’apparaitre par
la voie du dévoilement, et dont ’homme n’a pas encore fait
I'expérience mystique”. Bien entendu, la pédagogie spirituelle
de I'instructeur est adaptée aux capacités nécessairement limi-
tées de I’homme qui en bénéficie. 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 tol-méme vers cet ins-
tructeur qui lui est sans limites.” D’autres mises en garde
complétent cet avertissement, car ’homme ne doit pas tenter
Dieu en essayant d’“aller au-dela de lui-méme” (§ 33). Car,
comme le rappelle le Coran, nul ne doit “outrepasser les limites
de Dieu” (11, 229) — d’ot1 'ordre divin : “Arréte-toi devant ma
limite et regarde dans mon livre, car il est la lumiere écla-
tante et renferme le secret caché” (§ 40). Selon sa propre défi-
Nition (Istildh, p. 16), la “limite” (hadd) marque “la séparation
entre toi et Lui”. En effet, Dieu est le “sans limites”, car il est
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inaccessible en raison de sa nature méme, comme I'énonce le
philosophe ismaélien Sejestini. Voir Le Dévoilement des choses
cachées (Verdier, chap. premier, p- 35-36). A ce sujet, le shaykh
précise ailleurs : “Celui qui s’arréte devant une limite (défini-
tion), son instructeur est autre que Dieu, et bien que cette
limite lui indique Dieu, celle-ci ne lui est pas directement
envoyée par Lui...” (R. I, Shahid, p. 17.)

C’est pourquoi le dévoilement énuméré au cours de ce
chapitre se présente comme autant de limites médiatrices
entre I'instructeur divin et son témoin de contemplation.
Ainsi le long préne (§ 29) dans lequel s’enchainent des séries
d’apparitions déterminées par le principe de la coincidentia
oppositorum, qui dévoilent les secrets de Dieu et ses rapports
avec sa création. Chaque apparition entraine une connais-
sance déterminée, et donc un seuil ou une limite ponctuelle.
“L’instructeur est apparu, et par lui on a vu la limitation”, etc.
Mais chaque fois que le pélerin cherche a dépasser la limite
de sa compréhension, Dieu I'arréte. Mieux, Il 'oblige a recu-
ler et a régresser d’un sens caché vers son “‘enveloppe exté-
rieure” correspondante.

On constate que I"“astre du dévoilement” sollicite au maxi-
mum l’aptitude illuminative des centres subtils du cceur, de
Pesprit et du secret (évoqués par ailleurs), sans lesquels
I'homme, livré aux simples conjectures de sa raison ou de son
imagination, ne pourrait progresser dans la connaissance apo-
phatique. La loi des contraires conditionne la compréhension
des théophanies, parmi lesquelles, d’ailleurs, Ibn ‘Arabi range
la “limite”. (Voir R. L, Tajalliyat, n° 39.) Ainsi, nous dit auteur :
“C’est le lever de la lumiére qui permet de connaitre I'obscu-
rité, et le lever de la pleine lune qui révéle le soleil.” La com-
plémentarité entre le zdhir et le bdtin, 'enveloppe extérieure
et le noyau, est un principe constant de la noétique. Et ce
principe recoupe la relation de cause i effet entre la pédago-
gie de l'instructeur et la connaissance ponctuelle qui en
résulte a chaque étape de la voie et dans chaque apparition.
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Si le pélerin doit demeurer vigilant pour apprendre a “guetter
Dieu dans I'instructeur”, ¢’est afin de recueillir comm’e }me
grace I'enseignement qu’il rfzg:oit,. l.equel est adapté a szz
propre capacité. Chaque effusion divine sur le cceur <’1u wal'z
lui sert ainsi de tremplin pour s’€lever plus haut dans I'intelli-
gence des mystéres divins. ) ]

Alors que dans I'ismaélisme, notamment, les hudid se pré-
sentent comme des degrés ésotériques de la connaissa.nce. dis-
pensée par I'Imam éternel ayant leurs personnifications
terrestres dans les membres de la hiérarchie initiatique, chez
Ibn ‘Arabi, ces mémes huddd ou limites n’ont pas vraiment
d’homologue humain. En tant qu’€léments constitutifs du
corps spirituel de la sagesse inspirée, ils relevent de la science
innée, et ils se présentent comme les invisibles barreaux de
I'échelle de ’ascension (mi ‘rdj) permettant de gravir les cimes
de la contemplation jusqu’a I’annihilation mystique dans le
“tawhid de }a divinité”.

Au terme de la premiére séquence visionnaire (§ 29-32), le
pelerin demande si toutes ces apparitions ont une fin. “Non,
lui est-il répondu, 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 anéantira plutot dans liex“tase.
De plus, si Dieu lui dévoilait complétement et d’emblée ”tous
les secrets du tawhid, il serait incapable de les supporter”, car
une telle révélation I'anéantirait complétement. L’homme
défaille devant I'immensité et la transcendance de Dieu, et
toujours il est renvoyé a son propre néant créatur.el. Qu’il se
résigne donc et ne cherche pas a connaitre une puissance qui
le dépasse. (Comparer Tajalliydt, n® 77.) “Aussi longtemps que
je dure moi-méme, dans chacune des stations que tu attein-
dras, tu ne verras que toi-méme” (§ 33).

Ala fin du méme passage, I'auteur reprend le theme des
soixante-dix ou soixante-dix mille voiles dissimulant la face
divine, déja exploité au chapitre trois. Chaque jour, déclare
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Dieu au p'élerin, “soixante-dix mille secrets d’entre les secrets
de ma majes'té viennent visiter le coeur du sage, etilsn’y repas-
seront plus jamais”. Les secrets du tawhid, qu’exprime égale-
mer.lt la théophanie kabbalistique des lettres de I'alphabet
(V’01r chapitre trois, § 14), sont aussi rapides et fugitifs que
lieclair lorsqu’il perce la nuée. Ce sont des “instants” exta-
quues qui fondent sur le ceeur pour produire en lui le choc
illuminateur.
’ Comme dans les autres contemplations, Ibn ‘Arabi integre
1 bomme parfait dans le plan du salut et de la révélation
A.1n51, le développement § 33 & 36 qui confirme la charge de:
1’1r}structeur releve de la fonction du Khalife ou vicaire de Dieu
qui est centrale dans la pédagogie akbarie. Cette transmission’
du savoir divin est généralement attribuée au Pole mystique
(Qutb), comme individuation humaine de la réalité divine. Le
sh.aykh en tire certaines conséquences. Comme témoin <;cu—
laire de la Présence divine, ’homme est investi de tous les
noms et attributs, de sorte que c’est a travers lui que I’on peut
co/nnaitre Dieu. “Tu es mon miroir, tu es ma demeure, tu es le
trésor ou je me tiens caché, le domicile de ma connaissance.
Sans toi je ne serais pas connu, ni adoré, ni remercié, ni renié”
(§ 35). Icile ton et le style des formules rappellent des pas-
sages analogues du Kitab al-Isrd’, p. 69, 70. Comme le remarque
gunyawi, c’est donc au “serviteur parfait et universel” que
s ad\ressent 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 étres. “Louange a toi ! Sois
exalté, car tu es le glorifié, le magnifié.” Ou encore : “Ton
essence est ma propre essence, ton attribut mon propre attri-
but.” Ce discours exalté du jeune Ibn ‘Arabi, imbu des pleins
pouvoirs du khalife de Dieu, on le retrouve pratiquement dans
toutf.:s $€s ceuvres, comme un trait caractéristique de mégalo-
m:ilme spirituelle. Néanmoins, certaines outrances si souvent
mécomprises d’un Halldj ou d’un Bastami, I’ont sans doute
encourage dans cette voie périlleuse. De son point de vue,
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c’est Dieu qui se glorifie lui-méme par la bouche et la conscience
de ses serviteurs élus, qu’ils soient prophetes ou awliyd’. Dieu
se décharge sur le véridique (sddig) de ses attributs de connais-
sance, et éléve celui-ci au sens de la transcendance qui “main-
tient éloigné des vues déficientes, et sanctifie ceux qui méditent
sur Lui”.

Dans le discours assez pompeux qu'il attribue 2 la divinité,
Ibn ‘Arabi cherche a exalter la suréminence. Comme si la via
negationis était I'unique moyen de dégager Dieu des détermi-
nations, alors méme qu’il les assume par condescendance a
I'égard de la sphére créaturelle. Le procédé est moins subtil
que celui, beaucoup mieux maitrisé, de la théologie “superla-
tive” qui coiffe la double approche cataphatique (affirmative)
et apophatique (négative) de 'auteur de la Théologie mystique,
le Pseudo-Denys I’Aréopagite. D’oti la dénégation : “Je ne suis
pas Dieu, ni ne suis Créateur” (§ 36 in fine). L'ipséit¢ de 'essence
se dévoile paradoxalement par exces de transcendance. Dieu
est tel que méme ses attributs de perfection, comme la beauté
et la majesté, sont des “définitions de ce qu’ll n’est pas”, car
Lui seul les connait et les confere a qui Il veut. Maitre Eckhart
n’énonce pas autre chose dans les paradoxes théologiques ou
il dénie 4 Dieu la bonté, la sagesse et I'étre, ainsi que les autres
qualifications qu’on lui préte, parce que son étre est tres
exalté au-dessus de 1’étre, et s’apparente a un néant suressen-

tiel. (Voir notamment Sermons, n° 83.)

Ibn ‘Arabi ne manque jamais de rappeler que nul ne peut
prétendre “cerner Dieu” par I'effort de la pensée, méme si
toute son ceuvre exprime cet effort. Et dans le chapitre douze
ayant trait a la vision de l'unicité divine, des recommandations
analogues sont dispensées au lecteur. Que I'affirmation solen-
nelle de la toute-puissance divine inspire une crainte légitime,
et laisse présager une menace de chatiment a ceux qui la
méconnaissent, ¢’est ce que montre le développement final
du chapitre (§ 39). Maisala différence d’un Jakob Boehme
qui laisse la déité primordiale aux prises avec son propre
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orgueil et son courroux, Ibn ‘Arabi déverse la colére du Tres.
Haut sur ceux qui nient la mission de ’homme parfait chargé
de proclamer les mysteres du tawhid. “O toi mon serviteur
fidele, toi qui es le lieu de mon regard, des vérités qui me
concernent, transmets ce qui est juste, car je suis le véridique,”
D’une seule haleine, le porte-parole de I'instructeur menace
de chatiment ceux qui nient les attributs divins (visant les
mu‘tazilites), ceux qui prétendent définir 'infinj et I'indéter-
miné ; les négateurs refusant de croire 3 I'élection spéciale des
envoyés et des awliyd’; ceux qui nient la résurrection, le Juge-
ment dernier, I'enfer et le paradis, etc. (Voir Coran, XVI, 38.)
Cette séquence anticipe le scénario eschatologique du cha-
pitre quatorze ayant trait au jugement de Dieu. Le dernier
paragraphe (§ 39) n’est pas sans rappeler le ton menacant du
Poimandres (1, 23), dans le Corpus hermeticum.

Ces vitupérations, dont le livre offre d’autres exemples,
sont surtout I'occasion de faire valoir la fonction de juge et de
khalife dont Ibn ‘Arabi se croit personnellement investi dans
ses visions. Comme point de mire des awliyd’, et guide de la
communaute, le Pole mystique exerce le magistere initiatique
qui est la siydda, ou fonction de seigneur du monde. Or, si le
Pole est “seigneur du monde”, il est lui-méme “serviteur de
son Seigneur”, et c’est comme tel qu’il agit au nom de Dieu,
son propre Seigneur. Cette conception trés impérieuse de
exercice de la maitrise aboutit chez Ibn ‘Arabi i certains
comportements pharaoniques, ou le moi divin est complete-
ment accaparé par une volonté de puissance exaltée. Ainsi
lorsqu’il proclame : “Je suis le Seigneur des fils d’Adam, je suis
Dieu, il n’y a pas de Dieu excepté moi, gloire A moi...” (R. I,
Manzil al-qutb, p. 10.) 11 découle logiquement de cette doc-
trine que la personne du shaykh est une épiphanie divine sous
la forme humaine, conception que I'organisation progressive
des tariga soufis durcira par la suite. En arriere-plan, ilyala
une forme de messianisme exalté, auquel le mythe de I’'homme
parfait sert de cadre 1déologique dans I’école d’Ibn ‘Arabi.

PRESENTATION ET COMMENTAIRE 133

Ala fin, Dieu recommande au pélerin : “Arréte—'toi d?vant ma
limite et regarde dans mon Livre car il est la lun‘nérc': e(,:lat.ante
et il renferme le secret caché.” Au sens immédl.’:lt, il s jlglt du
Coran qui contient tous les avertissements au sujet d.e ‘la pro-
messe et la menace”, évoqués dans ce qui précede. Mais 1? arrive
que l'auteur associe le livre divin a ’homme universel qui est er‘l
vérité “le Coran tres précieux descendu de la présense de soi-
méme vers la présence de celui qui 'unifie” (R. L, Isfdr, p. 17).
Heureusement, la menace de la géhenne proférée contre les
mécréants et les idolatres est compensée par la promesse du
bonheur et du paradis pour les gnostiques véritables (§ 40)
Comme la communauté d’Israél fut désaltérée par I'eau jaillis-
sant en douze sources du rocher de ’'Horeb (voir Coran, LXYIII,
42), chaque adepte du divin Instructeur “Gottera une p01sson
connue de lui seul” (voir Coran, LIV, 28). Enfin, par une formule
de transition également empruntée au Coran (LXVIII, 4\2),

l'auditeur est invité a passer de I’étreinte de I'Instructeur a la
directive du Pilote, autre attribut de la providence divine.

