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Les travaux d’Asin Palacios, de Corbin, d’1zutsu ont révélé au public
occidental la figure smgullere_d’lbn Arabi. Ne en Andalousie en 1165,
mort a Damas"en 1240, celui gu'on a surnomme AJ-Shaykh al-Akbar
— |e Maitre spirituel par excellence — exerce depuis huit sigcles une
influence majeure sur la mystique islamique, suscitant du méme coup
chez les adversaires du soufisme, aujourd’hui encore, des attaques
d’une extréme violence. , _ i .
. Siles grands traits de la métaphysique d’lbn Arabj commencent a
étre connus, son hagiologie n’a éte jusqu’ici ?ue tres partiellement
exRI,oree. Efle constitue pourtant la premiére formulation globale et
conérente dans la Pensee Islamique d’une doctrine de la sainteté qui
en definit a la fois la nature et la fonction et preécise les criteres d’une
t,yPQIogle des saints fondeée sur la notion d’heritage prophetique. Elle
éclaire”aussi d’un jour nouveau le probleme controversé de 1'origine
du «culte des sainis». . , o

L’ouvrage de Michel Chodkiewicz, basé sur une analyse minutieuse
des textes, presente les donnees essentielles de cet aspect de I’ensei-
gnement d’Ibn Arabi — un enseignement ou I'expose_ théorique n’est
jamais separable de I'expérience visionnaire qui I'inspire. 11 se conclut
par une description detaillée des deux phases. — montée vers Dieu,
descente vers les créatures — du voyage initiatique dont I'accomplis-
sement fait du saint le necessaire mediateur entre le Ciel et la Terre :
ainsi la fin des saints n’est-elle qu’un autre nom de Ia fin du monde.
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«ll est raF orté dans le. Sahih de
Muslim que I'Envoyé de Dieu a dit:
“Dieu est beau et 11 aime la beauté. ” Or
cest Lui qui a fait le monde et I'a
existencié. L ’univers tout entier est donc
suprémement beau. Il ny a en lui nulle
|aideur. Bien au contraire, Dieuy _a réuni
toute perfection et toute beauté [a] Les
nostiques ny voient que la forme de la
galite divine [..ﬁ: car Dieu est Celui qui
s’epiphanise en toute face, Celui a qui tout
signe_renvoie, Celui que tout ejl regarde,
Celui qu’on adore en tout adorg |...). L 'uni-
vers entier Lui adresse sa priére, se pros-
terne devant Lui et célebre Sa louange.
C'est de Lui seul que les langues parlent
et c'est Lui seul que les ceurs désirent |...|
S’il n’en était ainsi, aucun Envoyé, aucun
Prophéte n'aurait aiméfemme ou enfant. »

lon Arabi, Futiihat Makkiyya
(11, pp. 449-450),



Systeme de transcription des mots arabes

Nous avons, dans un but de sjmplification technique et d’economie,
renoncé a I'emploi des signes diacritiques. Le ‘ayn n’est donc signale
au milieu ou a la fin d’un mot) que par yne agostrophe comme
est (au milieu d'un mot seulement) le hamza; les consonnes
emphathaauea ne se distinguent pas des autres, ni la spirante glottale

sourde na’ de la spirante pharyngale sourde ha’. Le systeme utilise
est par conséquent le suivant :
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e Intitule
b Ali vulgo hn Arabi dicti. Avec ces quelques pag,es, rédigées
a Malatiya en 615/1218, I'euvre d’lbn Arabi fait discretenient
son entrée dans le champ de I'orientalisme 2 Les premiers
travaux de queIQéje importance, ceqendant _se feront long-
temps attendre. Ce n'est qu’en 1911 que N_lchqlson| donng,
a Londres, I'edition et la traduction du Tarjuman al-ashwag
LIn;erPrete es deil,rs .. Un autre ouvrage attribué a lbn
rabi, le. Traite de I'Unité, avait certes été traduit par Weir
en anglais en 1901, et par Ivan-Gustav Agueli (Abdul-Hadi)
en jtalien en 1907 et en francais, en ~1910; mais cette
attribution, source de bien des meprises, était malheureuse-

1. L’édition Fliigel des Ta'rifat a été publiée sous le titre Definitiones
Se9|d| Shérif Ali b” Mohammed Dschordshani, xxxvm et 356 pages in-8°, .

. Il s’agit en ['occurrence du Kitab al-istilahat al-sifiyya ou Kitab istilah
al-sufiyya dont il existe au moins deux autres éditions (Le Caire 1357,
Hayderabad, 1948). Une traduction en a été donnée par Rabia Terri Harris
dans le Journal of the Muhyiddin Ibn Arabi Society, Oxford, 1984, vol. 111,
Pp. 27-54. Une interprétation erronée d’'une mention du colophon relative a
"achévement de la.copie (et non de la rédaction du traité lui-méme) conduit
la traductrice 4 affirmer _(%ue cet ouvrage n'est que partiellement de |a main
d’lbn Arabi. L’authenticité de I'attribution des Istilahat est en fait hors de
doute. Le manuscrit autographe Shehit Ali 2813/24 est certes inachevé mais
le texte du traité se retrouve intégralement dans le chapitre Ixxiii des Futlhat
(1, pp. 128-134) dont nous possedons un manuscrit €crit par Ibn Arabi lui-
meme.
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ment fausse | L'année 1919 est particuliérement féconde :
N ber? publie a Leyde, avTc une. longue_introduction, ses
Klemnere Schriften des lon al-Arabi; Asin Palacios prononce
a I’Académie royale _esp_aqnole un discours tres remarqué qui
constitue la versign initiale de son Escatologia musulmana en
la Divina Comedia. Il 'y émet I'hypothese d’une influence
d’lbn Arabi sur Dante, suscitant par la des polémiques qui
ne sont pas eteintes2 Une serie de travaux, le conduisent
ensuite a publier, en 1931, EI islam cristianizado, . ouvrage
qui - comme son titre ne lindique pas - est entierement
c_onsatcre ad,lbn Aﬁrabll]a En 193t9 pargl Aa g?rfnbrTl ge msosutsca!\all
sjgnature d’yn chercheur ien, A A Afifi, |
phgli]os_qphy olf Muhyld-gln ﬁ%’l Arabi, .qui est sans do¥1te la
premiere thése sur l'auteur des Futlhat soutenue dans une
université occidentale. Les années d’apres-guerre vont voir
se succeder les éditions de textes, les traductions et les
études 4. La plupart d’entre elles seront citées dans le cours
de ce livre. Refenons pour I'instant, en raison de I'autorité
qu'ils . ont acq\use, Ifouvra% d’Henry Corbin, L Imagination
creatrice dans le soufisme d’lon Arali (Paris, 19581 et celur de
Toshihiko lzutsu, Sufism and Taoism (Tokyo, 1966), etude
comparative d’lbn Arabi et de Lao-Tseu. ,

L accueil fait a Ibn Arabi chez les islamologues est d’abord
des plus reservés. Massignon lui voue une ‘tenace hostilite
dont ses éleves hériteront souvent. Des auteurs plus bien-
veillants parlent d’lbn Arabi avec ung assez comique condes-
cendance : Clément Huart, s'il convient qu'il a la réputation

1 Sur ce probleme, nous renvoyons a 'introduction de notre traduction
de VEpitre sur I'Unicité absolue de ‘Awhad al-din BalyAni, Paris, 1982.

2. Miguel Asin_ Palacios a publié en 1924 une Hisloria critica de una
polémica qui a été rlqmte a I'edition de 1924 ﬁMadrld-Grenade) de laEscatologia
musulmana. Sur l'état du probléme, voir larticle de M. Rodinson, «Dante
et |'lslam d’afres des travaux récents» Revue de Ihistoire des religions,
t.CXL, n° 2, 1951, pp. 203-236.. o

3. Seul le sous-titre (ﬂm ne figure pas sur la page de couverturez) précise
la nature du contenu : Estudio del «sufismo » a traves de las obras de Abenarab
de Murcia._ Une traduction francaise qui laisse beaucoup a désirer a été
publiée a Paris (1982) sous le_titre L Islam christianisé, o

4. On trouvera un inventairg critique bien informé des. publications en
langues occidentales relatives a Ibn Arabi depuis une quinzaine d'années
dans_Iarticle de James W. Morris, «lbn Arabj and his Interpreters», a
paraitre dans le Journal of the American Oriental Society.
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d’étre «le plus grand mystique de I’Orient musulman »,
s'inquiete de «sa”fantaisie’ désordonnée»1 Carra de Vaux
reconnait qu’«il *o_mt en Orient, 4 notre époque méme, d’une
vogue qui ne Tait que s'accroitre » mais declare ; «Ce
si/]ncretlsme_a son charme et I’exposé dans son ensemble est
charnel, plein de mouvement et de vie 2 » Eloge ambigu (1UI
ne témoigne_pas d’une lecture tres pénétrante... Pieux ecclé-
siastique, Asin Palacios Jorathue sayamment ce ﬂu’oa appel-
lerajt aujourd’hui 'art de la récuperation : Ibn Arabi est un
chrétien"sans le Christ et doit_aux, Peres du désert ce qul
rendra sans le savoir a la spiritualité catholique. Afifi puis,
de maniere heaucoup plus perspicace, lzutsu . proposent de
I'euvre une interprétation essentiellement philosophique et
donc tres reductrice. Corbin, de loin e fPlus subtil. de tous
Ces exegetes, ne commet pas cette erreur de perspective mais,
obstinement soucieux de débusquer un shi’ite clandestin dans
les écrits de ce sunnite déclare, offre de lui une image qui,
sur bien des points, devra étre rectifice. .

La conjugaison, en la personne a’lon Arabi, de la saintete
et du genié, la fusion en son euvre des sciences et (es
formes “littéraires les plus diverses rendent, il est vrai, fort
difficile d'en faire saisir - et d’abord d’en saisir - la nature
et la stature. La bibliographie d’lbn Arabi, sans étre définitive,
est depuis peu. établie sur des bases solides grace aux travaux
‘Osman Yahia : deduction faite des textés apocryphes ou
douteux, elle comprend ?Ius de quatre cents ouvrages.
Certains ne sont que de brefs opuscules. D ’autres comporfent
I'équivalent de Plu_3|eurs centaines, voire, comme les Fut(hat
Makkiyya, de plusieurs milliers de nos pages. Mais cette liste
sallongerait considérablement si I'on polvait y inclure les
ouvrages considerés comme . perdus, parmi "lesquels un
commentaire du Coran qui, bien qu’inachevé, sétendait sur
soixante-quatre volumes. = L

La biographie d’lon Arabi, en revanche, reste a écrire. Les
notices qui lui sont consacrees par les auteurs musulmans ou
par les orientalistes demeurent tres lacunaires et n’exploitent

1. Clément Huart, Littérature arabe, Paris, 1923 p. 275.
Z.Zi%lezéagndre Carra de Vaux, Les Penseurs de ['1siam, Paris, 1923, IV,
Pp. 21o-223.
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pas de facon a la fois exhaustive et critique les multiples
sources disponibles, a commencer par son euvre elle-méme *
Bornons-nous ici a noter uquBJes reperes. Muhyi 1-din Abl
Abdallah Muhammad b. Ali b. Muhammad b.al-Arabi al-
Hatimi al-T&" nait a Murcie le 27 Ramadan 560 (7 ao(t
1165). En France, ou regne Louis VII, la construction de
Notre-Dame de Paris a commencé depuis deux ans. En
Espagine musulmane, le pouvoir des Almoravides decline :
les' Almohades leur succéderont bientdt. En Egypte, c'est la
fin d’'une_ autre dynastie, celle des Fatimides, que Saladin se
prépare & supplanter, Sur_ les rives de 1'Onon, en Siberie
orientale, Gengis Khan voit le jour;_moins d’un siecle plus
tard, son petjt-fils Hulaguﬂdetrmra Bagdad et fera mettre a
mort le dernier calife abbasside. .~ = o

Ibn Arabi passe sa jeunesse.a Séville, ou sa famille s'etablit
en 568/1172. Des I'age de seize ans, environ, il «entre dans
la Voie »2 et commeénce a fréquenter les maltref spirituels
andalous (il décrira plus tard dans son Ruh al-quds une
cinquantaine d’entre eux).. Cette «cgnversion » initiale est
cependant suivie d’une periode de relachement (fatra) «bien
connue des hommes de Dieu et a laquelle n’echappe aucun
de ceux qui sengagent sur ce chemin »3 Une vision ranime
son zele. Il a abandonné tous ses biens. Il pratique I’ascese
sadonne a la retraite dans les cimetieres 4 A 'age de vingt
ans (date probable de sa rencontre avec Averroes), il a ggja
franchi toute une série gle ces «stations » (magamat) qui, dans
la terminologie du_soufisme, jalonnent I'itineraire Vers Dieu
et heneficie de charismes exceFtlonneISS. Circonscrites d’abord
a I’Andalousie, les peregrinations d’lbn Arabj vont, a partir
de 590/1193, s’étendre all Maghreb. Jusqu’a I'age de soixante

ans, sa vie sera dailleurs uneerrance perpétuelle. Clest ainsi

1. La thése en préparation de Claude ¢chodkiewicz-Addas devrait contri-
buer a une connaissance plus approfondie de la vie d’lon Arabi |ui-méme
et de son entourage. o )

2. Un passage des Futlihat ill, p. 425) semble dater de 580 cette «entrée
dans la Voie » D "autres indications éparses permettent néanmoins de penser
gute la «conversion » d’lbn Arabi est antérieure de plusieurs années a cette

ate.

3 Fut, IV, p. 172
4. Fut, 111, p. 45,
5 Fut, 11, p. 425.
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que.nous le trouvons en 590 a Tunis et & Tlemcen, en 591
a Fes, en 592 a Seville, en 593 et 594 a Fes de nouveau, en
595 a Cordoue. En 597, 1l est de retour au_Maroc. En 598,
il est & Murcie, puis a Salé, puis & Tunis oll va s'achever la
période occidentale de son existence (a laquelle appartiennent
avec certitude prés de soixante de ses ouvrageg). Une vision
survenue a Marrakech 11ui a enjoint de se réndre en Orient.
lbn Arabi qmtte le Maghreb_pour ne plus y revenir. Au
cours de cette méme année 598 (1201-1202 de I'ere chre-
tienne), il est successivement au Caire, a Jerusalem et enfin
a La Mecque ou survient un évenement spirituel ma%eur %m
sera décrit dans ce livre, Il séjourne au Hijdz en 599-600,
uis reprend la route : Mossqul, Bagdad, Jerusalem (601);
onya, Hebron (602): Le Caire (603). En 604 il est a La
Mecque, en 606 a Alep, en 608 a Bagdad... Quelques disciples
I'accompagnent, d’autres l'attendent a chaque halte. Des
princes reclament sa compagnie. Des docteurs de la Loi lui
cherchent querelle. Ancré dans I'immuable, ce contemplatif
parcourt sans repos le Croissant fertile et 1’Anatolie, consi-
gnant infatigablement au gré des étapes son enseignement
initiatique €t sa doctrine” métaphysique. Les voyages se
Eoursuwent, avec plusieurs sejours en Asie Mineure,”jusqu’en
20/1223. 11 s'installe alors a Damas, C'est la qu'il va“achever
une premiére rédaction des Futuhat, sa summa mystica,
commenceée a La Mecque vingt et un ans plus tot il en
ecrira quelques, années avant sa_mort une seconde version
dont nous Possedons le manuscrit autpgra'nh_e en trente-sept
volumes) et qu’il composera ses Fusis al-nikam a la suite
d’un réve dont nous donnerons plus loin le recit.

Les disciples se pressent autour de lui. Il poursuit son
enseignement et commente ses oeuvres jusqua la fin: le
dernier «Acertlflcai_ de lecture» connu dé nous (celui des
Tanazzulat mawsiliyya, un traité sur le sens ésqtérique et les
fruits spirituels des pratiques rituelles redige a Mossoul, en
601/1204) est daté du 10 Rabi’ al-awwal 638. quelques semaines
plus tard, le 28 Rabi" al-thani 638 (16 novembre "1240), meurt
a Damas ce «Vivificateur de la religion » (c’est Ja signification
de son surnom de Muhyi 1-din) que la posterite designeral

L Fut, I, p. 436,
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aussi comme le Shaykh aJ-Akbar, «le plus grand des Maitres »,
ou comme %u?tan Zr-angm, le «sulta% deg gnostiques »*

Au. déput dél chapitre iv de ses Fut(hat Makkiyya, (Les
Illuminations de La Mecque), Ibn Arabi, sadressant a son
maitre et amj tunisien Abd al-Aziz Mahdawi - a qui cet
ouvrage est dedié -, évoque le séjour qu’il fit chez lui en 598/
1201 &t tente de le persuader de le rejoindre dans la Ville
sainte, «la plus noble des demeures de pierre et de terre »
II"enchaine 'aussitot sur [e caractere plys ou moins favorable
a la contemplation des lieux ou I'on” resice, «Les lieux, dit-
il, produisent un effet dans les cceurs subtils et il %Aa dong
une hiérarchie des demeures corporelles klmanazn JIS _anly}/a)
comme. il IXAa une hiérarchie des demeures “spirituelles
(manazil rlnaniyya). » Il rappelle a Abd al-Aziz que ce dernier
avait renoncé a°senfermer dans une des chambres du phare
qui se trouve a I'est de Tunis et avait prefere faire retraite
un peu plus loin au milieu des tombes en declarant qu’«il
troyvait mieux son ceeur en cet endroit que dans le phare »
Moi aussi, ajoyte-t-il, jai éprouve a ce que tu as dit. Ce
caractere privilegié de Certains lieux tient, précise-t-il, a ceux,
anges, djinns oy hommes, qui y séjournent ou y ont sejourné :
ainsi_ en va-t-il, par exemple, de la maison d’Ab0 Yazid
Bistami (que |'on a surnommee la «maison des Justes » bayt
al-aprar), de la zawiyya de Junayd, le grand soufi bagdadien
dy ixesiecle, de la caverne de I"ascete™Ibn Adham ou, plus
ge,neralement,,de fout endroit en rapport avec les pieux
efunts (al-salihin) 2

L’espace terrestre n’est donc pas neutre : le passage d’un
saint ou son sejour posthume y determinent en quelque sorte
un champ de forces benéfiques. Par ce temoignage personnel,
le Shaykh al-Akbar donne a la fois une” caution et un
fondement a l'une des formes les plus visibles du «culte des

1. Des données biographiques _Rllus détaillées flgi_urent dans la premiére
partie dEl islam cristignizado d’AsiN Palacios et de ’Imaglnanqn creatrice...
de Corbin. Une esquisse rapide mais précise se trouve dans I'introduction
de RW. Austin a sa traduction du Rih al-quds 9(;ufts of Andalusia, Londres,
1971; trad. frang. : Soufts d’Andalousie, Paris, 1979).

2. Fut,, 1, pp. 98-99.



Avant-propos 19

saints » Nous verrons quil ne s'en tient pas la Le texte
auquel nous venons, de nous. réferer a été ecrit par lon Arabi
peu apres son arrivée en Orient, au début du xmesiecle. Un
siecle plus tard, le ?oLemlste hanpalite 1hn Ta ml){ya entre-
prendra contre la ziyarat al-quolr, la visite des tombes et
d’autres pratiques similaires, ‘un combat sans relache et
dénoncera la recherche de |'intercession des saints, voire du
P_ré)phete lui-méme_* De méme condamnera-t-il comme upe
DId, une Innovation blamable, la célébration du mawlid
(anniversaire) du Prophete et, afortior], celle du mawlid des
saints23S'il n'est pas le. premier a polémiquer sur ce theme,
lbn Taymiyya est de loin le plus violent et restera, a travers
les siecles, le plus influent™: on lui doit, par wahhabites
interposés, la destruction en Arabie de lieux venéres par
d’innombrables générations de musulmans. Aujourd’hui
encore, son euvre inspire de veéhémentes campagnes contre
les «deviations » qui ont altéré la purete de l'islam originel.

Le «culte des saints» bien entendu, n’est pas né au
xmesiecle. 1l s’est d’abord adresse, et cela [)res tot, aux
membres de | Eflgmllle\prophetl_que éahl, al-payt) et aux
Compagnons (sahana), Dés le ivesiecle de I’hégiré au moins,
des monuments_ fungraires étaient edifies, a Bagdad, en
I’nonneur des saints illustres du me3 Les recits de voy%ge,s
comme celui d’Ibn Jubayr au xnesiecle, les recueils de fada’l

L Ton Taymiyya, Majmu’at al-rasa’il wa |-masa'il (MRM), éd. Rashid Rida,
V, pp. 85, 93: Al-fatawa al-kubr, Beyrouth, 1965, I, pp. 93, 127, 344, 351:
11, pp. 218, 226. Cf. également dans [on Taimiya’s Struggle against Popular
Religion de M. V. Memon, La Haye-Paris, 1976, les chapitres xvm et xix de
son Kitah igtida I-sirat al-mustagim. En ce qui concerne la visite de la tombe
du Prophete et le recours d son intercession, cf.la réplique de son
contemporain, le iurlste shafite, Taqgi al-din al-Subki dans son Shifa al-
sigam ( e_rrouth, 078), qui justifie cette pratique par une série de hadith-s.
La compilation tardive de Yasuf Nabhani, Shawahid al-haqq f1 istighathat
sayyid al-khalg (Le. Caire, 1974), résume plusieurs siecles de polémique sur
ce Sujet et sur_celui de I'intercession des saints. . o ,

. Cf. lbn Taymiyya, MRM, V, pp. 81-104, Risalat al-ibAdat al-shar’iyya
wa_|-farg baKAnaha wa bayna |-bida’tyya. o X

3. Cf.'L. Massignon, «Les saints usulmans enterrés a Baghdad » Revue
de Ihistoire des religions, 1908, repris dans Opéra minora, Beyrouth, 1963,
[, pp. 94-101. Voir aussi, pour Le Caire, son arficle sur «La_ cité des
morts » Bulletin de I'Institut rrancais d’archéologie orientale, Le Caire, 1958,
repris dans Opéra minora, [, p. 233-265.
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g<t| res de gloire » d’une cité ou dune regilon) tels les Fada'l
-gnam de Ruba’ * les «quides de pelerinages » dont le
Kitab al-isharat 1la _ma’rifat al-ziyarat de Harawi, édité
ar Janine Sourdel-ThomineZBest “'un modele exemplaire,
eémoignent de traditions locales rarement datables avec pre-
cision”mais en_ tout cas fort anciennes. La littérature hagio-
graphique,_enfin, avec les oguvres majeures que sont, notam-
ment, les Tabagat de S&JlamLou les dix volumes de la Hilyat
al-awliya FLa arure des saints) d’Abl Nu'aym al-Isfahan,
au xiesiecle, est a la fois le produit de ces ferveurs et leur
aliment. Retenons déja que, ni @ ce moment, ni au cours des
ages ultérieurs, cettehagiographie n’est dans la majorité des
cas une littérature «populaire » Cette €tiquette ne saurait
s'appliquer ni aux Oeuvres que nous venons de nommer, ni
meéme a des recueils plus modestes et d'intérét strictement
régional comme le Tashawwuf de Tadili, consacré aux saints
du’ Sud marocain des ve et viesiecles de,I’h,eglre et dont
I’auteur est aussi celui d’un commentaire estime dles Magamat
de_Harir ou comme le Magsad de son continuateur Badisi3
A fortiori serait-il incongru de I'attacher aux ouvrages de ce
genre que J'on deyra, par la suite, a de tres grands poetes
comme Attar ou Jami.. o X

Il n’en reste (P_as moins que, sans céder a un golt pervers
pour les périodisations, on doit considérer I'&poque d’Ibn
Arabi comme le debut d’'une ere nouvelle. Elle voit en effet
apparaltre_a la fois les formulations théoriques et les insti-
tutions qui orienteront tous les développements ulterieurs de
la mystl(iue islamique_ jusqu’a nos jours. Epoque charniere
sur e plan de. Phistoire politique ‘de la communauté des
croyants (la prise de Bagdad par les Mongols en 1258 et

0 L Abﬂl S55|I| asan al-Ruba’, Fad&’il al-Shdm wa Dimashq, éd. S. al-Munajjid,
amas, 1951, , , o ,

2. AU b. Ab!Bakh al-Harawi, Guide des lieux de pélerinage, éd. J, Sourdel-
Thomine, Damas, 1953; voir aussi J. Sourdel-Thomine, «Les anciens lieux
de pelerlnagessdamascams », dans Bulletin d’études orientales, t. X1V, Damas,