CHAPITRE SEPT

“Ce bateau... c’est ta providence 6 Pére, qui le pilote, car tu. as
mis un chemin jusque dans la mer, et dans les flots un sentier
assuré... et de fait aux origines, tandis que périssaient les
orgueilleux, I’espoir du monde se réfugia sur un radeau.”
(Sagesse, XIV, 2, 3 et 6.)

L’intitulation de ce chapitre trés concis provient du verset
LXVIII, 42 (le jour ou se manifestera un pilote), cité en finale
du chapitre précédent. Il s’agit 1a d’un des nombreu)f passages
du Coran ayant trait au jour du Jugement qui est précisément
celui de la comparution des ames devant le Pilote (sdg).
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Cette perspective eschatologique est particulierement mar-
quée dans un passage du livre des Futihdt (111, p. 439 ; voir
également p. 382), ou le shaykh déploie une scénographie du
Jugement dernier recoupant d’ailleurs celle du chapitre qua-
torze du présent livre. Dieu siége sur son trone entouré des
huit anges de la résurrection qui le soutiennent ; le paradis et
I’enfer sont disposés a la droite et a la gauche du trone. La
crainte divine s’éléve au point d’envahir complétement les
cceurs de toutes les créatures prétes a étre jugées. Nul ne dit
mot, les voiles sont 6tés entre Dieu et ses serviteurs, et ¢’est “le
dévoilement du pilote qui leur ordonne d’invoquer la vérité
sur 'ordre de Dieu en se prosternant devant lui”.

L’“astre de I'invocation” (najm al-du‘d’) désigne le croyant
fidele qui tourne son ceeur exclusivement vers le divin Pilote
pour recevoir de lui secours et assistance. D’ou la premiére
sentence (§ 41) : “C’est sur Lui que 'on s’appuie, il est la
directive (amr) que I’on ne peut refuser.” Le pilote est dit “pro-
céder du plan de la majesté”, car il est une personnification de
Pesprit de Dieu qui guide prophetes et awliya’. 11 faut le cher-
cher “dans le giron du ciel”, car la lumiére du pilote est le
soleil de la guidance divine, comme il est dit : “Vous croyez en
celui qui est dans le ciel, bien qu’il fasse crouler la terre”
(LXVII, 16). La puissance de son épiphanie entraine le grand
¢branlement des choses du ciel et de la terre, le déplacement
des montagnes, la disparition des “deux pieds” (qadamayn) ser-
vant d’assise au trone cosmique — autant d’allusions a I’expé-
rience de 'annihilation mystique de ’ego terrestre et des
réalités mondaines devant la face de la majesté. Pour le sym-
bolisme des “deux pieds” de Dieu reposant sur I’escabeau ou
le piédestal du trone (kursi), lesquels assurent I'équilibre cos-
mique et la permanence du monde manifesté, on se reportera
au livre des Futihdt (111, p. 432, 463). 1l est intéressant de voir
comment ‘Abd al-Karim Jili (auteur du Kitdb al-Insén al-kdmil)
prolonge 'enseignement d’Ibn ‘Arabi en associant le pilote
au trone en tant qu’il est le conducteur de 1"univers sur lequel
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il siege et dont il tient les rénes pour conduire toute chose
dans ’ordre cosmique. Pour plus de détails, voir le Commen-
taire du prologue du Livre des Théophanies. (Kitab al-Tajalliydt,
éd. 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 déterminée.
On reconnait grosso modo les adeptes de la voie de I'intellect
symbolis€ par le Qalam. Les adeptes de I'introspection spiri-
tuelle exclusivement occupés par la connaissance du coeur ou
bien de centres encore plus subtils de la conscience, tels que
I'arcane cacheé ou le secret. Méme si le pélerin interpellé peut
choisir le service divin qui lui correspond le mieux, le dernier
groupe, représenté par les serviteurs “qui errent continuelle-
ment”, désigne la waldya inconditionnelle des éperdus d’amour,
adeptes de la stupeur qui est une station spirituelle insigne au-
dela de toutes les autres. Ces derniers errent dans les déserts
du tawhid, et ils recherchent Dieu par-dela toutes les stations.
(C’est un peu le message de la conclusion du chapitre ot il est
ordonné au pelerin de franchir la station du pilote, de méme
qu’il a dépassé celle de I'instructeur. Car désormais c’est sur
lui, en tant que serviteur parfait, que Dieu compte, et ¢’est
vers lui qu’il regarde. Il en sera de méme pour le support épi-
phanique de la tente cosmique personnifiée par 'homme par-
fait au chapitre treize.

CHAPITRE HUIT

“La mer voit et s’enfuit, le Jourdain retourne en arriére. [...]
Qu’as-tu, mer, a t’enfuir [...] ? Tremble, terre, devant la face
du Maitre, devant la face du Dieu de Jacob, qui change le rocher
en étang et le caillou en source.” (Psaume 114.)
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Ce chapitre est un des plus insolites du traité, et Ibn ‘Arabiy
donne libre cours a son goiit particulier des énigmes. De plus,
le texte original est assez corrompu et en rend la lecture peu
assuré€e. Cette vision apocalyptique concentrée sur le symbo-
lisme du rocher et de la mer suggere l'influence possible de
sources bibliques paraliéles, 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 assignées aux eaux de
la Genese quiI’entourent).

Pour faciliter la compréhension du théme générique - les
vicissitudes de cet “homme-rocher” -, il faut recoudre quelques
fils de la trame du Coran sans liens apparents, mais qui sem-
blent avoir guidé et orienté la réflexion d’Ibn ‘Arabi. Ainsi
le titre du chapitre s’inspire principalement de la sourate
Lugman (XXXI)), car I’“astre de la mer” n’est autre que la lune
qui commande a I'’océan et aux marées (Coran, XXXI, 29, 31).
C’est sur cette lune de la conscience ou de I'ame du mystique
que se concentrent toutes les exhortations et menaces de la
deuxiéme partie du chapitre (§ 46). De plus, nous apprenons
qu’elle éclaire le rocher et s’entretient avec lui durant la nuit,
lorsque celui-ci est submergé par la “mer verte” (voir déja 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
€lémentaire de ’'homme qui recele les sciences que Dieuya
placées. Il nous semble plus conforme a la pensée 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, méme si c’était I’équivalent d’un
grain de moutarde, et que cela fit caché dans un rocher ou
dans les cieux ou sur la terre, Dieu le présentera en pleine
lumiere.”

Or voici qu’“aupreés de ce rocher illustre s’abrite celui qui a
dévore le foie de son pére...” Cette image est une transposi-
tion du Coran (XC, 4) : “Par un Pére et ce qu’il engendre !
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Nous avons créé Yhomme dans une amertume (kabad)” — ou
littéralement “dans le foie”, le mot kabad signifiant I’organe de
I’amertume qui est le foie. Dans le Tafsir, commentaire du
Coran publié sous le nom d’Ibn ‘Arabi et qui est de Qashani
11, p. 807, 808), le “pére” est identifié a I'Esprit saint comme
géniteur des ames humaines. Et conformément a une inter-
prétation traditionnelle, le disciple d’Ibn ‘Arabi donne a
kabad le sens d’amertume, malheur, maladie, corruption du
cceur. Ce verset énonce que Dieu a établi ’homme dans un
état d’angoisse par lequel il s’est libéré en quelque sorte du
désir créateur qui le tourmentait, comme une mere de son
enfant. Ce tourment qu’est la quéte de la connaissance, ‘Attar
le suggere dans ce vers du Bulbul Nameh : “Mon corps est fragile,
0 Salomon, mais je sais mieux parler que les autres oiseaux ;
celui-Ja ressent ma douleur, qui comme moi se dévore le foie.”
(Trad. L. Massignon, Opera minora, 11, p. 144.) Reste a déter-
miner dans ce contexte qui est le pére ? La réponse en est
implicite dans le verset XXXI, 16 cité plus haut, ot Dieu se
présente comme un pere interpellant son fils. Et cette relation
typiquement biblique entre le rocher et le pére est notam-
ment signifiée dans le Psaume LXXXIX, 27 : “Tu es mon pere,
mon Dieu et le rocher de mon salut.”

Certains préféreront reconnaitre 1a une réminiscence loin-
taine du mythe de Prométhée, enchainé au rocher et dont les
corbeaux dévorent 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 méme que les passions peuvent corrompre le
ceeur et le dévorer comme les corbeaux le foie de Prométhée,
pareillement le tourment de la quéte consume ce méme coeur
et le purifie par le feu du désir divin. L’écrivain Nikos Kazan-
tzakis (La Derniére Tentation du Christ) n’allait-il pas jusqu’a dire
que esprit de Dieu est un anthropophage dévorant I’homme
tout entier pour n’en laisser plus que le squelette ?

Maintenant, examinons la bréve série de questions-réponses
ouvrant cette Contemplation. Selon Qunyawi, la “moiti€” de ce
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foie a été consumée par le feu et se rapporte aux sciences exo-
tériques et au domaine des sens. L’autre moitié qui a été
conservée vivante figurerait les sciences ésotériques qui en se
spiritualisant ont rejoint leur source en s’immergeant dans la
mer verte. Et le commentateur de renvoyer laconiquement 3
la quéte de la “science innée” associée a I’étrange épisode du
poisson oublié par Moise et son serviteur dans la sourate de la
Caverne (XVIII, 63 et suiv.). D’apres ce symbolisme anthro-
pologique, la premiére moitié vouée a la mort licite par assi-
milation concerne les cinq facultés extérieures, et la seconde
moitié demeurée vivante et qui se perd dans la mer verte vise
I'annihilation spirituelle, qui entraine la résorption des facul-
tés subtiles de ’homme. D’une fagon générale, les vicissitudes
advenant a ce rocher évoquent I’alternance des états mys-
tiques” du coeur et ses différentes activités suivant qu’il est
placé sous I'influx nocturne de la lune ou sous la lumiére du
soleil qui dissout en quelque sorte les voiles ténébreux de la
nature humaine. A 'apparition du soleil, la mer verte se
retire, et 'homme-rocher se retrouve exposé au rayonnement
de I'astre diurne qui est la force vivifiante de ’esprit.

La suite du chapitre (§ 46 a 49) présente un caractére apo-
calyptique accentué. Certaines images et symboles employés
ne sont pas sans rappeler une évocation cosmique de Niffari
dans un texte beaucoup mieux structuré, et ot des injonc-
tions analogues sont données au soleil, a la lune et aux étoiles.
(Voir P. Nwyia, Exégése coranique, p. 404.) Qunyawi voit dans
I"*Occident” le lieu ou se couchent les réalités corporelles et
dans I'“Orient” le lieu ot se lévent les réalités spirituelles. Et la
mer verte désignerait 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 ? Il
apparait que le symbolisme de ces différentes entités oscille
entre des correspondances cosmologiques, anthropologiques
et eschatologiques qui se recoupent et s’enchevétrent presque
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a chaque ligne dans la trame du chapitre. Cela donne I'effet
d’une “toile d’araignée”, dont le Coran (XXIX, 41) souligne
Pextréme fragilité.

La clé herméneutique essentielle est la loi de I'alternance
qu’illustre le nycthémere, et cela en fonction des trois hypo-
stases de la cosmo-anthropologie néo-platonicienne adoptee
par Ibn ‘Arabi : Uintellect divin universel, généralement typifié
par le soleil ; Pame universelle typifiée 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’appréhender les lois de I'univers. Car Dieu
“a jimbriqué la nuit dans le jour et le jour dans la nuit. Il1a pré-
posé (au service de I’homme) le soleil et la lune...” (XXXV,
13). Cette sage disposition divine provient du “Seigneur des
Orients et des Occidents” — expression coranique récurrente
(11, 115 ; LV, 17, etc.) que notre auteur applique plus spécia-
lement 4 I’eschatologie personnelle du mystique — puisque la
fin derniére de I’homme est de “connaitre la voie du bonheur
et du salut”, pour échapper au chitiment que le divin Juge
réserve aux ignorants et aux mécréants. Ainsi le lever de la
lune de 'ame a 'occident (au couchant) des choses corpo-
relles et des objets des sens signifie 1’éveil aux réalités ésoté-
riques de I’esprit, du ceeur et des autres facultés. (Comparer
R. L, Risdlat al-Qism al-ilahi, p. 24, 25.)

Les injonctions successives et apparemment contradictoires
données a la lune, 2 la mer ainsi qu’au rocher illustrent bien
les divins paradoxes de la science innée (‘ilm laduni) dont I'acqui-
sition tourmente autant le cceur du gnostique que les cor-
beaux le “foie de Prométhée” dans le mythe grec. Aussi bien
le prophéte Moise eut-il beaucoup de mal a patienter devant les
signes déroutants et les actions étranges 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 “3 I’abri du rocher”
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(Coran, XVIII, 63). Et c’est en revenant sur ses pas qu’il ren-
contra I’éminent serviteur du Trés-Haut, traditionnellement
identifi€ a Khadir “le Verdoyant” - parce que sa sagesse fait
verdoyer la terre des dmes, chaque fois qu’elle s’y révele. Voila
pourquoi Dieu commande 3 la lune de rester immergée dans
la mer verte (§ 46), c’est-d-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 agréable a boire, 'autre est salée et
amere”. Elle est un symbole du chatiment divin réservé aux
ignorants et auquel I'auteur fait allusion quand il menace le
rocher d’€tre projeté dans la “mer blanche pour augmenter
son malheur” (§ 48).

Dans le méme enchainement, Ibn ‘Arabi transpose I’épi-
sode miraculeux du rocher de 'Horeb qui désaltéra Israél au
désert (voir Exode, XVII, 6). C’est 4 ’ame ou a Pesprit du péle-
rin, comme faculté noétique typifiée 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 mode générale-
ment admis de I'annihilation mystique (fand’) : abolition de
I'ego charnel (nafs), du coeur (galb) et du fond intime de la
conscience (sirr).

Dans le paragraphe final (§ 49), les ordres et les sanctions
eschatologiques précédemment donnés a la lune sont annu-
lés. L'ordre divin (amr) auquel préside le “Seigneur des
Orients et des Occidents” (voir plus haut) doit continuer de
régner jusqu’a un terme fixé qui est le jour du Jugement et
de la résurrection. Alors ce sera le grand ébranlement cosmique,
le ciel se fissurera et la lune se fendra, (Voir Coran, LIV, 1, et
LXXXII, 1 et suiv.) Mais il s’agit 1a d’événements de I'ame que
les “craignants Dieu” (muttagin) expérimentent durant leur
progression dans la voie. (Comparer Joél, II, 10, 11.)
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CHAPITRE NEUF

LOVE’S PHILOSOPHY

The fountains mingle with the river
And the rivers with the Ocean,

The winds of Heaven mix for 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 1 with thine ?

SHELLEY

“Dieu a produit des fleuves et des chemins pour aider
I’homme a se diriger.” (Coran, XVI, 15.)

“Il a mis a votre disposition la sphére (la lune) pour qu’elle
circule sur la mer a son ordre et il a mis a votre disposition les
fleuves.” (Coran, X1V, 32.)

Bien que le mot méme ne soit pas prononcé, ce chapitre
concerne le tawhid dont les voies d’acces et les degrés fonda-
mentaux sont suggérés par deux scénographies principales :
la vision des fleuves aboutissant tous a I'unique océan divin,
suivie de celle des demeures épiphaniques renfermant des
trésors spirituels. Ce double registre de symboles est familier
a notre auteur quand il veut mettre en perspective les princi-
pales étapes du cheminement spirituel (sulitk) conduisant a
'union, telles que les différentes classes ou catégories de péle-
rins peuvent ou non y parvenir. Cela explique peut-étre le
choix du terme rutab (pluriel de rutba) dans la seconde partie
du titre : I’astre des “rangs” ou degrés assignés aux différents
types de pelerins décrits dans le chapitre (§ 52 et suiv.).

Nous retrouvons d’abord le symbole déja rencontré des
eaux et de 'océan (voir chapitres deux et huit). La connais-
sance divine absolue y est figurée par I’“océan englobant”
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dont les fleuves constituent des moyens d’acces. Cette pre.-
miére scéne place la conscience du mystique devant I’écong.
mie de la révélation dont chaque fleuve représente une étape
ou une modalité. Ainsi le premier fleuve correspond a I’Evangile
apporté par Jésus qui est appelé I"“Esprit de Dieu” dans le
Coran. C’est pourquoi il dispense la “connaissance de Ies-
prit”. Selon Ibn ‘Arabi, Jésus détient la “science de la revivifi-
cation spirituelle”, et ses miracles illustrent la régénération
des dmes ainsi que la guérison des corps. Le second fleuve cor-
respond a la Torah révélée 3 Moise au Sinai, ot Dieu lui parla.
Et ¢’est 'immersion spirituelle dans la mer du prone (khitdb).
Le troisieme fleuve correspond au livre des Psaumes de David.
Enfin le quatrieme, “qui se jette dans la mer de I'amour”, est
bien stir le Coran. Car Muhammad est le “Sceau des pro-
phétes”, il boucle le cycle des révélations antérieures pour en
dévoiler le sens le plus profond.

On rencontre plusieurs scénographies similaires dans dif-
férents chapitres des Futihdt. Ibn ‘Arabi situe au “lotus de
I'aboutissement” (LIII, 14) - symbole de I’arbre de vie - la
vision des quatre fleuves paradisiaques homologués avec les
quatre livres saints énumérés ici. Avec cette différence que les
trois premiers se résorbent dans “le grand fleuve du Coran”,
ot le pelerin est invité a se plonger pour y recevoir le baptéme
de la régénération spirituelle. C’est toujours dans le contexte
elaboré de I’ascension personnelle du mystique (mi‘rdj) que le
shaykh situe cette expérience visionnaire. (Voir Fut., 111, p. 352,
et L'Alchimie du bonheur, p. 109.)

Ici les quatre mers décrites au début de la vision “aboutis-
sent a un seul et unique océan qui les contient toutes”. C’est
I'"“océan du tawhid” (voir Le Livre des Théophanies, n° 58), comme
lieu d’intégration synthétique de toutes les voies d’acces a la
connaissance divine procurée par les quatre fleuves de la révé-
lation : la Torah, le livre des Psaumes, I’Evangile et le Coran.
L’ensemble de ce précieux héritage prophétique constitue
“les synthéses des paroles divines” (jawdmi’ al-kalim) données au
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propheéte Muhammad, seilon un haditlf sogvent co’mmenté par_
J'auteur. Or, ces fleuves émanant de | unlque”ocefln y\retou'r
pent “apres s’étre mélangés aux quatre mers” et aprés avoir
arrosé les plantations des agriculteurs” '(§‘51). Cettellma.ge
suggére probablement que lorsque les différentes catégories
de wali adhérent a la voie des prophétes en les prenant pour
guides, la terre devient fertile, étant irriguée par 1’ea1/1 d1v1/n?
qui fait verdoyer les cceurs. Alors chaque coeur est désaltéré
par la source a laquelle il s’abreuve. On a déjﬁ/vu ce s.ymbole
aquatique de la gnose précédemment (VOII.‘ Présentation cha-
pitre deux). Plusieurs recoupements doctrinaux que nous ne
pouvons justifier ici suggérent que les quatre mers represen-
tent la science des propheétes, tandis que les quatr.eAﬂeuves
qui en découlent représentent la science des azf)lzya’. .Dans
cette perspective, les “canaux” qui se ramifient a partir des
quatre fleuves pour arroser la terre désignen.t vraisemblable-
ment les grandes catégories de guides initiant la commu-
nauté des adeptes. Ce sont les différents membresA de la
hiérarchie ésotérique qu’on appelle les poles (athab), les
califes spirituels (khulafd’), les héritiers (w?r.atha’),/ etc.
D’aprés une conception de I'initiation prophétique répan-
due dans les cercles soufis du Maghreb et de l’Am.ialous'lct,
chaque ami de Dieu présente une certaine disposition sp1r1;
tuelle a axer sa walaya, ou dévotion mystique, “sur le coeur
d’un prophéte particulier qu’il prend pour guide tutélaire.
Ainsi certains polarisent leur ardeur spirituelle sur le coeur
de Jésus, d’Abraham, de David, de Moise, de Muham{nad.ou
d’autres nabi dont la révélation coranique honore la mémoire.
C’est ainsi qu’ils recueillent les “sagesses pfophétiques”Asous
lesquelles Ibn ‘Arabi a placé son maitre livre : les Fusis al-
hikam. 11 est bon de rappeler qu’lbn ‘Arabi jeune hommf: a
€té initié a cette pédagodie prophétique par son premier
maitre, Abii al-‘Abbas al-‘Uraybi. Et il atteste avoir €té ainsi
placé sous la guidance providentielle de Jésus au début de sa

vocation.
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La suite de cette premiére vision concerne la priorité que
les différentes catégories de pelerins sommairement indj-
quées donnent aux mers, aux fleuves ou a I’océan englobant
selon leurs capacités spirituelles respectives (§ 51). C’est
mettre en cause la manicre adéquate d’accéder a la connais-
sance de Dieu : soit directement et intuitivement par une
vision synthétique ; soit par la voie des médiations ou des
déductions. On releve quatre modes de contemplations affec-
tés respectivement au “véridique” (sddig), au “témoin” (shdhid),
au “chercheur de preuves” (sihib dalil), enfin au “rapproché”
(mugarrab). Le “véridique” contemple d’abord1'unité pléroma-
tique de Dieu que figure 'océan englobant, avant de considé-
rer ses attributs et ramifications noétiques symbolisés par les
mers et les fleuves. Il s’agit de la “vision de I'unité essentielle”
n’écartant point les noms et qualifications divines, mais qui
donne la priorité absolue au “tawhid oculaire de I’essence”.
L’interprétation de Qunyawi confirme ce sens. Le “témoin”
qui “contemple toutes les mers a la fois” considére simultané-
ment la multiplicité des attributs incluse dans 'unité princi-
pielle. Il s’agit alors du “tawhid monadique” envisageant
I'unicité singuliére (wdhidiyya) propre au plan des attributs
divins. Le “chercheur de preuves” est celui qui prétend
remonter des effets a la cause par les ressources de la raison
démonstrative. {(Voir cette expression au chapitre premier, § 4.)
Il s’agit des philosophes spéculatifs (ahl al-nazar) — auxquels
I'upicité fonciere de I’étre reste occultée par la multiplicité
de ses formes épiphaniques. Nos soufis les assimilent aux
“hommes du voile” (ahl al-hijib).

Enfin, il faut considérer comme une catégorie a part les
“rapprochés de Dieu” adeptes de la perfection, lesquels vont
Jusqu’au bout du voyage et atteignent “I’océan immense” de
la réalit€ divine. Reste le cas de ces spirituels errants adeptes
de la stupeur, qui sont voués au terme de leur prodigieux périple
a une annihilation mystique totale et sans retour au monde (voir
chapitre dix). Il s’agit des afrdd ou esseulés mystiques. Cette
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théorie de la connaissance visionnaire, Najm ad-Din Kubra
(m. 1220) en offre une analyse comparable d’apres le méme
registre aquatique : la source, la mer et les canaux. Il montre
comment celui qui ignore la source d’alimentation de la mer
et des canaux est amené a la découvrir en remontant a I’ ori-
gine ou au point d’émission de la source qui est la réalité
divine. (Voir son Kitab Fawdt’ih aljamal, éd. F. Meier.)

Dans la scéne suivante (§ 53 a 56), le pelerin de cette
contemplation visite trois “demeures” (mandzil) sommaire-
ment assimilées par Qunyawi aux trois degrés bien connus du
tawhid : celui des opérations, des attributs et de ’essence.
Selon lui, les hotes de la premiére demeure sont accablés par
les fleches des actes (af‘al) qu’ils ont accomplis et qui se
retournent contre eux. Les hotes de la seconde demeure se
voient tendre par les fenétres des attributs des “poignets
tenant des lanternes” qui éclairent leur prison. Enfin, dans la
troisiéme 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
océan. Le pelerin qui ne désire que Dieu seul renonce a
emporter avec lui les perles et les pierres précieuses dont
regorgent les trésors de la seconde demeure. C’est pourquoi,
a I'invitation de se servir, il répond sagement : “Non ! je n’en
ai pas besoin.” De la méme facon, dans I’“Epitre des Lumieres”
(Risdlat al-Anwadr), le voyageur est confronté successivement a
toutes les stations de la connaissance malgré lesquelles “il ne
s’arréte pas”, car c’est Dieu seul qu’il cherche, et non ses dons,
si précieux soient-ls.

La suite de cette vision débouche sur une scéene dantesque
(§ 55) censée représenter les peines qu’endurent les ames
demeurées prisonnieres du barzakh que I’eschatologie musul-
mane situe généralement, comme le “purgatoire” du christia-
nisme, entre ’enfer et le paradis. Selon le commentateur, les
“fenétres” seraient les orifices par ou les plus pénétrants
adeptes apercoivent les attributs particuliers de la négation.
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La hauteur de cent coudées qui les rend presque inaccessibles
désignerait les “Cent Noms” de Dieu ou ses attributs essentiels,
Les lanternes suspendues aux poignets et qui viennent éclaj-
rer ces multitudes souffrantes seraient les sciences particu-
lieres dévoilées aux adeptes du tawhid. Cette interprétation
parait bien hasardeuse dans la mesure ol les hotes de cette
seconde demeure subissent des peines infernales en demeu-
rant prisonniers de leurs convictions fausses concernant I
voie salutaire de 'union.