1954, pp. 65-

3. F’%%r le Tashawwuf, il faut préférer I'édition d’Ahmad Tawfig, Rabat,
1984, plus compléte et plus précise, notamment en ce qui concerne les
toponymes, & celle d’Adolphe Faure, Rabat, 1958, Le Magsad de Badisl,
jadis traduit par G.S. Colin (Les Saints_du Rif Paris, 1926), a fait I'objet
d’une édition critique par Said A’rab, Rabat, 1982.
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I'effondrement du califat abbasside en symbolisent adéqua-
tement les asRects les plus dramatiques), elle est aussi, et ce
n'est pas un hasard, celle ou s'effectuent, pour le soufisme,
le passage de I'implicite a I'explicite en matiere doctrinale
et, sociologiguement, une muytation qui le conduira de
Iinformel au formel, de la fluidite & I'organisation. Les
concepts fondamentaux se précisent et s'ordonnent en une
ample synthese_avec I‘euvre d’lbn Arabj, laquelle - cime
pour les” uns, cible pour les autres - deviendra des lors, de
maniére avouée ou non, chez ses disciples comme chez ses
adversaires, un repere obligatoire et une féconde matrice dy
vocabulaire technigue. Parallelement, les turug (« confreries »)
commencent a naitre et codifient en regles et en méthodes
les pratiques dont elles sont_les heritiéres. Le «culte. des
saints », qui n'est pas necessalremen;1 de nature confrérique
mais dont la vénération du shaY_k fondateur et de Ses
successeurs les plus eminents facilitera |essor, se structyre
et s'intensifie sur le modele de la devotion communautaire
au Prophete, elle-méme marquee par I'officialisation du
mawlid sous les Ayylbides. Ibn Taymiyya na pas tort de
penser que les comportements qu’il cénsuire et les conceptions
qui_les justifient se répandent de_plus en plus,

Sa critique ne se borne pas a un inventaire rageur. des
ravages. qu exercent ces «innovations » : elle vise, pour mieux
les extirper, a les ex?llquer. A ses yeux, ces devotions
aberrantes de la Amma, Ja masse ignarante, relévent purement
et simplement du polytheisme (s wl%. Heterodoxes, elles sont
aussi exogenes : leur ‘existence ‘et leur diffusion resultent de
I'influence pernicieyse des juifs, des sabéens, des zoroastriens
et surtout des chrétiens qui, hotes_ insidieux ou convertis
amblgius, sont présents au ceyr méme de la communauté
musulmane. On voit poindre_ici le «modele a deux niveaux »
dont Peter Brown a entrepris brillamment la mise en cause
a propos de la chrétienté = Avec, ici comme la, de multiples
variantes modulant le motif central, ce modele, souvent
enrichi de concepts empruntes a Ibn Khaldin, fera fortunel

1,  Peter Brown, The Cult of the Saints, Its Rise and Function in_ Latin
Christianity, Chicago, 1981 ; trad, franc. par A. Rousselle, Le Culte des saints,
Paris, 1984; La SoCiété et le sacré dans I'Antiquité tardive, Paris, 1985.
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dans les interprétations postérieures du «culte des saints »
L 'islamologie classique, Ie regard fixe sur I'empyree ou réside
Iislam tel “qu’il devrait étré, est le plus souvent portée a
traiter avec condescendance les mentalites et les comporte-
ments, irréductibles a ce paradigme et a les classer comme
des rémanences archaiques ou “des. emprunts inconscients,
eventugllement canonisés a posteriori par I'autorite religieuse
mais néanmoins corrupteurs. L ’ethnographie coloniale”s’ing-
pire de |a méme dichotomie mais "avec une tendance a
majorer I'importance, voire & exalter les valeurs positives
des substrats indigenes. (Berberes, Africains, Malais...) aux
dépens d'une orthodoxie universaliste qui, entre les mains
des panislamistes, peut devenir une arme périlleuse pour la
tranquillite. d’ame "des loyaux SU{etS de, I'empire. Avec des
a priori évidemment tres différents, les interprétations «pro-
gressistes » sont tiraillées entre la réticence a défendre des
ratiques «superstitieuses » et des structures sociales «réac-
lonnaires » et la tentation de percevoir I'emergence d’une
conscience de classe dans tout ce qui contrarié I'idéologie
des représentants ou des alligs du pouvoir. Nul besdin
d’étendre ce catalogue d’attifudes : que I«authentique » soit
identifie a ['islam des ulama ou, au contraire, aux formes
plus ou moins exubérantes de piété populaire, le «modele a
deux niveaux » est omniprésent. Il commence, certes, a étre
discuts, grace surtout a I'scho que les travaux_de Peter Brown
ont eu chez certaing chercheurs americains,_islamologues Oﬁ
anthropologues, et ['opposition entre Great Tradition et Fol
Tradition, éntre Scripturalism et Maraboutism, n’a plus valeur
de dogme ', Mais un long travail reste a faire. .

Il ne s'agit pas, bien sOr, de nier les coprastes qui séparent
la piété raisonnable et legaliste des fugaha citadins de celle,1

L Voir par exemple le volume_de Contributions to Asian Studies, n° 17,
Islam in local contexts, éd. par Richard C. Martin, Leyde, 1982, dont la
réface et _P_IusLeurs articles font expressément référence a Peter Brown.
étail significatif ; le titre de ce recueil, comme celui du collogue (Dallas,
1980) dont il est issu, devait injtialement étre Islam and Popular Religion.
Celur qui lur a été substitué évite sagement toute pétition de Prmupe. Cf.
également Henrzl Munson Jr, The House of Si Abd Allah, Yale University
Press, 1984 p. 28; Warren Fusfeld, «Nagshbandi Sufism and Reformist
Islam », in ibn Khaldun and Jslamic Ideology, Leyde, 1984, fp. 89-110: Jon
W. Anderson, «Conjuring with Ion Khalddn », ibid., pp. 111-121.
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assez turbulente et peu soucieuse des interdits de la jurispru-
dence, de montagnards analphabetes. Mais il importe d'étre
au moins aussi sensible aux. continuites quaux ruptures. Il
importe de se souvenir qu’entre ces deux extrémes, il y eut
toujours place, dans le spectre des attitudes religieuses, pour
un’large groupe de docteurs de la loi et de traditionnistes
qui justifierent et encouragérent la dévotion aux saints; qui
furent parfois eux-memes des saints : tel, pour sen tenir a
un_exemple du xnesiecle, I'extraordinaire Abd al-Qadir al-
Jilani, juriste et mufti hanbalite, dont nous reparlerons dans
ce livre * L'histoire d’une tariqa comme la Nagshbandiyya,
connue pour son attachement au Coran et a la sunna, illustréra
un peu plus tard le caractere artificiel de Ioer05|t|on,d|a-
métrale, qu'on a postulée entre I'islam des ularna et ceJui des
confreéries, entre un islam pur et un islam hybride ou déviant :
la Nagshbandiyya,. tout au I,on% (des siecles, a conjoint des
attitudes que certains voudraient inconciliables_sans que cela
ebranle sa coherence, Elle compte parmi ses maitres d'illustres
personnages qui sont des gardiens rigoureux de I’orthodoxie,
qui_combattent énergiquement les “innovations (ida’), au
point que certains auteurs modernes ne veulent retenir d'eux
que ce seul aspect. Or ces maitres, non seulement appar-
tiennent pleinement en méme, temps a L«univers confre-
rique » mais pratiquent et enseignent des techniques initia-
tiques fondees sur une conception extréme de la sainteté qui
fait du saint, vivant ou mort, le pivot de toute réalisation
spirituelle 2 o

, Bien des indices, d'autre part, invitent a s'interroger sur
IhyP_othese d’une origine populaire du_ «culte des Saints »
SoUfisme et saintete sont inséparables. Sans les saints, il n'y

1. Certains en sont venus & considérer qu’Abd al-Qadir ne fut qu’un pieux
fagih et a ne voir dans sa réputation de saintete qu'une légende tardive,
Mais nous disposons, sur son cas, d’autres sources que I'eeuvre d'un Shattandfi,
assurément récusable par les historiens en dépit de ses chaines de transmission.
Le [!)ygemen; (que_nous rapporterons dans la suite de cet ouvrage d’lhn
Arabi,”arrivé en Qrient quarante ans seulement aprés la mort d’Abd al-
Sadlr, s'appuie sur Iejgmmqn,age de plusieurs disciples directs et, notamment,
e ce Ylnus al-Abbasi dont il a recu a La Mecque la khirga qa,dlrlﬁrya.

2. Cf. notre communication Quelques aspects des techniques spirituellés dans
la tariga ngqsh_bandwga, a parajtre dans les actes de la Table ronde sur I'ordre
naqshbandi qui sest tenue a Sevres en mai 1985.
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a pas de soufisme : il nait et se nourrit de leur sainteté et a
pour fonction de la reproduire. En un sens, et bien que les
saints de bonne famille ne manquent pas, on peut dire que
le soufisme a toug,ours_ 6té «populaire »: figures exemplaires
de la communauté naissante, les anl al-suffa de Medine sont
des gueux; les grands saints dont I’hagiographie retient ensuite
les noms sont Souvent, comme leurs disciples, des forgerons,
des savetiers, voire des esclaves. Ils sont souvent pauvres,
souvent illettres. Cela est vrai des plus celebres figures de
T« ége d'or » au wesiecle de I'negire comme, au temips d’lbn
Arabi, de ceux qu'Asin Palacios, traduisant le Run al-quas,
appellera des «santons » et qui sont d’admirables hommes de
leu. La nouveauté, au cours des xne et xmegigcles, ne
consiste pas dans une proportion différente parmi les saints
des patriciens et des plébeiens, des doctes et des simples.
Clercs ou analphabetes, les saints sont dailleurs toujours ceux
ul savent, les véritables ulama, et non pas seulement des
thaumaturges ou des faiseurs de pluie. C'est méme la, nous
le constaterons, leur. caractéristique Ia plus essentielle, Abll
Ya'za, rugueux Berbere incapable de sexprimer en arabe, ne
dirige pas lui-méme la priere; mais si Yimam qu'il a designe
commet une faute dans la récitation du Coran, il le remplace
aussitot par un autre * Abd al-Azjz, aI-li)e%)bagh, illettre lui
aussi, confond grudit auteur du Kitab al-ibriz, grand lecteur
E’I?nhé{fbll en elucidant pour lui des passages difficiles des
utuhat?

Ce gm est nouveau, c’est que peu a peu le soufisme devient
alors, de maniere ouverte, dans une umma traversée de larges
fractures et tandis que, sur ses frontieres, a I'est commé a
I'ouest, grossissent ou éclatent les orages, un pole d’intégration
communautaire qu'il n’était pas et n'avait pas a étre jusque-
la; d’ou I'apparition progressive des turug qui sont, relative-
ment au passe, des organisations de masse. D’ou aussi, dans
I'enseignement doctrinal, une affirmation plus claire de la
rassurante fonction mediatrice des saints, D'oll_encore le
passage progressif de pratiques personnelles et libres a des

1 Tadili, Al-tashawwuf il rijal al-tasawwuf éd. A Tawfig, p. 323.
2'17A§hlm8%()j b. al-Mubarak, Kitah al-ibriz, Le Caire, 1961 (voir par exemple
pp. 119-1a0).
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pratiques collectives et formalisées, Mais hien des choses
sug%erent u’il s’aglt d’une, adaptation délibérée venue, d’en
hatt, D'en haut, cefa veut dire, au_premier abord, des pringes.
lbn Taymiyya ne s’y trompe pas. C'est la amma qu'il vitupere,
Mais C'est”aux souverains ou a leurs agents d’autorite qu'il
s'adresse; et ses precautions oratoires n’empéchent pas d'ob-
server qu’en les incitant a proscrire les abominations qu’l
dénonce, il ne les accuse pas seulement de négligence. Il
voit en eux de veritables adversaires. Et de fait, par conviction
ersonnelle ou par calcul, les Ayylbides, les Maml(iks, les
ongols et les Ottomans seront régulierement les proecteurs
des saints, vivants [iu defunts, et encourageront les dévotions
qui les entourentl. Mais, derriere les princes, il y a_les
conseillers des princes ; aristocratie spirituelle dont [a foi et
la science sont attestées par des actes et des écrits qui
n’autorisent pas a la sou‘pfonner de ceder a la pulsion de
résurgences paiennes ou a fa contamination des idolatres. Le
role d’un Umar Suhrawardi aupres du calife Al-Nasir, celui
du shaykh. Manbiji aupres._de Baybars, celui d’lbn Arabi
aupres du Seldjoukide Kayka'ds puis de membres de la famille
a%/yublde sont des indicatjons a mediter sur I’action consciente
et volontaire d’une élite dans les transformations qui s'operent,
La encore, Ibn Taymiyya, plus perspicace que son schéma
explicatif ne e donne a penser, ne commet pas d’erreur sur la
cible, et ses interpellations vehémentes visent d%s ﬁoupalqles
Judl%leuseAmen; hoisis ; Karfm al-din Amuli, shaykh al-shuyukh
du khanga Sa’id al-Suada, I'influent shaykh Manbiji, Ibri Ata
All&h, second successeur d’Abi 1-Hasan al-Shadhili ét veritable
fondateur de la tariga dont ce dernier est I'éponyme, mais
surtout Jbn Arabi qui, le premier, expose une doctrine globale
de la saintete dont la formulation a cette époque fremse peut
difficilement apparaitre comme une coincidence.