C’est cette derniére voie qui semble préconisée dans la troi-
sicme demeure (§ 56 et suiv.). Elle est une initiation aux
secrets de 'essence divine qui n’est accessible que par le
dénuement spirituel. Les trésors de cette demeure sont cade-
nassés, et dépourvus de clés (§ 56). Ici le message est clair : il
s’agit des clés du tawhid apophatique (mafatih al-tanzih) que les
adeptes du fand’, ou annihilation mystique, doivent aller cher-
cher au fond de I'océan divin. Mais avant d’y plonger, le navi-
gateur doit parcourir cet océan jusqu’au “septiéme millénaire”
qui marque le terme de I'ascension divine. Quand ce cycle de
I'ame a €té mené a bien, il peut plonger dans ’abime de Ies-
sence pour s’emparer des précieuses clés du Trésor caché
- selon le hadith : “J’étais un Trésor caché, j’ai aimé a étre
connu.” Cette immersion mystique correspond a I'épreuve
décisive du fand’qu’on appelle communément le “voyage en
Dieu”, car il se déroule au sein de I'essence. Pour I'accomplir,
le plongeur doit se dévétir de ses attributs créaturels en ne
conservant que “son pagne”, symbole du retour a la condition
adamique premiere. Finalement les clés que le plongeur
ramene a la surface s’échappent de ses mains et ouvrent spon-
tanément les coffres de I’essence divine. Et 13, il découvre avec
stupeur qu’on ne peut rien distinguer dans cette demeure,
“que duvide”. C’est la confrontation au néant divin qui est au-
dela de Iétre, et que symbolise également la ténébre divine-
(Se reporter au chapitre deux.) Au terme de cette contem-
plation, le pélerin quitte le seuil de la transcendance pour
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affronter I’épreuve de I'errance dans la “mer de la stupeur™. Et
ceci amorce le théme 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
'une 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 néant a témoigné par la stupeur :
Je suis Dieu, il n’y a de Dieu que moi” (§ 62). 11y ala évidemment
beaucoup plus qu’une simple attestation de 'unité divine
(shahdda). Dans ce verset liturgique (XX, 4), Dieu lui-méme
énonce sa transcendance en prenant a temoin I’“astre du
néant”, ¢’est-a-dire I'’homme. Et ce dernier est médusé par une
telle révélation. On trouve dans cette formule la quintessence
de la doctrine du tawhid apophatique qu’énonce 'ips€ité
divine s’auto-affirmant par le pronom personnel inni, dont
dérive 1’équation inniyya (egoité), le moi divin — huwiyya

(ipséité, ou mieux : illéité). L’intellect humain demeure
impuissant devant la profondeur du mystere divin.

C’est sur cet enseignement que porte le début du chapitre

(§ 54). On y voit I’astre du néant 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 procédés du shath soufi. Pareillement a certains ko’an des
maitres du bouddhisme zen destinés a provoquer le satori,
Cette “voie abrupte” court-circuite le raisonnement logique et
eéntraine ce qu’Ibn ‘Arabi appelle justement la “déroute des
intellects” (Le Livre des Théophanies, n° 106). Le but en est assez
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évident en soi : il s’agit de lancer un paradoxe ou de les accu-
muler pour briser la chaine laborieuse de la pensée discursive
afin de susciter I’éclair de I'illumination. Cette forme de lan-
gage paradoxal ou s’entrechoquent les négations et les affir-
mations, les ordres et les contrordres, donne le ton i
Pensemble du chapitre. Aussi bien Ibn ‘Arabi fait-il de la stu-
peur (hayra, ou tahayyur) un “moyen d’accés a Dieu”, ¢’est-a-dire
un levier pour la réalisation mystique susceptible de parfaire les
hommes de la haute élite spirituelle. (Voir Fut., IV, p. 42.)
Comme beaucoup d’autres maitres, il associe la stupeur aux
visions théophaniques de la majesté. (R. L, Jaldla, p. 7 et 10.)

Dans cette “demeure de la stupeur”, le ceeur et intellect
sont complétement abolis car il s’agit d’une des formes carac-
téristiques du grand fand’. Il n’y a plus de repéres, ni de sujets,
ni d’objets a distinguer. Quand Dieu interpelle la conscience
du mystique en lui disant : “Reviens !” (§ 54) — ’homme ne
sait pas ou, car le lieu, le temps, I'espace, tout a disparu. Si tu
entends cet ordre de revenir, écrit ailleurs Ibn ‘Arabi, réponds:
“De toi, Seigneur, vers toi !” (R. L., Fand’, p. 5.) Le retour de
I'annihilation mystique se fait toujours depuis Dieu vers Lui, car
la conscience immergée dans la présence divine constitue le
lieu de Dieu.

Naturellement, les auteurs des manuels classiques du sou-
fisme, comme Hujwiri, Sarraj, Abi Talib al-Makki ou Kalaba-
dhi, ont rangé le magdm de la stupeur (hayra) parmi les stations
finales de la voie mystique en enregistrant les définitions qu’en
donnerent les premiers maitres : Halldj, Shibli, Ibn ‘Atd’ et
Junayd, le “maitre a penser” du groupe de Bagdad au Ixe siécle.
En réalité, cette station hors norme reste indéfinissable, et
chaque maitre I’évoque a sa maniére.

Le prophete Muhammad avide de recevoir toujours plus de
Ia révélation divine, comme les saints de recevoir toujours plus
d’effusion spirituelle, aurait dit : “Seigneur, augmente notre
stupeur en toi !” Il s’agit véritablement d’une croissance de
I'ame dans I'émerveillement du mystére de I’étre infini,
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inqualifiable, incernable, inscrutable. Etil n’est pas étonnant
que notre mystique en fasse P'ultime critére de la connaissance
i laquelle aspirent toutes les classes de wali, qu’il s’agisse des
“héritiers”, des “itinérants”, des “dévots”, des “véridiques”, ou
bien des prophétes et des envoyés. Car I'expérience du tawhid
dépend de la capacité de chaque vase humain a absorber le
breuvage de la stupeur qui est la réalité divine dans I'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 déroutants
donnés au pélerin le salutaire apprentissage des “maeurs de
Dieu” (akhldq al-Haqq). Car la stupeur est le “vétement” par
lequel Dieu se dissimule 2 ’homme tout en se révélant a tra-
vers lui (§ 62). Celui qui endosse le vétement de la stupeur,
¢’est comme s’il revétait Dieu et en assumait providentielle-
ment la forme épiphanique, de la méme maniére que celui qui
assume l'illéité (du pronom huwa), en se dépouillant totalement
de son ego individuel, cache I'ipséite divine (le pronom ang;),
laquelle il renvoie. Mais ce vétement, comme tout attribut de la
face divine, est voué a la destruction. Aussi Dieu ordonne-t-il au
pélerin de le lancer dans le feu. S’il est consumé, c’est bien le
vétement de Dieu, autrement non. Que signifie cette lecon ?
Simplement que le voile de la stupeur dont se drape la majesté
divine est un feu qui consume les hommes de gnose et ne laisse
plus subsister en eux que le mystére de I'ipsé€ité.

Le but de cette contemplation sera peut-étre atteint si, a
Iinstar du pélerin interpellé dans cette station, I’auditeur sent
vaciller la lumiére de sa raison, et se sent invité a suivre la voie
de I’errance a la suite de ces éveillés spirituels qui préfeérent
les certitudes de la contemplation muette aux voies illusoires
de la démonstration.

Deésla fin du IXe siécle, le grand mystique Kharraz (m. autour
de 880 a Bagdad), celui qu'on surnommait “la langue du
tasawwuf’, rangeait les adeptes de I'errance et de la stupeur
parmi la classe la plus élevée des unifiques ayant annihilé leur
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propre ego dans I'amour du bien-aimé, s’étant établis dans 3
splendeur de son unicité et égarés dans son admirable
lumiere. (Voir P. Nwyia, Exégése coranique, p. 231 et suiv.)

CHAPITRE ONZE

Moi seul dans ton ceeus, et rien d’autre,

Alors que toutes les autres Contemplations sont placées dans
la lumiere d’un aspect déterminé ou d’un attribut de Dieu,
celle-ci est la contemplation divine & I’état pur, dépouillée de
toute forme et qualité. Ici I'“astre de la négation” (najm la)
typifie la pure transcendance (tanzih) de la via negationis. La
particule négative correspond au Ldm qui ouvre la formule de
la shahdda, laquelle énonce le tawhid par une négation (nafi)
suivie d’une affirmation (ithbdt). Ce qui donne I’énoncé litur-
gique de la shahdda, ou attestation de 'unicité divine : /4 tldha,
illd Allah (“Nulle divinité, excepté Dieu”). Sans vouloir faire
une exégese ésotérique du tahlil - ¢’est-a-dire portant sur la
signification métaphysique de I’énoncé du tawhid, Ibn ‘Arabi
en reprend les termes extrémes : affirmation souveraine de la
Présence divine autosubsistante qui énonce son ipséité : And
(Moi) ; affirmation allant de pair avec I’élimination de toutes
les causes, propriétés, noms, repéres ou traces créaturelles.

La lumiére d’une telle contemplation est ineffable, car il
s’agit d’un seul-aseul avec la Présence divine. C’est une vision
sans substrat épiphanique. La lampe de Uintellect s’est éteinte,
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 métaphysique entre la Déité
apophatique (Ulihiyya) et I'“astre de la négation”, ¢’est-a-dire
le wali initi¢ au secret de la transcendance pure.
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Enfin, une remarque d’exégése. La négation /d intitulant .le
chapitre est composée des deux lettres Lam-Alif, ce q1.11'1n.d}11t,
selon Qunyawi, une relation intrinséque entre la divinité e't
son sujet adorant (ma’lih) dans le foyer du fawhid. Cette c?nsr
dération invite a se reporter a la spéculation d’Ibn ‘Arabi sur
le Lam-Alifde la shahdda dans Les Illuminations de La Mea.]ue,
p 475. (Comparer encore, ci-dessous, a la fin du chapitre
douze, § 68.) .

Il reste a signaler la lecon divergente de certains manuscrlAts
(Dublin, n° 5493 en particulier) ou le titre se lit : Naj.m la’la’,
ce qui change complétement le sens et 'interprétation pro-
posés. Ce serait alors le lever resplendissant de l’astre' divin
dont le rayonnement se réfléchit sur le miroir de la conscience,
produisant une illumination mystique voisine de }a sAt’upeur
évoquée au chapitre précédent. En effet, le terme la’la’ figure
dans le lexique d’Ibn ‘Arabi avec cette signification dans cer-
tains contextes théophaniques pour marquer la station der-
niére de la voie. On en trouve un exemple dans le Tarjuman
al-ashwdq : “Chevauchez vos montures jusqu’a la halte de la’
1@’ (Voir Ibn ‘Arabi, L'Interpréte des désirs, trad. M. Gloton, p. 72.)

CHAPITRE DOUZE

Dieu a créé I’homme afin qu’il le serve, est-il souvent rappelé
dans le Coran. C’est en servant Dieu que 'on apprend a le
connaitre. Tel est le service d’amour, ou waldya, comme devotio
divina, qui constitue “le lien ineffable entre Dieu et son s.ervi,—
teur”. A parte Dei, ’amour s’exprime en termes de souverametﬂe
(rublibiyya) ; a parte homini, il est obéissance, servitud? (‘ubg—
diyya). C’est 1a un des rouages essentiels de la gnose.ologle
d’Ibn ‘Arabi, dégagé par Henry Corbin dans L’Imagination
créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi.
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Le pélerin de cette Contemplation est initié dans la “station
de 'unicité” (ahadiyya) aux conditions du “tawhid de la servi-
tude”, et ce mode d’union, s’il est mené jusqu’a la perfection
voulue, transforme astre de la servitude qu’est ’homme en
un miroir épiphanique o1 se reflete la “lumiére de la seigneu-
rialité”. (Comparer Tajalliyat, n° 63 et 67.) En fait toute la dia-
lectique du tawhid dépend de cette correspondance entre leg
deux poles humain et divin que Pauteur des Fusiis n’a cessé
d’approfondir en mode de relations personnelles. Et plus
P'homme s’efface devant la volonté divine, plus parfait devient
son service divin, lumineuse sa waldya, au point que la condi-
tion seigneuriale ou divine grandit 4 I'intérieur de lui-méme
tandis que se résorbe sa condition servile. Certes, I’hypothése
d’une quelconque “substitution” de 'homme i Dieu est
inconcevable, mais Ibn ‘Arabi et la plupart des mystiques
musulmans maintiennent la possibilité d’une translation de
I'un a I'autre, voir d’un transvasement de ’un dans Iautre
quand le serviteur est totalement aboli dans la présence
divine. Le balancement des deux termes de cette dialectique
est briévement suggéré par les formules initiales (§ 64) : “Je
suis le fondement et tu es la dérivation.” “Tu es I'unique et je
suis I'un”, etc. On pourrait dire que la connaissance de I'un
essentiel qui est le fondement caché repose sur I’lhomme par-
fait qui en est la dérivation dans I’ordre manifesté.