1 Clest & eyx, en particulier, quon dojt souvent la construction des
mausolées construits sur la tombe des saints (celui qui se trouve sur la tombe
d’lbn Arabi a eté édifié sur I'ordre de Salim ler apres Ia_conguete de Damas
en 972/1516) et alm deviendront les_foyers de la dévotion aes croyants. 1Is

atronnent et réglementent les mawalid, dont le prototype est le mawlid du
rophéte, d’abord célébré a la cour fatimide et dont I'initiative d’un beau-
frere,tde Saladin ouvrira le processus d’institutionnalisation dans I'islam
sunnite.
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Un débat est ouvert. Il serait prématuré de faire plus que
le constater. Depuis les recherches de Goldziher, il'y a cent
ans, les matériaux se sont accumulés. Mais les monographies
existantes laissent subsister bien des lacunes et sont souvent
PflSOﬂﬂle es d'idees preconcues, relevant generalement du
Wo-tiered model, qui' gauchissent I'interprétation des, faits.
Elles ne permetfent certainement pas de tenter une histoire
de la sainteté en islam qui devrait étre a la fois une histoire
des saints et une histoire des rapports de la communaute
avec, ses saints, une histoire des doctrines et une histoire des
pratiques et des mentalités. Le present vre n’est qu'une
simple contribution documentaire, que nous espérons comple-
ter ultérieurement par des recherches sur la fonctign des
saints dans les turuq_ naissantes, a_cette vaste entreprise. Si,
de sa lecture, on retire la conviction que, dans toute inves-
tigation de la sainteté en islam, les ecrits d’lbn Arabi
constituent une reference majeyre et gue le chercheur ne
Pﬂeut les ignorer sans sexposer a bien des contresens, notre
ache n‘aura pas été vaine.

Mais notre' travail n'a pas €té concu dans cefte seule
Perspect;ve. Les saints appartiennent a T'histoire. Telle que
a con%mt le Shaykh al-Akbar, la sainteté surplombe I’histoire.
Pour fous ceux qui, indifferents aux controverses que nous
avons évoquees, pressentent I'importance d’lon Arabi sans
avoir acces a ses ouvrages, il était utile de tenter, en s'appuyant
pas a pas sur les textes, une presentation ordonnge ef fidele
d’un enseignement dont Ja grandeur singuliere suffit a justifier
I’étude. Sur certains points, on trouvera dans les pages qui
suivent des données agja signalées par les auteurs qui, avant
nous, ont exploré le vaste corpus, akbarien. Sur d’autres, nous
croyons apporter des elements qui ont echappe a leur attention
ou qu'ils n’ont pas situes a leur juste place. Appliqué a définir
les axes de la doctrine, nous ne pretendons pas cependant
donner de celle-ci une description exhaustive. Il n’est pas
abusif d’affirmer que, d’une certaine facon, lbn Arabi, de la
premiere a la derniere ligne de son uvre, n'a jamais parle
d’autre chose que de la Sainteté, de ses voies et de ses fins :
de cet «océan sans rivage » (selon une formule chére aux
soufis) la carte ne sera jamais complete. ,

Je dois dire ici, sans espoir de m’en acquitter, ma dette
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envers Michel Valsan. C'est lui qui, il y a plus de trente ans,
me fit decouvrir lhn Arabi, dont Il avait une conpaissance
aussi étendue que pénétrante, et guida mes efforts tatonnants
Pour le comprendre. Clest Iui aussi qui me_fit entrevoir les
raits fondamentaux de son hagiojogie. C’est donc a sa
meémoire que S'adresse en premier lied ma gratitude.

Plusieurs des thémes qui vont étre abordes l'ont éte
réalablement au cours.d’un séminaire a I’'Ecole des Hautes
tudes en Sciences sociales, pendant les annges 1982-1983 et
1983-1984. Je remercie particulierement Francois Furet, alors
président de I’Ecole, qui a bien voulu m’y accueillir, et tous
CeUX qui, avec Iui, ont encourage ces travaux - Alexandre
Bennigsen, Pierre Nora, Lugette Valensi, entre autres - ou
ont accepté de. contribuer a nos discussions - notamment
James W. Morris, J.-L. Michon, et Alexandre Popovic. Beau-
couP d’autres, dans des conditions qui n’gtaient pas toujours
confortables, ont été des participants assidus. Je ne puis les
nommer tous. Qu’ils sachent néanmains gue ce livre est aussi
un hommage reconnaissant a leur ténacite.
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«J’al contemplé tous Ies_Prophetes, depuis, Adam jusqu'a
Muhammad et Dieu m’a fait contempler aussi tous ceux qui
croient en eux, de telle sorte qu'il n'en reste aucun que Ae
n‘ai yu parmi ceux,_cim ont vécu ou vivront jusquau Jour de
la Résurrection, qu’ils appartiennent a I€lite’ ou”au commun
des croYants. Et jai observe les. degres de cette assemblée et
connu Te rang dé tous ceux qui sy trouvaientl. »

Cette vision, un_passage des Fusds al-hikam 2 nous précise
gu’elle a eu lieu a Cordoue en 586/1190. Ibn Arabi, né en
60/1165, est donc age de vingt-cing ans (vingt-six en années
lunaires) et son «entrée dans la Voie » remonte a six ans
seulement3 Divers autres textes, d’lbn Arabi lui-méme ou
de ses disciples, nous apportent des précisions complémen-
taires sur cet evénement dont nous serons amené a traiter
plus longuement par la suite, L’un deux4 indique que la
vision s'ést déroulée en deux étapes. Dans un premier temps,
Ibn Arabi a vu les Prophetes seuls; dans un second, il les a
vus accompagneés de tous leurs, fideles, ce qui lui a permis
de copstater alue les saints (awliya) marchent ala agdam al-
anblyd, «sur les pas des prophétes » expression dont nous
verrons plus loin qu'elle n'est pas une metaphore mais recele
une signification technique precise; et il cite atitre d’exemple

1 Fut, 111, p. 323,
2. Fus., 1. p. 110.

3 Fut, 11, p. 425,
4, Fut, 11, p. 208,
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le cas de son maitre Ab( 1-Abbds al-Uryabi qui était ala
qadam Isa, «sur les, pas de Jésus » _

Cette vision, si importante qu'elle soit, n’est cependant
qu'une parmi beaucoup d’autres. Selon Sadr al-din QUnawj,
beau-fils et disciple d’lbn Arabi, «notre maitre avait le pouvoir
de rencontrer ['esprit de qui il voulait parmi les proPhetes
ou les saints du passe, et cela de trois manieres : tantot en
faisant descendre ceux qui se trouvent dans ce monde !,des
esprits] et en les percevant dans une forme corporelle subtile;
tantot en les rendant présents dans son sommeil: et tantot
en se depouillant |ui-méme de sa forme matgrielle 2». Et, de
fait, les ecrits du Shaykh al-Akbar evoquent, a d'innombrables
reprises, ses rencontres avec les grophetesS 0u, notamment
dani Jes subtils dialogues du Livre des Theophanies (Kitah al-
tajalliyyat), avec les saints du passed; et ‘cela de” maniére
aussi paturelle que celle qui est la sienne lorsqu’il loarle des
awliya de son époque qu'il a connus et fréquentes. Il va donc
de soi que le mot «doctrine » dont_nous usons dans le titre
de cet ouvrage renvoie a la traduction écrite d’une connais-
sance visionnaire et d’une expérience personnelle de la
sainteté : nous ne trouverons pas chez Ibn Arabi, sur ce sujet
ou sur I’un quelconque de ceux qu'il aborde, I'expression
systematique d’une théorie telle qu'on pourrait la lire sous
la plume ‘d’un theologien. Il nous en avertit d'ailleurs assez
souvent lorsqu'il mentionne les conditions de rédaction de
Ses ouvrages . «Je n’ai pas ecrit fit-ce une seule lettre de ce
livre autrement que par dictée divine (imla ilahr) et projection

1 Sur e shaykh, dont le cas sera décrit plus précisément dans le chapitre v,
voir les références indiquées dans la note 3 pagg 98.

a nzhé(ejlte Par 1on al-Imad, Shadharét al-dhahab, Beyrouth, s.d., v, p. 19
638).

3. Voir par exemple Fut., I, p. 151; 1V, rlJ_F 17, 184, .

4. Le Kitdh al-tajalliyyat a eté édité a Hayderabad en 1948 (rééd. s.d,
Beyrouth). Osman Yahia &n a donné une nouvelle édition, accompagnée de
detx commentaires, celui d'iBN Sawdakin (disciple direct d’lbn Arabi, qui
s¢ borne en fait a transcrire le commentairg oral quen fit le Shaykh al-
Akbar lui-méme) et celui, anonyme (attribué par Brockelmann a Abd al-
Karim AL-JiLi), qui Porte_le fitre de Kashf al-ghayat (revue Al-mashrig, 1966-
19672. On 'y trouve le récit de rencontres avec toute une série de personnages
aYan_ vecu Rlusueurs siecles avant 1bn Arabi, tels Junayd, Hallaj, Dhi 1-Nun
al-Misri, Sanl al-Tustarf, etc.
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seigneuriale (ilod rabbanjz,l » Ailleurs il souligne que l'ordre
méme des matieres traitées ne procede pas de sa propre
volonté : si c’était le cas, dit-Il cqthprdre serait different et,
par_exemple, le chapitre des Futthat sur la sharia (fa Lol
divine) aurait logiquement précedé les chapitres consacres
aux_prescriptions rituelles, alors qu’il apparait en fait bien
apres23 Seuls donc, un cheminement aux multiples détours
parmi les milliers de pages qui composent son_ oeuvre et une
confrontation de textes parfois contradictoires a premiere vue
permettent de mettre en evidence |a cohérence de son
enseignement et d’en dégager les implications. Le lecteur ne
doit pas s'etonner si, pendant ce parcours, il advient que les
arbres [ui cachent quelque temps Ja forét.
La revendication par lbn Arabi d’une inspiration diving
(directe ou, comme dans le_cas des Fusls al-hikam qu’il
recoit des mains mémes du Prophete, indirecte), le recours
a ces témoignages. de Iinvisible qu'il. invoque presque a
chaque page, la” difficulté enfin de saisir sa doctrine dans
toute son ampleur et avec ses nuances a travers la multiplicite
des énoncés et la diversité des points de vue successifs
expliquent sans doute en partie les attaques violentes dont sa
conception de la sainfete sera I'objet. L'aveuglement et la
mat,%aklse foi feront le reste. «L’esprit dont” I'auteur des
Futunat pretend avoir regu cef ouvra%e est un esprit sata-
nique », declare 1bn Taymiyya (m. 728/1328) qui, pour mieux
convaincre, cite aussi un récit du shaykh Najm al-din b. al-
Hakim, lequel assista aux obseques d’Ton Arabi en 638/1240 :
«Mon arrivée a Damas coincida avec la mort d’lbn Arabi.
Je vis son cortege funebre et cétait comme si une pluie de
cendres l'avajt recouvert. Je con\prls quil ne ressemblait en
rien au cortege funébre des awllya, »3 Mais lbn Taymiyya
ne se conterite pas de ces notations impressionnistes” ‘et

L Fut, I, p. 457. L . _ _

2. Fut, 1, 8 163. Sur I’|nsF|rat|on des écrits d'iBN Arabi Voir aussi -
entre autres - Fut., 1, p.59; 11, p. 334, et le prologue des Fuss, ouvraqe
ui, dit-il, lui est remis au cours d’une vision @ Damas en 627/1229 par le
rophete Muhammad lui-méme (Fus. 1, p.47). _

3 Ibn Taymiyya, Majmi’ fafawa Shaykh al-islam Ahmad b Taymiyya,
Riyad, 1340-1387, Xl, [l) 511 (le récit du shaykh Najm al-din figure dans
Majmu‘at al-rasd’il wa 1-masa’il, éd. Rashid Rida, V] p. 77).
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consacre a une_critique en regle des idées d’lbn Arabj et de
son ecole relatives aux awlya un long am;f_hLet intitule -
on ne P_eut etre plus clair!- Al-farg bayna awliya al-Rahman
wa awliya al-Shaytan, «De la distinction entré les sants de
Dieu et les saints’ de Satan »". Sur ce theme et sur quelques
autres éle «panthéisme » supposé_d’lbn Arabi, son interpre-
tation des versets coraniques relatifs au Pharaon de Ihistoire
de Mojse et de ceux concernant les chatiments infernaux, etc.),
la_ polémique se deéchaine a la fin du xmesiecle, a I'epoque
méme ou, a Paris, Etjienne Tempier condamne deuyx cent dix-
neuf propositions « heretiques »des «averroistes lating » (parmi
lesquels Siger. de Brabant, que Dante placera au Paradis)23
Elle se poursuit encore de nos {ours. Osman Yahia a denombré
trente-quatre ouvrages et cent trente-huitfatwa-s (responsae de
{url_ste(sj) hostiles a Ibn Arabi entre le vnesiecle de Imegire et
a fin du ixe, et cette liste n'est pas exhaustive ; elle ignore des
auteurs de réputation locale seulement et ne tient pds compte
de la litterature en persan 3 Ces diatribes, qui se repetent de
genération en qeneratlon et empruntent dailleurs générale-
ment I'essentiel de leur argumentation aux «prapositions
condamnables » methodiquement recensées par 1on Ta¥-
miyya 4 n'avaient jamais cessé; mais elles ont repris de 1a

L lonTaymiyya, Majm{’fatdwd, XI, pp. 156-310. _ o

2. Les accusations ﬁqrtees ici et 13 présentent d’ailleurs bien des simili-
tudes : interprétation hérétique des données scripturaires et traditionnelles
sur_les peines de I'enfer, éternité du monde, licence sexuglle (un théme qui
revient constamment chez Sakhawi. Cf. Al-gawl al-munbi, ms. Berlin 2849,
Spr. 790, par exemple ffs 174, 97b..). Classique grief anti-soufi formalisé
par Ibnal-Jawzi dans son Talbis Iblis (Le Caire, s,d., pp. 351-356), |’accusation
A'ibdha (antinomianisme) portée contre 1hn Arabi est en contradiction absolue
avec ses positions relatives a la Loi divine (sharf’a), sur lesquelles nous
reviendrons dans le cours de cet ouvra%e. ,

3. 0. Yahia recense d’autre part trente-trois fatwa-s favorables au Shaykh
al-Akbar, 1l faut observer, a propos des fatwa-s hostiles, que la source
Prmupale d’0. Yahia est le Qawl al-munbi de Sakhawj (m. 902/1497). Or,
es quelque cing cents folios de cet ouvrage se raménent souvent'a un
catalq?ue de commérages ou de propos a l'emporte-piece quon peut
difficilement assimiler @ des fatwa-s stricto sensu-, ce qui, bien slir, n'6te rien
a la polémique de sa violence et de son ampleur. _

4. "Sur ce sujet, voir la these de 3" cycle de Cyrille Chodkiewicz, Paris 1V,
novembre 1982, Les Premigres Polémigues autour d'lon Arabi: Ibn Taymiyya,
et, en particulier, sur le theme de la sainteté, les pages 142-221.
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wgueur, a la fin du siecle dernier, avec le mouvement des
salafiyya  Plus récemment, elles ont été relancées avec beau-
coup de violence en Egypte ou des débats dans |a presse, a la
radio_ et Jusqg,’au Parlement ont aboutA 2 linterdiction - levee
depuis - “de I%edition critique des Futlinat Makkiyya entreprise
par Osman Yahia. Le coup d’envoi de cette cam?%gne fut
doppé par une lettre ouverte publiée dans le quotjdien Al-
Aknbar du 14 novembre 1975. L "une des questiones disputatae
dont s'emparerent les censeurs d’lon Arabifut, 1a encore, celle
de la nature et des formes de la saintete 2

Aux idees, Ju%ees, herétiques, du Shaykh al-Akbar, ses
censeurs opposent généralement les données scripturaires et
les opinions ou les"pratiques des «pieux anciens » : compa-
nons du Prophete, soufls des premiers temps de [I'islam.
vant d'aborder I’expose de la doctrine d’lbn Arabi, un retour
en arriere s'impose donc et, en tout premier lieu, un retour
a la source par excellence qu'est le, Coran. Mais il est
nécessaire d’evoquer au prealable un épineux probléme de
terminologie. _ , \

Nous, traduisons par «saint » conformement ix |'usage et
faute de mieux, le mot wal, au pluriel aw |¥a,_ e la
racine WLY. Il faut tout de suite signaler, sans anticiper sur
les analogies ou les dlffereqpes qui. apparaitront ujterieure-
ment entre la nature du wall et sa fonction dans I'économie
de la spirifualite islamique et celles du saint dans d’autres
formes religieuses, _c{ue d’un point de vue strictement éty-
moI_oglque, les veritables équivalents des termes  francals
saint » ou «saintete » devraient étre formes sur la racing QDS,
qui exprime I'idee de pureté, d’inviolabilité et fournit donc
16S correspondancgsAs%uhaltees avec le grec hagios et le latin
Inclut (hébreu qados ); ou encore sur la racine HRM, qui
exprime  une notion certes distingte en principe gcelle e
sacralisation » que traduisent le hieros grec et le sacer latin)

L. Sur la position des salafiyya concernant les saints et le «culte » dont
‘15 sont I'objet dans le soufisme, voir J. Jomier, Le Commentaire coranique du
Manar, Paris, 1954, chap. vu. o

2, Voir les articles du shaykh Kamal Ahmad Awn (Dalalat ; kitab al-
-utlihat ») dans la revue Liwa al-islam, cing premiers numeros de 1976 et
Plus particulierement le numéro de mai-juin, pp. 32-39, et celui de septembre-
ctobre, pp. 23-30.
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mais qui, dans la pratique, n'est pas foujours discernable de
celle de sainteté : en anglais, the Holy st «le sacre » maig
the holy man signifie usuellement «le saint homme » Or, ni

les mots issus de”la racine QDS ni ceux issus de la racine HRM
ne sont nan‘aIe,ment appliqués aux personnages que désigne
le mot wall a I'exception, pour QDS, de Iemflgl - fitre
osthume - de I'eulogie traditionnelle gaddasa Llahu sirranu
«Que Dieu sanctifie son secret! »). Il est interessant de noter
quen revanche le vocabulaire arabe chrétien utilise gidais
pour designer les saints ; I'ecart des deux lexiques a |'interieur
d’une méme langue, S'il sexplique aisément par. des consi-
dérations historigues, est un signal digne d’attention.

Le sens premier de WLY™ est célui de proximité, de
contiguité; en deérivent deux familles de signification: «étre
ami », d’une part, «gouverner, diriger, prendre en charge »
d’'autre part. Le wall c’est donc proprement T«ami», celui
C%JI est proche mais ayssi, comme le souligne par. exemple
Ibn Manzdr dans le Lisan al-arab, le nasir, «celui qui assiste »
le mudabbir, celui qui regit. . ,

Une parenthese ‘simpose ici. Si, pour des raisons de
commodite et en Se reservant de Premser ulterieurement les
analogies et les différences entre les valeurs sémantiques de
ces deux termes, on traduit wali par «saint », quel est le mot
arabe correspondant a «saintete »? On trouve, employés
concurremment, Wilaya et walaya. Pour. Henry Corbin, qui
etablit entre ces deux formes une distinction catégorique,
I'emploi - courant dans le soufisme - de wil ga_ %m, ans
son acception. usuelle, inclut une notjon d‘auctoritas) est un
contresens spirituel ou se révele I'ambiguite d’'une «imamo-
logie qui n'ose Fas dire son nom » |. Nous reviendrons dans
[a”suite de cette étude sur cette affirmation. ou d’autres
semblables qui réduisent le tasawwuf, Partl_cullerement dans
le cas d’lbn Arabi, a n'etre qu'un crypto-shitisme.

D’un point de vue strictement linguistique, il ne fait pa
de doute que le scheme Q/,vaz,n fr'ala’sur lequel est construit
W|Ia[ya est narmalement utiljse pour exprimer I'exercice d’une
fonction (knilafa designe la  fonction de calife, Imara
fonction d’émir; de meme wilaya, dans le vocabulaire poli-1

1 Cf. En Islam iranien, Paris, 1971, 1, p. 48, n. 20, et 11, pp. 9-10.
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tlalue et administratif, désigne |a fonction du zvali [avec un
a long]-le gouverneur, le prefet.. - et, par extension, son
domainé de compétence). Le scheme fa‘dala sur lequel est
modelé walaya exprime, lui, un etat et paraif donc plus
adéquat pour’ former le terme propre & rendre la nature du
wall (avec un a bref) ce qui le constitue comme tel. Les
manuscrits ongmarx de textes soufis, lorsqu’ils sont vocalisés,
faute de quol” wildya et walaya sont indiscernables dans
I'ecriture, traduisent” néanmoins” une hesitation entre I'un et
I'autre. Le Iangiage parlé, et notamment celui quon peut
entendre dans Tes turug en pays arabe, marque une nette
préference pour wildya, et il semble bien que cette vocalisation
saglome sur une longue tradition. Ce choix sexplique pro:
bablement, au moins’en partie, par un souci d’euphonie qui
conduit fréquemment les locutelrs arabes a dissimiler un' a
bref en 1 au voisinage d’un a long. Mais il a peut-étre d'autres
raisons et n’est pas sans relation ‘avec la maniere dont le wall
est percu dans la communauté musulmane : les pouvoirs dont
ce dernier est doté sont plus reperaples, et d’une importance
immédiate plus évidente pour la amma - le commun des
croyants - que les caracteristiques essentielles qui en sont
pOl]l[tant la. source. Quoi qu’il en soit, I'opposition entre
Walaya et wilaya ne doit pas étre exageree. Les IexmoPraphes
arabés, quant ‘a_eux, font état de discussions sur_ [es sens
précis a donner a ces deux mots et leurs rapports réciproques:
mais, apres avoir mentionng des avis opposés, ils hesitent
manifestement a trancher. Notons au passage. que, pour un
romain fardif, Yamicitia, terme usuel_pour definir fa relation
a un saint patron, exprimait a la fois, comme le remarque
Peter Brown, la notion d'«amitié ».- au sen_iﬂfort; et celle
de p%rp{ectlon et de pouvoir : waldya et wildya simultane-
ment .

L Cf. Lisan al-arab, Beyrouth, s.d., XV, p.407; Taj al-arCs, s.L.n.d., X,
p. 398 sq.; voir aussi, pour I'épogue contemporaine, Al-m uaam al-wasit publie
par I’Académie de langue arabe du Caire, 1961, P 1070. Les orientalistes
eux-mémes sont partages : Massi%gon emploie tantot wilaya, tantdt waldya-
Afifl (dans sa these sur Ibn Arabi) et P. nwyia (dans Exégese coraniqug et
langage mYsthue), I'un et l'autre arabophones de naissance, utilisent wildya.
Sur I’emploi de amicitia dans le vocabulaire chrétien, cf. Peter Brown, La

Sociéte et le sacré dans I'Antiquité tardive, Paris, 1985, p. 23.
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Il reste que le meilleur argument en faveur de waldya, du
point de vue qui est ici le notre, réside dans le faif que ce
vocable, a la difference de wilaya, possede des, reférences
coram(iues ce qui, pour les maitres du_tasawwuf, et certai-
nemen en tout cas pour [bn Arabi était un motif suffisant

de le préférer. On Ie trouve en effet a deux reprises, une
premlere fois appliqué aux hommes - et en connexion tres
significative avec awliya, 3 figure dans le_méme verset
or. 8:72) - et une seconde fois appliqué & Dieu (Cor. 18 :
4). Nous retiendrons donc cette forme. Sans juger cependant
condamnable I'emploi concurrent de wila a Cette prudence
est d’autant plus necessaire que, pour compliquer les choses
le recours & I'argument scripturaire n'est pas aussi decisif
qu'il'y parait : surles sept « lectures » traditionnelles du Coran
retenues par Ibn Mujahid, il en est une en effet, celle de
Hamza, qui, dan 5| lés deux versets que nous Vepons, de
mentionner, lit wildya 1 ou les six autres lisent walaya |.