Notre auteur a commenté ce paradoxe (Fut., IV, p. 147) en
dégageant les considérations 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 déri-
vation de notre propre connaissance de nous-mémes, étant
donné que nous sommes I'essence (ou la preuve méme) de la
preuve, comme a dit le Propheéte : Qui se connait soi-méme
connait son Seigneur.” Cette reflexion éclaire notre propos, €t
elle s’applique également 4 Ia seconde métaphore, celle du fruit
etde la branche qui dérivent du tronc du méme arbre (§67).Le
tronc est unique, car I’essence de ’arbre est divine, mais les
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pranches en sont multiples, bien que chacune soit distincte et
singuliére. C’est en vertu de cette singularité qui le distingue
de tous les autres que chaque existant, comme chaque nom
divin, manifeste 'unicité divine fondamentale au degré qui lui
est propre. C’est au fond ce que suggere la belle réflexion sur
I'arbre du tawhid relié a la terre — ¢’est-a-dire a la condition
humaine — sans laquelle celui-ci ne pourrait croitre, se rami-
fier, produire des fruits dont ’homme de gnose peut se délec-
ter comme le faisait Adam dans le jardin d’Eden. Cet arbre
qui relie le ciel et la terre et qui figure I'axe du monde n’est
autre que ’homme parfait. (Voir R. I, Istildh, p. 13.)

Frappante est cette présentation de la causalité qui rend
solidaire toute la chaine de ’étre depuis ie plan de I'impératif
divin. Elle invite a reconnaitre Dieu a travers les vestiges de sa
création. Unique est la maniére dont il se laisse saisir et goii-
ter par 'arbre vivant de la genése qui est '’homme.

Selon Qunyawi, la “constellation de la Petite Ourse” est une
allusion secréte au coeur du croyant véridique qui bénéficie de
la miséricorde. La Grande Ourse représente 'univers, c’est le
cosmos initiatique gouverné par le Pole mystique. Les visions
intérieures de ces deux constellations interprétées comme des
témoignages d’investiture mystique personnelle sont assez
fréquentes dans I’ésotérisme islamique. Chez Haydar Amoli et
Ruzbehén Baqgli par exemple. Quant aux deux lettres Ta-Ha
inscrites dans le microcosme humain, représenté par la Petite
Ourse, elles symbolisent probablement la quintessence de la
gnose divine gravée sur le ceeur du wali élevé au rang du Pole
mystique. Et ceci par analogie avec le phénomeéne de la
Révélation prophétique. La combinaison numérique 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 donc glissé intentionnellement cet
indice kabbalistique.

Bien qu’elle soit peu explicite, nous allons voir que I'inci-
dence sur le watr— intervalle de temps propice  la priére —
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concerne la célébration liturgique de 'unicité. Elle n’est donc
pas hors de propos dans ce chapitre (§ 65). Le shaykh a en vue
la valeur impaire du watr, cet “instant” qui sépare deux cycles
de la journée, celui du jour et de la nuit. Le premier watr est
fixé liturgiquement a I’heure de maghrib (au couchant)
ouvrant le premier tiers de la nuit. D’ou le renouvellement du’
conseil donné précédemment de “prier au couchant” (cha-
pitre quatre, § 23). Le Prophéte a dit : “La priére du couchant
marque le watr (intervalle) de la priére du jour, alors utilisez
I'intervalle de la pri¢re de la nuit.” Et encore : “Il n’y a pas
deux watr dans une nuit.” Ges propos, 'auteur des Futihdt
(IL, p. 488-491) les a commentés en recueillant les sources
coraniques et les traditions admises a ce sujet. (Voir également
Coran, LXXXIX, 3, a combiner avec le verset XX, 130.) Il
remarque que “le watr ne se répéte pas, parce que la présence
divine n’admet pas de répétitions”. En d’autres termes : “L’uni-
cité de Dieu ne prend pas en compte I'unicité de sa création.”
Elle est exclusive et ne supporte pas de second. C’est pourquoi
le shaykh s’attache au symbolisme ternaire (ici méme et encore
chapitre huit, § 48) dont la singularité et 'imparité référent au
tawhid. (Pour plus de détails, voir Fut., I, p. 276.) Un autre
hadith déclare que : “Dieu est watr, et il aime le watr, aussi le
Prophéte priait-il par cycles impairs de trois, cing, sept, neuf,
onze, etc.” Voila pourquoi le watridéal sert au serviteur zélé
d’intercession (shafd‘a) aupres de son Seigneur (voir Coran,
LXXXIX, 3) — et il s’agit de cet “instant” (watr rimant avec
waqt) privilégié de la nuit qui se situe normalement entre le
couchant et 'aube. Pour les traditions sur la liturgie du watr
pratiqué de préférence au début de la nuit, voir le Qiit al-qulib
de Makki, p. 31. “La priére, observe encore notre auteur, est
répartie entre Seigneur et serviteur en deux fractions. Et
comme il a institué le couchant comme watr de la priére du
Jour... la priere est la dévotion a I'unicité.” (Fut., I, p. 489.) La
durée de cette priere surérogatoire varie selon ’endurance et
la capacité de chaque fidéle qui se 1éve la nuit pour louer
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Dieu. Le shaykh associe le chapelet de ces temps liturgiques
jmpairs aux différents modes de tawhid, et c’est finalement la
raison principale de la recommandation donnée dans notre
chapitre. Celui qui prie par un watr célébre I'unité : par trois
il célebre le tawhid de la déite (uliiha) ; par cinq il célebre le
tawhid du cceur, par sept le tawhid des attributs, par neuf il ras-
semble les trois catégories de tawhid : celui de I'essence, des
attributs et des opérations.

Par une voie différente, Achard de Saint-Victor arrive ades
conclusions semblables sur le pair et I'impair, quand il
remarque : “C’est I'impair qui se rapproche davantage de la
nature de l'unité.” (Voir De unitate deum et pluritate creatorum,
trad. E. Martineau, éd. du Franc-Dire, coll. “Authentica”, 1987,
p. 91, art. 18.) Il s’agit d’une notion héritée du pythagorisme.

De méme que I'arbre, le pole universel est encore un sym-

bole de I’axe du monde. C’est aussi une désignation de 'homme
parfait, car le pole mystique (quib) est le chef supréme du cos-
mos initiatique. “Tl est, précise Ibn ‘Arabi, le centre du cercle
en méme temps que sa circonférence. Il est le miroir de Dieu,
et c’est de Iui que dépend la rotation de I'univers. Il a des
rayons subtils qui s’étendent vers tous les cceurs des étres
créés, pour le bien comme pour le mal...” (R. L, Manzil al-quib,
p. 2.) C’est surtout I'aspect cosmologique qui est souligné
dans ce chapitre (§ 68). Pour dérouter un peu I’auditoire, le
shaykh mentionne le pole de la droite etle pole de la gauche,
au lieu des deux “imams” ou délégués du pole, lesquels se
tiennent respectivement i sa droite et a sa gauche. (Ibid., p. 9,
et Fut., 1L, p. 571.) Mais I'adepte de I’unicité divine n’a pas
besoin de se tourner vers ces deux poles qui sont fonciere-
ment identiques. Leur principe d’identité est Dieu “a qui
appartient la royauté 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, 'apparent et le caché” (LXXVII, 2, 3).
C’est toujours la coincidentia oppositorum qui sous-tend la dia-
lectique du tawhid.
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La derniere réflexion a propos du Lam-Alif confirme le rap-
portentre le tanzih, ou via negationis, dégagé au chapitre pré-
cédent, et 'homme parfait. Dans ce contexte, le Lim se
rapporte a Dieu exclusivement, tandis que I’ Alf, on I'a remar-
qué, est ambivalent. Il est a I’armature du Nom supréme
(Allah), et du nom d’Adam (voir Présentation du chapitre
trois). Ibn ‘Arabi suggére ainsi 'accomplissement du tawhid
par la coincidence des deux péles divin et humain, invisible et
visible de la réalité universelle. C’est le secret de I'union nup-
tiale originelle entre Dieu et son témoin de contemplation. La
citation du verset XIII, 2 confirme cette relation transcendan-
tale qui motive le théme du chapitre suivant.

CHAPITRE TREIZE

“Contemple Sion, cité de nos fétes, que tes yeux voient
Jérusalem, résidence siire, tente qu’on ne déplacera pas, dont
on n’arrachera jamais les piquets, dont les cordes ne seront
Jamais rompues.” (Isaie, XXXIII, 20.)

“Dieu est celui qui a €levé les cieux sans support que vous
puissiez voir, puis Il s’est assis sur le Trone...” (Coran, XIII, 2.
Comparer XXXI, 10.)

“Il a étendu le septentrion (tsaphon) sur le vide, suspendu la
terre sans appui.”(Job, XXVI, 7.)

Le regroupement de ces citations scripturaires peut servir
d’introduction thématique au présent chapitre. Elles établis-
sent clairement la transcendance de la causalité divine dont
dépend I'univers, cette “tente sans support visible” (voir § 71)-
Comme le montre Ibn ‘Arabi, cette causalité créatrice débouche
sur le postulat métaphysique de ’homme parfait (insdn kdmil),
assimilé, on le sait, au Pole mystique (Qutb). C’est sur lui que
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reposent I'équilibre et la stabilité de I'univers, comme il est dit :
“Le juste est le fondement du monde” (Proverbes, X, 25).
Aussi bien, les kabbalistes juifs et les mystiques de I'Islam
concentrent leurs spéculations anthropologiques et cosmo-
logiques sur I’homme cong¢u comme I’hypostase métaphy-
sique centrale et donc le support de la réalité universelle.
Pensons au role de la neuvieme sefira appelée Yesod (fonde-
ment, support) dans I'arbre séfirotique, et qui sert d’axe méta-
physique a I'univers, le royaume figuré par la dixiéme sefira
(malkhut), que nous retrouvons dans le terme arabe Malakiit.

D’une maniere plus générale, ce symbolisme caractéris-
tique rejoint le mythe grec d’Atlas soutenant le ciel, ou la
conception védique du “pilier cosmique” (skhambha) assimilé
au Brahma purusha ('homme divin essentiel) dans les Veda.
(Voir Atharvaveda, X, 7.)

Le titre du chapitre mérite attention. En effet, le choix de
I'adjectif farddniyya pour désigner 1’“astre de la singularité”
suggere que les afrdd (les singuliers ou esseulés), en tant
qu’individuations concrétes de I’homme parfait, peuvent
connaitre le support caché de I'univers qui est Dieu. Or, I'ex-
périence de 'unicité divine réservée a I’élite spirituelle des
esseulés exige un complet fand’de I’esprit dans la source uni-
taire. Le prone initial (§ 68), ot I’abolition et la subsistance
mystique entrainent respectivement ’occultation et la mani-
festation du support, semble corroborer cette perspective.
Dieu déclare au pelerin : “Jai dissimulé le support aux regards
dans I'abolition” - ce que Qunyawi paraphrase ainsi : J’ai fait
eén sorte que I’homme parfait qui est le soutien spirituel du
monde ne puisse se voir lui-méme dans le fand’. “Je I’ai mani-
festé dans la subsistance” - ce qui veut dire : la nature et
I'identité métaphysique du support (‘amd) se dévoilent au sein
de Iexistence divine dont toute trace créaturelle est éliminée.
Apres 'annihilation mystique de I'ego terrestre, et des facultés
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quiy sont liées, le pelerin accéde a la subsistance par Dieu (bags’
bi Allah). Alors, disent les maitres, ’homme est investi de tous leg
noms et attributs divins, car sa conscience est éclairée par le
contact permanent avec Dieu. Il puise sa connaissance a méme
la source de I'Unique (Ahad). Selon I’exégese d’Tbn ‘Arabi, le
support qui est ’homme parfait passe donc de I'occultation 3 1a
manifestation en subissant le transfert depuis ce monde vers
Dieu qui le renvoie alors au monde pour étre une individuation
de lui-méme. Ceci rejoint le sens de 'adjectif fardaniyya désignant
I'état de conscience unifi€ des afrdd initiés au tawhid ésotérique.

Divers recoupements suggeérent chez Ibn ‘Arabi une ambi-
valence du support universel. C’est le Créateur (Khdlig) quand
on considére I'unité premiére, mais aussi '’homme parfait
avec ses deéterminations spécifiques — Pole mystique, khalife de
Dieu, véridique, etc. (Voir R. I, Tardjim, p. 25.) Ce sont les
deux aspects complémentaires de la transcendance et de I'im-
manence que le shaykh maintient dans le présent chapitre.
Reprenant I'image déja rencontrée de la coupole universelle
(qubba), celui-ci compare ce monde-ci & une tente avec ses
piliers, ses rideaux, ses cloisons et son toit, lequel correspond
a lavotte céleste (§ 70). Voir Isaie, LX, 22 : “Il tend les cieux
comme une toile, les déploie comme une tente ou l'on
habite.” Cette bréve description rappelle le plan du cosmos
initiatique de la walaya révoluant autour du Péle (Quib) qui en
occupe le centre et tient lieu de support épiphanique de la
Présence divine dans le monde manifesté. Il était rappelé plus
haut que sans les poles, I’édifice cosmique s’effondrerait aus-
sitot (§ 68). Les quatre piliers (awtdd) de la tente, homologueés
aux quatre points cardinaux, représentent la démultiplication
spatio-temporelle a partir du centre polaire de référence.
(Voir Fut., 1, p. 160 ; et R. I, Istilih, p. 4.)