Les occurrences de la racine WLY dans le Coran sont
d’ailleurs fort nombreuses puisque, sous diverses formes, e
gest résente deux cent vingt-sept f0|s Wall et son iurle
W|I%/ apparaissent avec des significations tres dlverses:
positive, gomm% dans everset 107 62 ou il est fait mention
des awliya Allah, des «saints de Diey » qui pe sont ex oses
«ni a Ia crainte, i a laffliction » (L& khawfun alayh
13 hum yahzandn) : formule qui, par un jeu subti decho
révele que ['instauration de la waldya comude avec le_ point
de depart du cycle humain puisqu'on la retrouve textuelle-
ment (Cor. 2:°38) dans le discours divin adressé a Ad?
IQrsque la faute pardonnge (Dieu est «revenu a |UI »
taba alaynt), Il est envoye sur terre pour accomplir son
mandat de”khalifa, de Tocum tenens. "Nég alve en ‘autres
versets tel celui (4 :76) qui mentionne Ies aW| a al-s ﬁxtan
les «saints de Satan » expressmn qui fournira a bn Tay
le titre de Pouvrage cité plus haut et suggere mysterleusement
Iidée d’une «sainteté & rebours » g'une hiérarchie symeétri-
quement Inverse de celle des «saints de Dieu » et qui 4
comme elle, son Pdle 2

L Tafsir de Razi, Téheran, sd., XV, p. 210, a propos du verset 8: 72
2. Ce «pole » des «saints de Satan » n'est autre que le Dajjal (I'«impos-
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D’autre part si wall peut sappliquer a 'homme, il est
aussi I'un_des Noms dyvins (et I'on verra que, chez lbn Arabi,
cette particularité revét une importance capitale) ; « Alldh est
le wall de ceux gm croient: I les fait sortir des ténebres vers
la lumigre » (2 : 257). «Allah est Te wall des croyants » (3 :68).
«l_es mgustes sont,” les uns gour les autres, des awllya-, et
Allah est le wali des pieux »&4 - 19). Les exegetes musulmans,
sans resister toujours a la tentation de préndre en compte
des nuances assez arbitrairement distinguees, e sont efforces
de classer les, dlfferentes_slginlflcatlo_ns de wall dans le Livre
sacre. Mugatil, au vinesiécle, en discerne dix 1 qui, en fait,
se ramenent a deux : la_premiere, en relation directe avec la
notion de proximite qui est, nous l'avons dit, le sens initial
de la racine, est, selon les contextes, celle d’«ami », «compa-
gnon », «parent », «allié », «conseiller »; la seconde est celle

e «protecteur » ou de «gouverneur ». L’existence de ces
deux fappilles de signification est liee a la nature méme du
mot wall. Ce dernier est en effet construit sur le schéme
ambivalent fa il qui, en arabe, peut avoir aussi bien un sen
actit (celur qu'exprime plus habituellement la forme fa |§
quun sens passit (correspondant a la forme maful) : le wall
est_donc a la fois le proche, l'aime, celui qui est protege,
assiste, pris en charqe, et le protecteur, le «patron » (au sens
romain _du tFru]e), e gouverneyr (= al-wall, participe actif
copstruit en fa Il). De cette ambivalence des Noms divins en
fa’ll mentionnés dans le Coran, Ibn Arabi tirera d’ailleurs
des conseqﬂe,ntigs doctrinales majeures en montrant que, Qar
exemple, al-alim (géneralement traduit qu «le Savant »)
désigne Dieu en tant qu'il est a la fois al-alim (Celur qui
sait) et al-ma’lim %Celm qui est su) : le seul Connaissant et
le seul Connu en foute chose connue 2

teur »), qui ne S'identifie. pas seulement & I’Antéchrist mais représente une
fonction dont I’Antéchrist est l'ultime _titulaire (cf. Sha’rani, Mukhtasar
-adhkirat al-Qurtubi, Alep, 1395 h., p. 179, qui cite un hadith selon lequel
le nombre des daljalun est «proche de trente »; et Suyqt), Jami’ al-sagnir,
Le Caire, 1954, I1, p. 78, qui donne un autre hadith précisant qu'ils seront
vingt-sept «dont quatre femmes »2. .

];|£1>' P. Nwya, Exégese coranique et langage mystique, Beyrouth, 1970, pp. 114-

2. Fut, 111, p. 300. Ajoutons qu'un autre mot de la racine WLY fréquem-
ment employeé dans le Coran et le hadith présente, pour des raisons différentes,
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TOLiLeS les élaborations doctrinales des notions de wali ou
de walaya partent du Coran ety renvoient. Mais la medltau%n
du Livre revelé s'enrichit et se précise par celle du hadith,
des paroles du Prophete. La aussi, la frequence des derives
de la racine WLY est considérable * Nous nous bornerons,
pour l'instant, a sqna,le,r guelques hadith-s parmi ceux qul
sont le plus souvent cites dans les ouvrages de tasawwui, en
négligeant les Ie?eres variantes qu'’ils peuvent présenter selon
les” récensiqns. IT est a noter qu’il s'agit dans la plupart des
cas de hadith-s qudsi-s ou, par la bouche du Prophete, ¢’est
Dieu lui-méme qui s’exwme a la_premigre personne. «Le
plus digne denvie de Mes awliyd aupres de Mol est un
croyant dont les possessigns sont’legeres, qui trouve sa joie
daris la priere, accomplit parfaitement le service de son
Seigneur et Lui obeéit en secret. Il est obscur parmi les
hommes et nul ne le montre du doigt2.. » «Sachez qu’Allah
a des serviteurs qui ne sont ni_propnhetes ni martyrs et_que
les prophétes et les, martyrs envient en raison de ledr position
et de leur proximite d’Allah [..] on disposera pour eux au
Jour de la Resurrection des chaires de lumiere. Leurs visages
seront lumiere [..]. Ce sont |es awh){a d’Allah 3 »

Un autre hadith - man ada |t waliyyan... - est inlassable-
ment repeté dans d’innombrables textes et joue un role majeur
dans I'enseignement d’lbn Arabi sur la Walaya. Nous n'en
donnons icj ue la premigre phrase - « Celui qui est I'ennemi
de Mon wall, Je lui declare la guerre »-, nous reservant de
citer ultérieurement le texte complet en 'accompagnant de
com enéalres du Shaykh al-Akbar4. Mentionnons encore
deux hadith-s qui constituent des références importantes puy
la définition du wali: «Parmi Mes serviteurs, Mes awliya

la méme_ambivalence que wali, ce '(iUi permet également de I'appliquer
tantdt a Dieu et tantot aux hommes : il s'agit. de mawla (qu’on peut traduire
approximativement (Pﬁr «patron » ou é)ar «client », au sens romain) qui fait
Parue des «faux adaad » c’est-a-dire des mots qui désignent indifféremment
‘un ou l'autre terme d’une relation, comme en francdis le mot «hote »

1.3 2(32f.3 ggensinck, Concordances et indices de la Tradition musulmane, VII,
ppZ. Tirmidhi, zuhd, 35; lon Hanbal, V, pp. 252, 260; Ibn Arabi, Mishkat
al-anwar, hadith n° 3

3. Tirmidni, zuhd, 53; lon Hanbal, V, P6D 229, 239, 341, 342 343,

4. BukhArf, rigag, 38; lbn Maja, fitan, 16; Ibn Arabi, Mishkat, n°91.
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vorMeu;( uhse %QEVJennen; de Moi » (ou «qui M’invoquent »
yadnkurana bi-dni r? 1: «J'al mis en réserve pour Mes awlly

cuatre-vingt-dix-neuf Miséricordes...2» Nous rencontrerons,
au cours de_ce travail, bien d'aytres traditions prophétigues
et leur dechiffrement par les maitres du taiawwufse revelera
essentiel pour comprendre ce qu’est le wall. Mais, disons-le
tout de suite, c’est ['atre méme du Prophéte qui, en définitive,
donnera la clef du secret de ce nom que Dieu et I'nomme
se partagent.

1. Ibn Hanbal, 111, p. 430.
2. lbn Hanbal, 11, p. 514.



Il. «CELUI QUI TE VOIT
ME VOIT »

Un premier examen rapide a permis. d’entrevoir dans Ies
mots wall et walaya deux groupes de 3|gn|f|cat|ons com{)
mentaires se rat ach nt Iun e plus général - a la potig
de «proximité » (qurb), I'autre - dérive du précédent - a celle
de «prise en char%e » de «gouvernement » Ces deux series
de valeurs sémanfiques véhiculées par la racing WLY et
conflrmees par des reférences scripturaires dgterminent,
implicitement ou explicjtement et sans s'exclure 'une I'autre,
toute ?efmltlon du wall, du «saint » Pour lbn Taymjyya
les awll a sont purement et simplement les mugarrabin; les

rapprac es », terme coraniqué designant la_ plus . haute
categorle es élus, celle qui se tient au=dela de la distinction
blnalre entre les «Gens ‘de la Droite » et les «Gens de la

auc ex et que %Cpran (56: 10-11) mentionne également
sous le nom de sa |qun «CeUx (?LII precedent », les «devan-
clers ». Jyrjani &qw ans ses Ta'rifat distingue clairement, ui,
entre walara et wila a en les faisant correspondre respecti-
vement a I'etat du Wali et a sa fonction cosmlque) definit
au X|ve3|ecle la Wal%ya comme etant la proximite [dé Dieu]d
1| , au xvnie, donnera pareillement, comme équivalent

de walaya, al-uns, l'intimité [avec Dieu]3 Ibn Arabi insistera
parfois, 61u contraire, sur la notion d’assistance divine (nusra) :

Les awliya, ecrit-1l, ce sont ceux que Dieu a pris en charge

1 bn T aymiyya Maljmu ‘at al-rasd’l, 1, p40
et Ta'rifat, Istanbul, 1327 h., p. 172

1973 Mlchon Le Soufi marocain Ahmad Thn Ajiba et son mi’rdj, Paris,
I0
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en les assistan ghum al-ladhina tawallahum Allah bi-nusratihi;
le verbe tawalla employe ici dérive de la racine WLY) dans
leurs. combats fontre les quatre adversaires : la passion (al-
hﬁwal)A I’?go (al-nafs), le monde flal-dunya) et le ‘démon (al-
shaytanjl. »

h){als es textes que nous venons de citer sont relativement
tardifs, Qu'en est-il au debut de I'islam? Selon une sentence
sarcasfique rapportee par Hulwml, le tasawwuf - ce mot
ue, depuis que Tholluck, en 1821, publia son Ssufismus, sive
theosophia Persarum pantheistica, nous traduisons assez malen-
contreusement par «soufisme » - «c’est aujourd’hui un nom
sans realité alors que c’était jadis une réalité sans nom ». Sj
I'eclat spirituel de I’epociue ou cg jugement abrupt fut porte
oblige a ne voir dans Ia premiere moitie de cette phrase
qu'un paradoxe desting a stimuler le zele des_novices, la
seconde est historiquement fondée : la plus ancienne appa-
rition enregistrée du terme sUfi date du milieu du uesiecle
de I’hégire”(vmesiecle de I'ere chrétienne) ou on le trouve
applique, a Koufa, au fameux Jabir IYn HaYyan, disciple de
Jafar Sadiq. Ainsi en va-t-il de la walaya : 1 chose_précede
le mot. Toujours selon Hujwiri, en effet, C’est Hakim Tirmidhi
ixesiecle) gm aurait_introdult ce vocable dans le lexique
echnjque du soufisme ou il ete1|1 gus ualors .inconnu3
Hujwiri savait évidemment_que waa(y, all, awliya, appar-
tenant au vocabulaire du Coran et du”hadith, ne pouvaient
as. avoir été ignoreés co,mPIetement pendant deux siecles.
lais son affirmation n'est pas contredite par les traces
d’emplois antérieurs ?u on peut relever. Ellg est en effet
justifiee par un fait plus_important que la S|mFIe mise en
circulation d’un terme : Tirmidhi est assurement le premier
aavolr entrepris I8lucidation doctrinale du concept de walaya
et cela suffit a expll(LuerAIa place que son, ceuvre occupera
dans les ecrits d’Ibn Arabi sur le méme sujet. =

Né au Khordsan au inesiécle de I’hégire, Tirmidhi mourut,
tres age, vers 285/898. Selon son éleve Abu Bakr al- Warrdg,

L Fut, I, p. 53,

2. Hujwiri, pKa\shf al-mahjub, trad. R. A. Nicholson, Londres, 1911, p. 44,
3 ]bld., p. 210, Ce passage duAKashf al-mahjdb (consacré aux hakimiyya,
¢ est-a-dire aux disciples de”Hakim Tirmidhi) 1llustre bien la confusion qui
régne sur les sens a attribuer respectivement aux termes waldya et wilaya.
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il avait été le disciple de Khadir (ou Khizr, lorsqu’on transcrit
|a forme persane de son nom), I'immortel initiateur errant, qui
le visitait chaque dimanche Accus? en raison semble-t-il de
ses pasitions sur le probleme de [a walaya, d’gtre un mutannabi,
c’est-a-dire de prétendre a la dignite prophetlc‘ue, jlfut dénoncé
au gouverneur de Balkh et connuﬁ de pepibles épreuves, Son
oeuvre majeure, le Kitab khatm al-awliya, le Liyre du Sceau
des saints - probablement rédige vers 260/873 -, a été longtemps
considérée comme perdue et N’était pratiquement connue qu’a
tra ?(r_s les citations qu'en donne 1bn Arabj dans ses FutUhat
Makkiyya. La découyerte de deux manuscrits a Istanbul il y a
une trentaine d’années (un troisieme @ éte identifié a Londres
depuis) a_enfin permis'a M. Osman Yahia d’en établir une
edition Chl‘ltl ue#.)
Le Knhatm al- , n.

presentan[Ade maniere, systematigue les idees de son auteur
sur la walaya. C’est ainsi que, dans le decoupage en vingt-
neuf chapitres operé par O. Yahia, la notion de”«Sceau des
saints » apparait’ dans le chapitre vin, est reprise_ dans le
chapitre xm et etudiee de nouveau dans le chapitre xxv.
Dialogue sinueux entre Tirmidhi et |'un de ses disciples, ce
texte Singulier est avant tout transcription d’une expérience

L Ibid., p. 141, Voir ayssi, p. 142, Ianecdote rapportée par Abd Bakr al-

arré_(iAet oU intervient également le personnage de Khadir. )

2. Kitéb khatm al-awliya, Beyrouth, 1965. Osman Yahia a donné de cet
ouvrage une traduction (inédite) dans son mémoire pour l'obtention du
diplome de I'Ecole pratique des Hautes Etudes. On y trouvera (pp. 41-69?
une b|b||0gralph|e recensant les oeuvres de Tirmidni (Cf. également GAL, I,
p. 199, et™SI, 355; GAS, I, pp.653-659); les seules publiées a notre
connassance sont, outre Je Khatm al-awliy, le Kitab al-riyada wa adab al-
nafs, ed. Arbem{, Le Caire, 1947 le Bayan al-farq bayna |-sadr wa |-galb
wa I-fi'ad wa 1-lupb, éd. Nicholas Herr, Le Caire, 1958; et Al-hajj wa
asraruhu, éd. Husni Nasr Zaydan, Le Caire, 1969. Sur Tirmidhi luj-meme,
voir la traduction des principaux passages de son autobiographie spirituelle,
Bad’ al-sha’n, dans l'introduction d’OsMAN Yahia a sa traduction du Khatm-,
Attar, Tadhkirat al-awliya, éd. Nicholson, Londres, 1905-1907, II, pp. 91-
99; L. Massignon, Essai Sur les origines, du lexique. technique de la m¥5t| ue
musulmane, Paris, 1954, pp. 286-294%not|ce superficielle et assez malveillante;
redlgee, au surplus, alors que Masm/gnon ne disposait pas du texte du
Khaim)-, Abd al-Muhsin al-Husayni, Al-ma’rifa inda |-Hakim_al-Tirmidhi,
Le Caire, s.d. (antérieur en tout cas au titre suivant qui le cite); Abd al-
Fattah Abdaliah Baraka, Al-Hakim al-Tirmidhi wa' nazariyyatuhu f1 |-
waldya, Le Caire, 1971, 2vol. (le premier volume est biographique).

awliyd ne ressemble en rien a un traité
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spirituelle que voile discretement I'impersonnalité du ton, Les
premieres Il(t;nes en définissent le propos: «Tu viens d’gvo-
uer le debat que certains ont squleve a propos de la Walax{a.
U as pose des li]_UQSl’IOﬂS sur le cas de la waldya, sur les
demeures des aw| |Ya, syr ce quiimplique I'adhésion a eux.
Tu as demandé si fe wall était ou non conscient de son état
car tu as entendu dire que Ja waldya n’était pas connue de
ceux qui la possedent. Enfin tu interroges sur ceux qui
croient Ia posseder alors qu’ils en sont en fait fort Igin. Sache,
en verite, que ceux qui discourent sur la walaya ne la
connaissent point. Il tentent de I'observer au moyen d’une
science exterieure et n’expriment que des opinions_indivi-
duelles ou sappuient sur des analogies fallacieuses. Ceux-(a
ne sont pas favorises Pgr leur Seigheur. 1ls n’ont pas acces
aux demeures de la walaya et n'ont'aucune idée de la maniere
dont Allah procede K» o ,
_Une distinction fondamentale apparait deA le début de
I'ouvrage. Elle repose sur la notion de Hagq Allah qui 5|gn|f|e
proprement le «droit d’Allah », celui qui_résulte de sa
suzeraineté absolue sur tous les etreik ﬁour Tirmidht, il eslt
es?entlel de ne pas copfondre le wall hagq Allah et e wali
Allah haggan. | ){ a |a en effet deux modalités, ou plutot
deux degres _ge a vie spirituelle. L'un est fondé sur la
pratlciue du siaq - la véridicite ou la sincerité, la virtus par
excellence - qui. implique I'accomplissement intégral des
obligations, intérieures ou exterieures, découlant du lien
«feqdal » entre le vassal et son seigneur. L'autre repose sur
I'opération de la grace (minna). Dans le premier cas, I'étre
se caracterise par la 10ada, T<observance»; dans le second
P,ar la ubud:yy . un mot derivé de la méme racine mais ,%ug
on peut traduire par «servitude » et (im, chez Tirmidhi
comme plus tard chez lbn Arabi de%lgne a conscience d’une
indigence ontologique radicale. La 1b3da, qur se situe au plan
des %cles, n'exclut pas totalement l'illusion de |'autonomie.
Lau ud,lg/ya, ui se rapporte a I 'étre, I'oblitere definitivement.
Le «droit de Dieu »sur la créature a pour corollaire implicite
le droit de la creature sur le Createur : le wall hagq Allah,1

1 Nous reprenons ici, avec de tres légeres modifications, la traduction
d’0. Yahia, op. cit., pp. 100-101 (pp. 114-1167du texte arabe).
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dont la sainteté ?Aonswte a servir le droit d’Allah, donne pour
recevoir. Le wali Allan, lui, ne sert qu'Allah et n'a rien a
echanger. Mais la servitude absolue qui est la sienne est
'espace vide ou se.déploie la Plénityde absolue ;c’est pourquoi
I'une des caractéristiques de la walaya authentique, ou plutot
la garantie méme_de son authenticité, est, dit Tirmidhi, la
descente de la saking, la «Paix » mais aussi, conformeément a
I'etymologie, la « Presence »de Dieu. Il n’est donc pas étonnant
%uij’un_ es signes exterieurs auxquels on reconnait le véritable

ali soit celul que mentionne un hadith selon lequel «les
saints, parmi vous, sont ceux qu’on e peut voir sans se souvenir
d’Allah » L: le trait essentiel des awliya, ¢’est cette transparence
qui fait d’eux des lieux theophaniques privilegies.

Une question se pose, a laquelle etait “nécessairement
confrontee, en islam, toute doctrine de la perfection spiri-
tuelle, quelle que fat la terminologie employee pour désigner
les formes e{,les degreés de cette derniere : quel est le rap ori
entre le wall, d’'uné part, et le nabi (prophéte) ou le rast
(envoye) d’autre part ?Nous touchons [a a ce point par%muller
de la’doctrine de Tirmidhi qui souleva, la colere des jugaha
et [yi valut, pendant toute une période de sa vie, des
persécutions quil évoque dans un court document autgbio-
graphique, le Bad’ al-sha™n. Pour lul, |a nubuwwa et la risaia
ont_un terme, qui coincide avec la fin du monde. Lorsque
se levera le Jour de la Resurrection, I'annonce eschatologique
et la promulgatlon de la Loi givine, qui sont respectivement
les missions du nabi et du rastl (rappelons que tout rasul est
nabi mais que I’inverse n'est pas vra), seront devenues sans
objet ; avec la consommation des siecles s'acheve le temps de
la"foi et de la loi., La walaya, au_contraire, subsistera
eternpellement, ce qui explique ‘que DIeALi se soit lui-méme
qualifie de wali alors que ni nabi ni rastl ne figurent parmi
les Noms divins. Est-ce a dirg que les awll%/a sont superieuys
aux prophetes et aux envoyés? Il n’en est rien '[OLfI rastl
tout nall est éminemment” et par définition un wall. C'est
en la personne méme des prophetes et des envoyés que lal

L Ibid., p. 166 (p. 36L du texte arabe). Cf. aussi pp. 177-179 (pg. 372-374
du texte arabe?. Sur ce hadith, cf. Suyati, Al-fath al-kabir, Le Caire, 1351 h.,

1, p. 214
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waldya est supérieure a la nubuwwa oy a la risala : elle est
la face cachee et perdurable de leur étre, dont le mandat
qu'ils exercent ici-bas ne représente que I’aspect extérieur et
transitoire. Entre prophétologie et hagiologie, une premiere
relation est ainsi clairement etablie, qu’lbn Arabi explicitera
ulterieurement. _ _

_Mais gu’en est-il de ce «Sceay des saints » qui donne son
titre @ I'euvre de, Tirmidhi? La encore, il faudra attendre
Ibn Arabi pour voir se préciser sa nature et sa fonction. Sur
le sens de cette dengmination que personne ne semble avoir
utilisee avant lui, Tirmidhi, bien qu’il en_ parle a plusieurs
reprises. dans ce livre ou dans d’autres écrifs, ne donne que
des indications allusives. I est «la preuve d’Allah devanf_ les
awliya. A ces derniers, Allah dira: ™ O assemblée des awliya,
Je vous ai accordé ma_ wala q mais vous. ne l'avez. pas
défendue contre I'immixtion d %go. Or voici qu'a celui qui
est le plus faible et le Plus eune dentre vous Il a ef¢ donné
de réunir véritablement en lui I'intégralité de la walaya sans
que son ego y ait aucune part. Et cela de toute eternite, en
vertu d’une grace spéciale d’Allah a I’endroit de ce serviteur
aqui 11 conféra le Sceau afin de réjouir fe ceeur de Muhammad
littéralement : de rafrajchir son eil] et d’écarter Satan... [Au
our de la Résurrection], Muhammed viendra muni du Sceau
de la Prophetie] et sera un garant pour les creatures contre
a terreur du Jugement; et Ce saint viendra, lui aussi muni
de son sceau, et sera pour_les awll){a, qui, auront hesoin de
lui, le garant de l'authenticité de 1a walaya 1”» Dans un
autre téxte cite par Osman Yahja2 Tirmidhi donne du
Khatm al-awliya une description lyrique qui mérite dtre
rapporteée :

o5t un seryiteur dont Allah a assumé [a charge. )
If est sous Ir\e[ |due |V|r1e;|fl arle % Al?ah,e end par Allah,
Efq te, VOIL, |t,?t medite par Affan.

él? I'a ren _ceebrg gar,oute a terre
t ['a Instaure imam des créatures

L 0. Yahia, ibid., pp. 232-233 (texte arabe p. 422). Nous modifions lége-
rement la traduction. A la fin du paragraphe 2 du texte arabe, le sens impose
de lire fa-htaju ilayhi l-avvl%a au lied defa-htaju ila l-awliya.