La suite de lalecon (§ 70 a 72) est une critique suivie d'une
condamnation sévére de différentes catégories d’hommes
“auxquels le support de la tente universelle demeure caché”,
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parce que les uns succombent au piege de I'agnosticisme
(ta’til) et les autres a 'anthropomorphisme naif (tashbih).
Ainsi, certains se laissent abuser par la “beauté 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 €tant
incapables de découvrir le mystérieux soutien de 'univers
s’écrient : “Une tente sans aucun support, cela est impossible”
(§ 71). Toute la difficulté est d’appréhender la réalité divine
selon le juste équilibre. Car la dynamique du tawhid implique
la communication de I'essence avec ses multiples attributs et
formes épiphaniques immanentes a Ia constitution de la tente
cosmique. La négation radicale des attributs, reprochée aux
théologiens mu‘tazilites, conduit a I'agnosticisme. C’est I'acte
de ta‘til caractérisé par ceux qui “arrachent les rideaux” de la
tente universelle, ruinant ainsi I’édifice du tawhid. Or ces
voiles épiphaniques sont autant de médiations nécessaires
pour élever I'intellect a I'intuition de la cause premiére qui est
ineffable et transcende toute catégorie. Alors la tente s’ef-
fondre, étant privée de son support central —I’homme parfait -
et de tout ce qui contribue a la stabilité de I'édifice. C’est pour
punir cette humanité frappée d’aveuglement que Dieu envoie
le feu destructeur qui en méme temps détruira les illusions.
Car tout ce que les hommes ont saisi en lieu et place de Dieu
n’est que “poussiére d’atomes disséminés” (§ 72).

Dans un passage des Futihat (111, 438), le shaykh rappelle
que la subsistance de I'univers repose sur la présence de
Phomme parfait qui énonce Dieu (Allah). Et il ajoute a propos
du Jugement dernier la tradition selon laquelle : “L’heure ne
viendra pas tant qu’il y aura sur la terre un homme pour dire
Allah, Allah.” Méme si I'adepte de cette Contemplation “demeure
avec les compagnons du support”, il sera détruit. La raison de
ce paradoxe est que ceux a qui Dieu ouvre le regard en dévoi-
lant sa transcendance succombent comme Moise devant la
théophanie du Sinai, car ils sont détruits par les éclats de
la face, selon I'interprétation de Qunyawi, qui est traditionnelle.
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C’est ce que confirme notamment le verset coranique XXVIII, 88
disant : “Il n’y a de Dieu que Lui, toute chose est vouée a la
destruction excepté sa Face.”

CHAPITRE QUATORZE

“Si on te dit : Tu as recueilli dans cette théophanie les fruits de
tes ceuvres. Réponds : Cela est vrai, sans doute | Mais ou est le
Pardonnant et ’'Indulgent, ou se tient le Miséricordieux et
I’Excellent !” (Ibn ‘Arabi, Kitdb al-Tajalliyat, Théophanie de
Pargumentation, n® 11.)

“Le jour ou ni argent ni progéniture ne seront d’aucune
utilité, excepté de se présenter a Dieu avec un caeur intégre.
Alors le paradis sera avancé pour les croyants, le feu sera sus-
cité pour les égarés. On leur dira : Ot sont ceux que vous ado-
riez a la place de Dieu ? Peuvent-ils vous sauver ou se sauver
eux-mémes ? Ils seront culbutés dans la géhenne avec les
armées de Satan.” (Coran, XXVI, 88-95.)

“Allez dans la lumiére de votre feu et dans la flamme que
vous avez allumée pour vous-mémes.” (Isaie, L, 11.)

Dans son Peri Archén (11, X, 4), Origéne a traité le grave pro-
bléme du chatiment des impies en commentant ce verset déct-
sif d’Isaie, et il observe : Ce n’est point qu’il existe un feu
allumé par un autre ou qui aurait existé avant... la nourriture
et I'aliment de ce feu sont nos péchés, que 1'apotre (Paul) 2
appelés “bois, foin et paille” (I Corinthiens, III, 12). QU?
I’homme soit par ses propres actes I'instrument de son chatr-
ment, ou de sa béatitude future, c’est un point de dogme€
qu’Ibn ‘Arabi ne disputera pas avec Origéne.
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Cette derniére Contemplation est une vision anticipée de la
résurrection générale en vue du Jugement dernier, jugement
exercé par Dieu sous l'attribut du “Dominateur” d’aprés
Coran, LX, 16.

Le repérage complet des sources qui fournissent le cadre
général de cette vision (notamment la sourate sept) nous
entrainerait trop loin. Outre les citations regroupées en téte
de cette Présentation, je propose de retenir encore le verset
XVIII, 47 ot il est dit : “Le jour ot nous mettrons en mouve-
ment les montagnes et ou tu verras la terre dévastée et ou
nous les rassemblerons ; alors nous n’en excepterons pas un
seul d’entre eux.” Et le verset XVIII, 29 parlant du “feu pré-
paré pour les impies entourant les tribunes” (surddig) — qui
sont celles décrites au début de notre chapitre (§ 75).

D’une maniére générale, le scénario de ce chapitre s’ins-
pire de I'eschatologie coranique et représente une adaptation
libre du début de la sourate al-A rdf (sourate VII, jusqu’au ver-
set 53 inclus). Cependant, il apparait trés vite qu’Ibn ‘Arabi
fait “pencher la balance” du Jugement dernier et du chati-
ment réservé aux impies et aux hérétiques dans le sens de ses
propres convictions doctrinales. De sorte qu’on assiste en fait
a un réglement de comptes du jeune maitre avec les diffé-
rentes sectes qu’il estime éloignées de sa propre voie, et donc
perdues pour Dieu et bonnes pour le chatiment infernal.

Déja, les sanctions réservées aux impies avaient fait I’objet
de plusieurs avertissements dans les chapitres précédents.
(Voir notamment chapitre six, § 39 et chapitre neuf, § 55.) Icila
‘menace” du Jugement dernier est mise a exécution. La
‘lumiére de I'argumentation” (niir al-hijdj) désigne 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 précisément
lattitude de refus, la protestation des différentes catégories de
Mécréants ou d’hérétiques qui passent en jugement et n’ont
aucun argument valable a opposer pour leur défense. Ainst,
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quand le témoin demande a la fin de cette vision : “Qui sera
agréé ?”, on lui répond : “Celui qui n’a pas d’arguments nj
de preuves, celui-la sera agréé ; Dieu est la preuve inexorable”
(§83).

Malgré les difficultés théologiques qu’offre ce chapitre,
Qunyawi ne I’a pas commenté. Son propre commentaire s’inter-
rompt ex abrupio au début de cette derniere Contemplation. Et
il se borne a dire : “Cette derniére vision tient lieu de com-
mentaire pour ce qui précéde.” La remarque s’appliquerait
plutot au Sceau du Livre. Quoi qu’il en soit, le but de I'auteur
est de démontrer la réalité des fins derniéres, de la résurrec-
tion, de I'enfer et du paradis annoncées dans le Livre révélé,
Pour cela Ibn ‘Arabi improvise une mise en scéne eschato-
logique dont le premier tableau évoque le “jour du grand
rassemblement” (yawm al-hashr) maintes fois annoncé dans le
Coran ou tous les hommes, les vivants et les morts, qui ont
séjourné sur la terre depuis I’origine ressuscitent pour étre
Jjugeés selon leur foi et leurs actes.

Le spectacle initial de la “terre vide” (§ 75) et de la tribune
dressé€e avec ses colonnes de feu et ses cordages de goudron
(§ 75) fait 'objet de descriptions plus détaillées dans différents
chapitres du livre des Futithdt qu’on ne peut examiner ici. (Voir
notamment Ful., IIL, p. 438 ; Fut., IV, p. 236 ; Fut,, I1, p. 438.)

Dans la scéne centrale nous voyons cinq groupes ou sectes
comparaitre tour a tour devant le “tribunal d’une hostilité
implacable”. Et chacun de protester et d’argumenter dans
I'espoir d’échapper a la sanction divine (§ 75 et suiv.). Trois de
ces groupes condamnés a I’enfer sont déja caractérisés par
Ghazali, dans le Mungidh min al-daldl notamment. Ce sont : les
“matérialistes” (dahriyyiin) ou partisans de I’éternité du monde,
les “naturalistes” (tabi‘iyyiin), enfin les “théologiens” ou théistes
(ilahiyyan), qui croient en une divinité supréme et qui corres-
pondent, dans notre chapitre, au groupe des “spirituels” sur
lequel nous aurons a revenir. Méme si Ibn ‘Arabi s’est visible-
ment inspiré€ de la classification de Ghazali qu’il admire tout
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en le critiquant (voir infra notre Présentation du Sceau du
Livre), plusieurs différences sautent aux yeux. En premier
lieu, Ibn ‘Arabi ne semble pas englober parmi les faldsifa les
trois groupes en question comme le fait Ghazali dans le
Mungidh. Au contraire, il identifierait plutot ces derniers au
premier groupe de condamnés, les rationalistes (voir § 76).
Ensuite, d’aprés les indications sommaires du réfutateur des
philosophes, les naturalistes de Ghazili sont ceux qui se sont
adonnés a I’étude des phénomenes de la nature : aussi bien
les anatomistes que les physiciens, astrologues et médecins.
(Voir 'édition francaise par Farid Jabre du Mungidh, p. 721n.2)
Alors que chez notre auteur, ces mémes naturalistes seraient
plutdt les partisans de la médecine aristotélicienne des quatre
humeurs et des quatre éléments. Enfin Ghazali range parmi
les “théistes” des sages réputés divinement inspirés comme
Socrate, Aristote ou Platon auxquels la tradition philoso-
phique de I'islam accorde un statut privilégi€. Il en va autre-
ment des “spirituels” (ridhdniyyin) visés par Ibn ‘Arabi. Leur
aspect déplaisant et leurs sentiments malveillants (§ 80) mon-
trent qu’il s’agit des hypocrites et des orgueilleux faisant pro-
fession d’islam et de piété parmi les soufis, les docteurs de la
Loi et les juristes (‘ulama’, fugahd’). C’est pourquoi ils
n’échappent pas au chatiment, excepté un dernier groupe :
celui des prophetes et des véridiques.

Quoi qu’il en soit, ces différentes sectes hérétiques repré-
sentent les principales déviations par rapport a la “voie droite”,
telle que la concoit I'orthodoxie. Ici le théosophe mystique
s’efface derriére le théologien épris d’orthodoxie qui dénonce
avec véhémence les erreurs des philosophes et autres groupes
de penseurs et savants que la condamnation retentissante de
Ghazali avait déja mis a 'index. C’est d’ailleurs a 'auteur de la
Réfutation des philosophes, Ghazali, qu’'Tbn ‘Arabi emprunte les
Principales théses qui leur sont reprochées. Les “adeptes de
intellect”, identifiés aux faldasifa (§ 76), sont jugés coupables
d’avoir vénéré la raison raisonnante a la place de Dieu et de ne
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pas avo%r a‘ccepté de suivre les prophétes, en dépit de le

preuve irréfutable qui est Ia sagesse divine. Et 'on appre o

que c’est leur propre intellect qui les chatie, puisque “c’rf):st Ild

qg’lls ont adoré” 3 la place de Dieu. Et la méme regle s’ N

phque.aux autres types d’idolatres. Comme tous les accusaép~
ceux-ci protestent de leur innocence. Et telle est l’argumer?’
tz'mon typique des coupables qui disent : “Non ! Jamais de | -
vie.” A leur suite, c’est au tour des partisans de la médeci :
n.aturelle d’étre “culbutés en enfer”, selon Iexpression coi1 :
inque (XXVI, 94). Cette seconde secte est maltraitée par d:s-
ar“lges b.rutaux” qui rappellent les gedliers des prisonniers de
la’ de}lx.léme demeure” au chapitre neuf. Ici on leur reproche
d’avoir idolatré les anges, mais lesquels ? Le texte parle de
quatre anges qui sont certainement les anges des quatre é1é-
men.ts, puisque aussi bien cette catégorie d’humains a fondé
sa science sur la médecine naturelle. Ensuite sont convoqués
les partisans de I’éternité du monde ou “matérialistes” (§ 78)

' DAans. la tradition philosophique de islam, le terme dah:
riyyun vise ceux qui ont professé a la suite d’Aristote I'éternité
du monde et son indestructibilité. Doctrine qui a pour consé-
quence d’exclure le Jugement dernier. A travers le chatiment qui
leur est infligé, Ibn ‘Arabi dénonce la doctrine anti-islamique
comme antichrétienne de I’éternité du monde, confondu a
tortavec I’Eternel, qui est Dieu (. al-Dahr). Relevons au passage
que la polémique sur le Dahr (temps indéfini, I’aién grec),
(%(/)nt le Coran porte la trace, est archaique et remonte a
I'époque du prophéte Muhammad. Or le chatiment de ces
matérialistes est |’ éternisation dans I’enfer, comme rétribution
du Temps qu’ils ont vénéré au lieu de Dieu. Puis comparais-
sent les mu'‘tazilites, jugés impardonnables de s’étre séparés du
tr‘on’c communautaire de I’islam primitif, et que les soufis en
général renvoient dos a dos avec les théologiens du kaldm
aéh‘arite. Leur rationalisme et leur négation des attributs
dlwps confinent a I'agnosticisme (1 %l). Enfin viennent les “spiri-
tualistes” de toutes tendances (8 80 et suiv.) qui sont également
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condamnés, aI'exception d’un “huitieme groupe” dans lequel
[bn ‘Arabi a la prudence de se ranger, aux coOtés des véridiques
et des prophétes (voir § 82).

Les données du texte sont trop succinctes pour permettre
de préciser jusqu’a quel point cette répartition hative recoupe
]a classification plus générale des hotes de 'enfer en cing
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 détail p. 301) - ainsi que les cinq degrés
de la géhenne (ibid., p. 299). De méme, les sept classes de spiri-
tuels appartenant au cinquiéme groupe (§ 80), et qui sont
introduits également en enfer, sont en rapport avec les sept
cercles et portes d’accés aux régions de I'enfer, puisque la
topographie générale de 'enfer et du paradis obéit au systeme
septénaire traditionnel.

Que les quatre premiéres sectes soient culbutées en enfer et
jugées bonnes pour la géhenne confirme simplement I’hosti-
lité d’Ibn ‘Arabi a 'égard de tous ceux qui sont étrangers a la
voie initiatique du soufisme telle que celui-ci estimait I'illus-
trer personnellement avec une véhémence parfois autoritaire.
Ala cinquiéme catégorie, celle des spirituels, il impute deux
fautes particuliérement graves. Ceux-ci n’ont pas pris au
sérieux les menaces du chatiment divin annoncées dans le
Livre révélé. Ils ont cru que leur prétendue divinité pouvait

intercéder pour eux. La premiére critique rappelle les invec-
tives déja lancées contre différents types d’impié€té, et en par-
ticulier celle des “allégoristes” déja sévérement critiqués au
chapitre six (§ 39). Sachant qu’ils comptent parmi les “parti-
sans de 1'esprit”, ces hommes ne sont donc pas de simples
mécréants. S’ils ont péché contre Uesprit, ¢’est pour avoir
méconnu la puissance de Dieu “qui fait vivre et qui fait mou-
Tir” — et ¢’est cet esprit qui les condamne. Quant au second
reproche, il vise ceux qui, ayant cru avoir atteint la theosis, en
sont venus 4 se prendre pour Dieu. Déja il leur avait été dit:
Comment osez-vous prétendre que vous étes moi et que je suis



166 STEPHANE RUSPOLI

vous ? (supra, § 38). Peut-€tre Ibn ‘Arabi vise-t-il aussi dans
cette réprobation les fameux paradoxes mystiques de Halléj
(Je suis Dieu !) et Bastami (Gloire a moi !).

Si seul le huitieme groupe, dont fait partie le shaykh
obtient la “satisfaction de Dieu” (ridd) et est admis au paradis’
c’est précisément pour n’avoir recherché que Lui seul - enten:
dons la pure essence.

La typologie du soufisme classique mentionne déja sept
“catégories de rihaniyyin”, comme le montre I’enseignement
de Kharraz, auquel Ibn ‘Arabi voue d’ailleurs une admiration
spéciale. (Voir P. Nwyia, Exégése coranique, p. 235 et suiv.) Mais
les spirituels décrits ici n’ont rien de commun avec les itiné-
rants vers Dieu adeptes de I'union mystique et de I’esseule-
ment dans le tawhid, célébrés par des soufis tels que Kharraz ou
Ansari. La vision d’Ibn ‘Arabi nous les montre remplis d’im-
piété et tourmentés par le feu secret des passions, affectant
une spiritualité aussi douteuse que celle des pharisiens et des
scribes dénoncés par Jésus dans I’Evangile.

Apreés les avoir expédiés dans la géhenne, c’est avec une
tr'fmquille bonne conscience que notre pieux gnostique, aqui
Dieu “n’arien a reprocher”, déclare : “Quant & moi, j'entrais

_au paradis en compagnie du huitieme groupe” (§ 82). Cette
admission triomphale du shaykh auprés des “prophétes” et
des “véridiques” dans le paradis de la contemplation unitaire
est suspendue a I'achévement du temps de la shari‘a muham-
madienne figurée par le “régne du Mim”. Et ce temps ne peut
étre abrogé qu’avec I'inauguration du temps messianique lié
alavenue du Mahdi avec ses ministres (Fut., I11, p. 327 et suiv.).
C’est précisément ce dernier groupe des rihdniyyin que le
shaykh est invité a rejoindre “quand le Mim aura pris fin”".
D’apres une exégese implicite du verset LVII, 4 (Dieu est avec
vous ol que vous soyez), la ma‘iyya désigne en effet la solida-
rltfi ou coexistence spirituelle des dmes des justes et des pro-
phétes avec Dieu. (Voir Kitdb al-Tajalliyat, n° 10.) Par une vision
eschatologique anticipée, le témoin du jour du Jugement voit
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le temps de 1a loi muhammadienne (le Mim) se résorber dans
Ja durée pure de la contemplation symbolisée par les soixante-
dix mille voiles de la ma‘iyya. Le huitiéme groupe apparait
homologué au Jour de Dieu, correspondant au huitiéme mil-
|énaire de I’eschatologie religieuse. Et c’est 'avénement mes-
sianique et la rétribution de chacun selon ses ceuvres, dont
notre visionnaire est I’acteur principal, en tant que délégué
du souverain juge.

Cette derniére perspective implique la résorption de tous
les voiles, y compris le temps qualitatif pur de la coexistence
divine attribuée aux prophetes et véridiques du huitieéme
groupe. A 'unisson ils demandent : “Seigneur notre Dieu, que
nous as-tu promis ?” (§ 82). On trouve 12 un écho du verset
VII, 44 ot les paradisiaques déclarent aux habitants de I'enfer :
“Nous avons trouvé (réalisé) que ce que notre Seigneur nous
avait promis est vrai | Avez-vous trouvé que ce que votre Sei-
gneur vous avait promis est vrai ?” Tel est 'accomplissement
de la “promesse et la menace” (wa'd wa wa‘id) au jour du Juge-
ment.

Trés frappante est la substitution mentale du shaykh au Messie
eschatologique dans le dénouement de cette vision (§ 83).
Comme I'implique sa sotériologie, la manifestation du “Sceau
de la waldya” auquel il s’identifie dans ses visions est en rap-
port avec la parousie du Mahd:.

La lecture de ce dernier chapitre laisse une impression
assez pénible, moins & cause des perspectives du Jugement
dernier qu’en raison de l'intolérance et de I'esprit d’inquisi-
tion qu'y révéle le jeune Ibn ‘Arabi. 11y a 12 un reflet de la
mentalité des docteurs de la Loi garants de I’orthodoxie, et
hostiles aux philosophes, qui €taient en faveur sous la dynas-
tie almohade (d’origine berbere), dans I’Andalousie natale
d’Tbn ‘Arabi. Comme I’observait trés justement Louis Gardet
a propos de I’évolution des mentalités jusqu’a 1’age moderne

dans l'islam, la problématique ne se renouvelle pas, les adver-
saires 4 pourfendre, ce sont toujours les vieux mu‘tazilites du
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IXe siecle et les faldsifa des XII¢ et X1II¢ siécles (Les Homme
Uislam, p. 305). e
La condamnation théatrale d’Ibn ‘Arabi, suivant I’exemp]

de Ghazali, confirme la justesse de ce propos. Pour pluspde
dé'tails sur la polémique ghazalienne contre les philosophese
voir H. Corbin, Histoire de la philosophie islamique, p. 259 et suiv’
Notre intrépide visionnaire, déployant son imagination ardente:
sur fond d’eschatologie coranique, expédie en enfer toutes les
sectes de 'islam sauf une : la fameuse huitieme classe, ident-
ﬁée a I’élite des spirituels initiés au tawhid ésotérique,’et dont
il a conscience de faire partie. Certains penseront que ces
pages sont a verser au dossier déja lourd des procés menés
contre les hérétiques par les grands docteurs en théologie, les-
guels en Islam comme en chrétienté se sont arrogé le droi’t de
juger les autres au nom de Dieu en se placant eux-mémes au-
dela du jugement. Et c’est un Dieu vengeur et implacable
qu"ils font siéger au tribunal de leur conscience, quels que
§01ent les artifices employés pour attribuer ce jugement aux
idoles de I'ame. Car la rétribution des ceuvres s’accomplit ici
par les ceuvres elles-mémes. Frappante est la conviction du
shaykh se faisant décerner un certificat de bonne conduite et
. proclamer innocent par le méme juge divin qui culbute en
en.fer les différentes sectes coupables de s’étre écartées de la
voie droite. Seul est jugé irréprochable le parti du shaykh qui
se range aupres des véridiques, et s’abrite prudemment “sous
la tribune de la sécurité”. N’y a-t-il pas la quelque hypocrisie
matinée d’orgueil ?

Ce r.1’.est pas tout. Aprés étre entré au paradis en compagnie
du huitieme groupe, quand le temps de la coexistence bien-
heureuse dans la contemplation divine est rédimé, voici “qu’il
s Tévéle a eux sous la forme de la connaissance” et que cette
V1§1on les comble de bonheur (§ 83). Il y a ambiguité volon-
taire sur le sujet de cette phrase : 11: Dieu ou le shaykh ? Car il
est dit au témoin 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
péatifique est une connaissance essenticllement intellectuelle
qui transcende I’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 méme
le Shaykh al-akbar concoit le bonheur supréme comme étant la
révélation de la “forme de la connaissance” (strat al-’ilm), a
laquelle il s’identifie, et qui apparait comme son idole privilé-
giée. On peutse demander si un tel culte vaut mieux que celui
rendu a Uintellect par les faldsifa. Précisément, notre théo-
sophe attribue parfois a l'intellect universel une fonction tel-
Jement insigne que des esprits malveillants pourraient
'accuser de shirk ‘agli, sachant que I'intellect est certainement
Je voile le plus difficile a écarter de la voie de Dieu. (Voir par
exemple sa doxologie a I'intellect inaugurant Le Livre des Théo-
phanies.) Apreés avoir recu 'ordre de “représenter” Dieu sous
I'attribut de la science, il métamorphose par cette révélation
le feu du chitiment en pure lumiere. Et voici que I'enfer
devient paradis. C’estla un des nombreux exemples censés
illustrer la thése controversée de la non-éternité du chat-
ment. Le shaykh s’applique personnellement le verset ou il est
dit au Prophéte : “Nous ne t'avons envoyé que comme miséri-
corde envers les mondes” (XXI, 107). Pour ces conceptions,
voir C. Addas, Ibn ‘Arabi..., p. 188 ; et Fustis, 1, p. 169.

Méme si cette vision du Jugernent dernier se déroule dans
le Malakit de I'ame inquiéte d’un adepte intransigeant de la
voie unitive, plaise a Dieu que ceux qui n’appartiennent pas
au huitiéme groupe des véridiques aient été soustraits a la
colére du shaykh par la clémence du miséricordieux, sachant
que “Dieu est I’ami de ceux qui croient”, méme si leur foi
n’est pas conforme aux critéres du Dieu d’Ibn ‘Arabi.
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SCEAU DU LIVRE

Le lecteur qui pense trouver dans cette conclusion, pourtant
assez développée, un rapide ta'wil (herméneutique spiri-
tuelle) ou un commentaire succinct des chapitres qui prI:‘rcé-
d/ent sera peut-etre décu. C’est seulement a I’occasion de
séances de lecture de ses propres traités qu’Ibn ‘Arabi accom-
pagnait ses ?ertiﬁcats de samd’ de quelques explications orales
poArtant. uniquement sur des points de doctrine délicats

Méme si en 'occurrence quelques clés de lecture et éclaircisse:
meznts seraient bienvenus, ce n’est point dans cette conclusion
qu’on les trouvera. Du reste, rien ne peutremplacer la “vue péné-
trante” et le dévoilement intérieur (§ 86) que Dieu accorde 3
ceux qui s’efforcent vers Lui d’un zéle sincére et d’un coeur puri-
fi¢. Oul'on est par vocation un adepte de ces Contemplations, et
alors on peut les comprendre implicitement, ou bien la po,rte

en demeure fermée, et tout commentaire a posteriori apparait
superflu. (Voir déja le Prologue, et § 82.)

.Cc')mme il le fait observer, le but de ces pages est de confirmer la
V?I/ldlté de ces dévoilements noétiques et de ces Contemplations
h1¢ratiques par le triple “témoignage digne de foi” tiré du
(Eoran, des hadith du Prophéte et de la tradition (§ 87 a 89).
Cette breve justification est suivie d’une lecon sur la connais-
sance illuminative par le cceur (§ 90 4 97) et se termine par
une apologie des degrés de la rectitude (§ 104). C’est donc
pour édifier son auditoire et pour certifier I'authenticité de
son enseignement qu’Ibn ‘Arabi invoque I'autorité du Livre
sz/unt et de la Sunna, pour offrir ensuite un apercu sur la gno-
seologie du cceur dont les différentes “facettes” sont tournées
vers les présences divines (hadardt) durant le parcours de la
voie. On reléve au passage le hadith de la malléabilité du coeur
qui est “entre les doigts du Miséricordieux” (voir §106).

Il faut remarquer la sélection des versets coraniques en téte
desquels figure le don de la connaissance innée (XVIII, 65)
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qui préside a la guidance des prophétes et des awliya’ (§ 87).
C’est sous la directive de la sagesse divinement inspirée qu’lbn
‘Arabi place la rédaction de son traité. La méme démarche
motive le choix de quelques hadith du Prophete. Quelques
aphorismes sur la science divine sont présentés comme rele-
vant de la tradition prophétique, mais leur style est trop
moderne et porte la marque de I'auteur (§ 88). Lascience est
une lumiére que Dicu a déposée dans les caeurs integres. Elle
y brille comme une lampe. Plus probant est le célebre hadith
al-mawdfil instaurant le serviteur rapproché comme porte-
parole de Dieu (ibid.).

Parmi les sources traditionnelles (§ 89), le shaykh retient
Jes témoignages exaltant la grandeur de Dieu et le caractére
inépuisable de sa sagesse qui s’exprime dans le Livre saint.
C’est surtout le propos du premier Imam ‘Ali évoquant le mys-
tere de I Alifdu “Nom supréme” (Ism azam : Allah) qui mérite
attention. Sans doute est-ce 1a une allusion a la fameuse “khut-
bat al-bayan”. D’apreés la version horufite (kabbalistique) de ce
prone, ‘Ali prononga soixante-dix formules de louanges sans
recourir a I’ Alif, ce qui, du point de vue grammatical, est un

- exploit. Cet enseignement sur la transcendance de I’ Alif, sym-

bole de I'essence, s'est perpétué dans la tradition hermétique
transmise par le sixi¢éme Imam Ja'far Sadiq, a travers son
célébre disciple Jabir Ibn Hayyan, dont 'auteur des Futihat se
réclame volontiers. (Pour les sources, on se reportera aux
Tlluminations de La Mecque, Sindbad, 1988, chapitre huit, p. 439
et suiv. Voir également R. [, Kitab al-Mim, p. 4 ; Kitab al-Alif ; et
Le Livre des Théophanies, au Prologue. Sur I'Alif silencieux et les
lettres parlantes, voir chapitre cing, § 26.)

Cette triple confirmation fondée sur le Livre révélé, le hadiih
et la Sunna vise a légitimer la voie du kashf (dévoilement, con-
naissance visionnaire) permettant de décrypter le sens ésoté-
rique du Livre des Contemplations et la floraison de ses symboles.

La suite de 'argumentation porte essenticllement sur les moda-
lités d’acquisition des réalités divines grace a la connaissance du
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coeur en tant que pivot central des théophanies (§ 90 3 103).
Ik?n ‘Arabi a rédigé sur le méme sujet un opuscule (adressé 3
I’imam théologien Fakhr ad-Din Raz1) intitulé Epitre sur les
facette{ du ceeur. 11 s’agit 1a d’un leitmotiv du soufisme, et son
€xXposé s’inspire nettement d’un des plus célébres traités de
I'Ihyd de Ghazali. Nous pensons au fameux traité intitulé Kitap
Sharh ‘aja’ib al-galb (vol. 111, notamment p. 12, 13 et 25), qui
demeure, avec les sections correspondantes du Qit al-quliib de
Makki, une des références classiques. Ghazili y dégage notam-
ment le symbolisme du coeur qu’il compare a un miroir, a une
perle dans sa conque, 2 une coupole avec ses différents orifices,
Les théosophes, écrit Ibn ‘Arabi, représentent le coeur
comme un miroir de forme circulaire comportant “six ou huit
facettes” (§ 91), chacune déterminant une orientation théo-
phanique particuliére vers le divin. Leur ensemble représente
les modes d’accés a la connaissance mystique. I’exposition du
théme prend un tour polémique, car Ibn ‘Arabi a conscience
d’en donner une interprétation sensiblement différente de
celle de Ghazali. Et il introduit au beau milieu de son déve-
loppement deux digressions étroitement liées, a savoir : une
controverse d’école sur le nombre des aspects du ceeur, et
une argumentation portant sur I’article de Ghazali contre
Tinnovation doctrinale. Nous allons examiner ces deux points.
Dans la mesure ot le coeur du gnostique se “tourne” vers Dieu
Qans la contemplation, chacun de ses actes d’orientation (taway-
]u.hdt) est comme une face ou “facette” ( wagh) disposée a recevoir
linflux de sa lumiére. Comme les orifices de la coupole du
microcosme spirituel chez Ghazali, ces facettes du ceeur sont
autant de portes donnant accés a la contemplation. En effet, la
catharsis du soufi conditionne I’effusion des différentes “pré-
sences théophaniques” qui viennent I'illuminer et le rendre pro-
gressivement brillant et limpide, tel un miroir. Le mystique fait
1’.apprentissage des “mceurs de Dieu” en se conformant aux dis-
ciplines ascétiques et aux luttes spirituelles qui doivent le mener
al'union parfaite dans la volonté et 'amour divin (voir § 94).
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La méthode d’introspection permettant d’ouvrir le micro-
cosme intérieur a I'impact des différentes présences théopha-
niques énumérées rappelle évidemment la technique soufie
de la “priere” ou “invocation du cceur” (dhikr al-qalb), univer-
sellement pratiquée par les hommes de la voie. En tant que
réceptacle épiphanique des attributs de la divinité, I’organe
subtil (latifa) du coeur reste 'instrument privilégié de I’ unio
mystica. C’est ce que montre ’énumération des différentes
Présences divines que 'auteur associe aux regles disciplinaires
du soufisme. I1'y a ainsi : la lutte et les exercices ascétiques, la
soumission et ’abandon confiant, la méditation, le samd’, ou
écoute de Dieu, enfin I'affranchissement et I’annihilation mys-
tique (§ 95). L’énumération de ces hadardt est concue dans
I’ordre ascendant de la voie unitive.

Ibn ‘Arabi reléve un “désaccord” parmi les théosophes et
les détecteurs spirituels concernant le nombre de ces facettes
du cceur, six selon certains, huit selon d’autres. L’enjeu
semble étre I'’herméneutique de la connaissance que les théo-
logiens du kaldm —ici les asharites — concoivent bien diffé-
remment des soufis, du fait qu’ils excluent le dévoilement
intérieur et I'inspiration mystique dont se réclament ces der-
niers (voir § 97). L’argumentation est plutot laborieuse, et le
shaykh ne définit pas clairement sa position sur ce point de
doctrine. Il renvoie a un de ses opuscules censé résoudre le

probléme, et se contente ici d’écarter I'hypothése d’une neu-
vieme facette, car la sagesse de Dieu l'interdit. Cette polé-
mique vise peut-étre a préserver le cas d’exception suivant.
A savoir que “les attributs de la majesté divine étant innom-
brables”, on peut admettre que les aspects de la connaissance
du cceur sont en nombre indéfini. Pour se défendre d’une
non-conformité avec Ghazili qui condamne I’innovation
(bid‘a) en matiére doctrinale (§ 92), Ibn ‘Arabi affirme avec
insistance étre “venu a bout” de ’objection dogmatique de
Ghazali rappelant : “Il n’est pas possible (pas permis) d’inno-
ver a partir de ce monde.” (Comparer I'interprétation de cette
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c1ta.tion dans R. 1., Masd’il, question 38, p: 27.) Oril apparaj
ceci. Ibn ‘Arabi rattache ce propos de Ghazali 4 son inIiSr e
ta’tlon\ du califat adamique intronisant I’homme parEir'e-
l?. apres 1? contexte du paragraphe 92, telle est préciséme;té
l’lnnovatlon divine (bid‘a) que le shaykh a en vue, puisqu
I’'homme est le supréme aboutissement métaphysiql’le danqs 1e
plan de la création. Reprenant cette idée dans un passage d )
Futaihat (1, p. 259), oti il cite encore cet article de Ghaféli TS
shz.lykh remarque : “Il n’y a pas de plus parfaite forme a con,cee-
voir que celle dont est créé ’homme parfait.” Il vise ainsi 1
naFure' divine qui se trouve cachée sous la forme humaine Ci
qui lui permet de conclure qu’“il existe alors dans le mo;lde
une chose plus parfaite que la forme humaine qui
Présence divine”. e
Si nous avons bien cerné I'enjeu de cette argumentation
la conception théosophique de 'homme parfait chargé de’
manifester le mystére de I’essence et des attributs divins en ce
I{londe implique que c’est Dieu méme qui “innove” dans
}‘ gutlie monde (dans le plérome) en décidant d’instaurer un
vicaire sur la terre” chargé de témoigner et de répondre de
Tui (ACoran, II, 30). Si bien que I'“innovation” vient de Dieu (al-
Badi’), e} ne reléve pas d’une coupable initiative de ’homme
Orf le réceptacle de la fitra adamique est précisément le coeur'
qui est'organe de Dieu dans lequel ont été déposés en germes
toutes les connaissances et toutes les théophanies qui ﬁlfent du
rflonfle suprasensible en ce monde-ci. Bien que l'auteur de
1 I.hjja’soit lui-méme un adepte convaincu de 'anthropologie
spirituelle, et de la légitimité du recours a I'intuition m}rjsti ie
Ibn “Arabi veut élargir le champ noétique de la contempla?iori
(’1u co.eur. Le méme argument (soutenu dans Fut., IV, 316)
établit que c’est par I'effet d’une prérogative divix;e q,uI?Adam
est appAelé a rénover par sa venue en ce monde tout ce qui
?pparal/t vétuste et périmé. Or, dit-il : “Tout ce qui existe est
instauré (mubiada’) par Dieu qui est Uinnovateur” (ibid.). Il
saute aux yeux qu’lbn ‘Arabi innove en s’abritant derrié%e' le

e
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nom du Badi’, pour contourner I'interdiction de Ghazali et
asseoir son anthropologie spirituelle.

Je crois que cette analyse éclaire la portée de la discussion.
Ibn ‘Arabi ne veut pas étre taxé 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 I'en-
droit de ceux qui pourraient lui en faire reproche : ceux-la
sont “trop bornés pour saisir la portée supérieure” de son
enseignement (§92). Et ce message s’adresse 4 un auditoire
plus large que celui de ses adeptes, son souci €tant de ne pas
se mettre a dos les partisans du théologien Ghazali, dont 'au-
torité est universellement admise.

Quoi qu’il en soit du nombre de ces facettes du cceur et de
leurs homologations variables aux présences divines, elles ont
la vertu d’associer les lumiéres de la contemplation aux degrés
de la purification. Et 'auteur de rappeler que “la théophanie
se produit dans la mesure ot le miroir du coeur devient pur et
limpide, et que le dévoilement advient dans la mesure ou
s’ouvre une des portes de la volonté” (§ 98). En effet, au départ
le coeur est recouvert comme d’une “pellicule de rouille” qui
fait écran entre lui et la théophanie et qui déforme sa vision,
comme la myopie pour U'ceil. Cette rouille qui corrompt le
coeur vient de 'amoncellement des voiles illusoires et des
formes sensibles auxquelles s’est attachée I’ame charnelle
avant de s’engager résolument sur la voie de la résurrection
spirituelle.

C’est sur cette derniére perspective qu’insiste Ibn ‘Arabi en
conclusion, proposant une exégese de la “voie droite” (alsirat al-
mustagim). 11 va de soi que la “droiture” ou rectitude (istigdma,
§ 104 et suiv.) dont Ibn ‘Arabi fait 'éloge vise a rétablir I’homme
dans la parfaite stature divine qui est celle d’Adam avant sa
chute du paradis. C'est ce qu’indique le verset ou il estdit:
“Nous avons créé ’homme dans la meilleure stature puis nous
]’avons ramené au plan le plus inférieur” (XCV, b). La recon-
quéte de la belle stature implique un redressement éthique et
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p— -

spirituel envisagé selon sept degrés de droiture ayant respecti-
vement pour critéres les trois aspects de la conformité au pro-
phéte Muhammad comme éclaireur providentiel de la “voie
droite”. D’apres un hadith sous-entendu ici, le Prophéte 3
déclaré : “La shari‘a (loi religieuse), ce sont mes paroles (aquwalj),
la tariqa (voie spirituelle), ce sont mes actions (af'li), la hagiga
(vérité divine), ce sont mes états intérieurs (ahwali).” Il est trés
rare que 'homme puisse réunir les trois aspects de la droiture
requise : la droiture par la parole, par I’action et par le cceur. Le
véritable adepte de la rectitude est “I’homme droit par sa parole,
par son action et par son cceur”. Gelui-la est le parfait accom-
pli. I a réalisé en lui-méme V'ordre intimé par Dieu au Pro-
phéte : “Redresse-toi comme il t'est ordonné” (XI, 112). Cette
noble conception de la rectitude (voir encore Fut., II, p. 216)
est un ethos commun a 'islam et au christianisme. Il s’agit,
déclare saint Paul, de “constituer cet Homme parfait, dans la
force de I'age, qui réalise la plénitude du Christ” (Ephésiens,
IV, 13). On laissera le dernier mot au jeune maitre : “Le vrai
sage est celul qui est gouverné par la sagesse et captivé par
I’écoute du prone divin... qui le fait s’appliquer a la vigilance
dans chaque instant de sa vie” (§ 102).

ONS

LE LIVRE DES CONTEMPLATI

DES SECRETS SANCTISSIMES FET DES LEVERS
DES LUMIERES DIVINES

Texte arabe
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