2. Ibid., p. 9L (dapres le Nawédir al-usdl, pp. 157-158).
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|l est le détenteu Bde Iewb‘eme des awliya
||Z arant es itants de Ig terre,

F uP gtacara %eeﬁsdd ,L&Ifj gbjet de Son regard,

Me es secrei fouet e Sa Jus ICe,

es hVIVler es oeurﬁ

Par |r| es cre&tures dans la Voie,
Par u renocdp rolts glvms

Cet tre esta e la onne Irection,
Lef heau ec ata.nt e la terre

Le ar len des registres des Saints

tI
Eu ulgrend a Allah les louanges qui Lui sont dues [..]
EestT elgneur ges saints

'est I Sage des

ages..
Si toyt cela Peut araitre assez enlgmathue il est, dans le
Kitab k atm a awllg/a un passage encore plus myfsterleux
Clest le | ongi questionnaire qui constitue, dans le classement
reteny par Téditeur, le quatrieme chapitre du livre. Defis a
la prétention de ceux qui «parlent comme les awliya » sans
posseder les qualifications necessaires, ces cent cihquante-
Sept questions sont donnees sans leurs réponses et restent
dé ourvues de to t commentaire. « Qu’est-ce que la sakina ? »
« ue signifie le adlt Dieu a creé les créatures dans une
ténebre ° (%ue& tait eur état dang cette ténebre ?» «Que
signifie le |t Alldh a cent dix- sePt qualités? Quelles
sont ces qualités ?» «Quelles paroles Allah adressera-t-il aux
Envoyés au Jour de |a Résurrection? » «Quest-ce que les
Clefs"de la Genérosité ?» « Combien y a-t-Il de degrés dans
la prophétie ?» «Q uest -Ce c1ue la prosternation ? Comment
a-t-elle commence?» «Que le Nom primordial dont
procedent tous les autres Noms?» «Ou est la Porte gui
révele le Nom cache aux créatures? » Aucune logique evi-
dente ne determine, dans la plupart des cas, la sucCession de
ces mterrogatlons dont la forme méme est souvent si cryéJthue
qu'avant d’envisager dY répondre on voudrait étre sir"d’avoir
compris Ia_nature de 1a question posée. Cette epreuve que
le sage de Tlrmldh 1m ose a celui qm se veut digne d’accéder
au secret de la walaya, nul, que l'on sache, ne se risquera a
I'affronter pendant tr0|s 5|ecles Il appartiendra a Ibn" Arabi,
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d’abord dans Tn _cou_ré tralie Inﬁdlt, e Jawab mustagim amma
saala anhu al-Tirmidht al-Hakim™ (La Reponse aux’ questions
de Tirmidni aI-Haklm)F upuls,, de facon plus_développee, dans
le. chapitre ixxiii des Futihat, de relever victorieusement ce
defi * En ce tournoi spirituel, deux solitaires se font face a
travers les ages. _ . ,

En dépit de ses formulations parfois m%llmes et du deésordre
apparent de sa_composition, fe Kilab Knatm aI-awhY_a elu-
cidait, .pour qui savait le lire, quelques aspects essentiels de
la Walaga. Mais cette ébauche Initiale d’explicitation doctri-
nale resta longtemps sans suite. Est-ce parce que ce sujet, ou
I'on ne peuts'avancer sans paraitre mettre en cause les
prl,vnegies de la Prophetle, exige d’étre aborde avec d’extrémes
précautions de langage? o

Le scandale souleve par les propos de Tirmidhi, ceux
qu'entrainerent peut-étre des expressions imprudentes utili-
sees par ses_disciples expliquent sans doute Ia circonspection
de ceux qui traitent apres [ui de ce theme. Ne parlons pas
des theologiens : on pourrait, par exemple, attendre quelques
précisions” d’'un homme comme Bagillani (xesiecle), .qui
consacre un ouvrage a la différence entre les mujizat
(miracles des prophétes), les karamat (miracles des saints), la
sorcellerie et la prestidigitation 2 Or il se porne a affirmer,
contre les mu'tazilites, I _ﬁpssmlllte,des karamat, Les awliya,
pour lui, ce sont les salinin, les pieux, equivalence quine
remplace pas une définition. ‘ ,

Si'I'on se tourne vers les soufis on. releve, assurément, des
allusions, parfois trés éclairantes mais une volonte évidente
de discrétion sur ce qui constltuTA la walaya per se. Certes,
bien des textes ou le mot de waldya n'est pas prononce et
ou 1l est question du arif (le %n,osthue), du sufi ou d’autres
dénominations semblables contribuent en fait a en preciser
la nature; mais on peut legitimement s’etonner de voir traité
par prétérition ou seulement brievement évoqué un terme
qui, a la différence des précedents, dispose de références

L Fut, I, pp. 40-128; O. Yahia, dans son édition du Khatm, donne le
texte des réponses figurant dans le Jawab mustagim et des extraits du texte
correspondant des Futdhat (pp. 142-326). o -

.2 Bagillani, Kitab bayan al-farq bayna |-mujizat wa |-karamal wa |-
hiyal wa I-sihr, éd. Richard McCarthy, Beyrouth, 1958, p. 56.
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coraniques. Etonnement que rfenforc Une curjeuse remarque
ce Hunm qui, dans son Kashfal-manjh, déclare ; « Certains
naykh-s composerent jadis des ouyvragdes sur ce sujet mais Ils
devinrent rares et disparurent rapidement *. » Cette‘indication,
peut-étre. delibérément vague, ne vise-t-elle pas en fait les
seuls ecrits de Tirmidhi ol de ses disciples, les Hakimiyya,
dont Hujwiri deécrit les. caractéristiques dans le chapitre d'ou
cette citation est extraite? Un chapitre ou I'auteur, en fait,
se limite a un raﬂpel, illustré par quelques anecdotes, de ce
que I'on trouve chez Tirmidhi |uj-méme (en soullgnant que
tous les prophetes sont des awliya mais que tous fes awliya
ne sont pas des prophetes), sans’ discyter toutefois la notion
de «Sceau des saints » ce qui n'est suremfnt_ pas un hasard
puisque Hujwiri cite (sous la forme Khatm al-wilaya) I'ouvrage
qui porte ce titre 2

Les grands textes du tasawwuf dont |es auteurs sont souvent
eux-mémes reconnus comme des awliya, ne se révelent pas
lus rems% Dans une section de Son Qut al-qulub (La
ouriture  des coeurg?, ADY, Talib abMakkl (. 3801990}
traitant des « Gens des stations spirituelles parmi les Rap-
Prqches » (ahl aI-,maqamat min al-mugarrabin) 4 distingue
rois catégories d’awllya (il)l soni, ?n, ordre ai] endant, "les
Gens de la Cence d’Allah (ahl al-ilm bi-Llah), les Gens
Ee I’Amour_ (@ al-hubtg? et les Gens de la Crainte (ahl al-
hawf) et cite, au sujet des saints, un propos atfripué a Jésus
8UI énumere leurs vertus caractéristiques. Le Kitab al-luma
"Ab0 Nasr al-Sarrdj (m. 377/987), un autre grand classique
du soufisme, comporte un chapitre 5 qui est une mise en

L Hujwiri, Kashf al-mahjab, trad. Nicholson, p.212. Un peu plus loin
p. 216), Hujwiri déclare encore : «Tous les Maitres ont fait des allusions a
a Véritable signification de la walaya», ce qui souligne le_caractére
exgepltt:pdnnel (Iill’enselgnement beaucoup plus précis de Tirmidhi.

- 101d., p. 18l .

.3, Outre les exemples %Je nous donnons ici, on pourra s reporter aux
utﬂgns rassemblées par O. Yahia en appendice a son édition du Khatm,

449 sq.
2 4i zé})g“ Talib al-Makki, QUt al-quldb, Le Caire, 1350 h., I, pp. 111-112

asl 29).

5. Abl Nasr al-Sarraj, Kitdb al-luma’ éd. Abd al-Halim Mahmid et
Taha Abd al-Baqi Surdr, Bagdad, 1960, pp. 535-537. (L’&dition Nicholson,
plus siire, est moins compléte; mais les éditeurs ne donnent, hélas, aucune
précision sur les manuscrits qu'ils ont utilisés.)
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Pard sévere contre ceux qui placent la walaya au-dessus de
a nubuwwa. Faut-il voir 1a une critique indirecte de Tirmidhi,
qui n’est pas nommé, ou de certains Hakimiyya déviants ou
a tout le moins, mal inspirés dans Iexpression qu’ils donnaient
de la doctrine de leur maitre ? Un autre chaplf_reﬂlest consacre
aux_«miracles des saints » (karamat al-aw |yat)) et critjque
ceux - les mu'tazilites en l'occurrence - qui sobstinent a les
nier. Mais I'on chercherait en vain, la aussi, un expose
apBrofondl sur la walaya. ,

armi les auteurs contemporains de ceux que nous venons
de nommer, il en est un dont I'euvre est egalement considérée
comme une contribution fondamentale d la connaissance. du
s?ufl,sme 211 s'agit de Kalabadhi (m. 385/995) dont le Kitah
al-taarrufpresente I'avantage d’une construction méthodique
qui en fait veritablement un traité. Le chapitre xxviy a Pour
sujet, une fois encore et ce n'est pas la derniére, le probleme
des miracles2 De, facon prévisible, il défend a_la fois la
possibilite des karamat et leur legitimité : les miracles_des
saints sont, pour le Bﬁqphefe dont se recla[mnt| ces derniers,
une confirmation (zuhur al-karamat tayyia i I-nabi) et non
pas une _concurrence - Précision qui s'appuie sur une parole
d’Ab( Bakr al-Warrdg, signalé plus haut comme disciple
direct de Tirmidhi, selon [Bquel «ce n'est pas le miracle qui
fait le prophéte », Kalabadhi répond ensuite, affirmativement,
a la question qui était de*a posee a Tirmidhi par I'éleve a
qui, s'adresse le Khatm al-awliya : le. saint peut-il ou non
avoir cqnscience de sa saintetg ?°I| distingue enfin deux types
de walaya; dans son sens le plus genéral, cette derniere
sapplique a tous les croyants; dans son sens restreint, celui
qu’elle a dans le lexiqug” technique du soufisme, elle est un
privilege electif. « Celui in le possede est _?Jeserv. e tout
regard vers son ego (mahilizan an al-nazay ila nafsi |I) [...]net
des afflictions de”la condition humaine (min arat al-basha-

L Ibid., pp. 390-408, , ,

2. Kalapadni, Kitab al-taarruf Ii madhhab ahl al-tasawwuf éd. Abd al-
Halim Mahm(d et Taha Abd al-Baqi Surdr, Le Caire, 1960 (démarquage
de lédition Arberry, Le Caire, 1953), pp. 71-79. Il existe a présent de cet
ouvrage une excellente traduction francaise de R. Deladriére parue sous_le
ggre raité de soufisme, Paris, 1981. Le chapitre xxvi correspond aux pages 74-
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riyya). Sont donc A retenir, dans ce passaFe, deux points
Importants mais qui ne sont pas nouveaux : fa relation entre
20all et nabl - le saint ayant, par rapport au_prophéte, un
role de confirmateur, toute idée d’autonomie & I’agard de la
Loi et d’égalité ou de supériorité a I’gard du prophete est
ecartée - et la caractérisation du saint”comme un étre qui
ne voit J)Ius sa nafs, son eqo. _ )

Abordons a present des uteurs un peu plus tardifs. Sulami
eit mort en 412/1021. La doxologie liminaire de ses Tabagat
al-sUflyya 1 évoque brievement [eS saints comme successeurs
des pro;f,hetes_(lwa atpa’a I-a_nbll%/a bi |-awliya) mais, si les
mots wall, awliya, walaya reviennent souvent dans les propos
gue rapporte ce recueil hagiographique, les élaborations
qctrinales en sont absentes méme la ou on les attendrait
tres logiquement. 1l est remarquable, en effet, que la notice
sur Tirmighi2 qe mentionng pas la moindre phrase de ui
relative a la walaya. Sulami cite dailleurs, a son sujet, un
ugement sévére de Ja'far al-Khuldi (m. 348/959) : comime on
lui demandait s'il possedait des ouvrages de Tirmidhi, il repon-
|t_«(?u’|l ne le comptait pas parmi les soufis » 3 formule
qu'il Taut sans doute interpreter comme signifiant qu'il le
comptait parmi les philosophes. Les logia compiles par, Sylami
evoguent; bien_entendu I?_s questions “classiques_(karamat, le
walf sait-il qu'il est.un walt}), recommandent la frequentation
des awlya et la visite de Teurs tombes, font entrevoir leurs
traits distinctifs et, en particulier, le fait que leur  statut
terrestre est une anticipation de I?_ condition paradisiaque :
. Alldh a donné davance aux awllya la Homssance de Son
ihikr et I'acces a Sa proximite. La vie de_feur corps est celle
des créatures terrestres et celle de leyr esprit celle des créatures
célestes » declare, par exemple, Abl Sa’id al-Kharraz (m. 286/
£99)4. Mais la plus helle definition du saint que I'on’ puyisse
trouver dans les, Tabagat, et celle qui résume le mieux
ceaucoup de notions que nous retrouverons chez le Shaykh
al-Akbar, est sans doute cette formule d’Abd Yazid al-Bistami

%. Sulami, Tabagat al-sifiyya, éd. N0r al-Din Sharfba, Le Caire, 1953,
2. Ibid, pp. 217, 220,

3. Ibid., p. 434.

4. 1bid., p. 229.

p
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(m. 261/874 ou 234/857) pour qui «le saint d’Alldh n’a Pas
de signe par lequel il Se distingue ni de nom par lequel il
puisse se nommer »'. Phrase que I'on peut rapprocher d’un
autre propos du_méme Bistami, rapporté par ahla{gz: «Je
demandai’ a Abl Yazid : “ Comment vas-tu ce. matin?” |l
répondit : “Il n'y a ni_matin ni soir. Le matin et le soir
n'existent que podr celuj a qunl’?n E_?ut ai igner une qualite;
or_je suis sans qualite (wa and la Sifata [i). ™ » Ni matin ni
soif : mais la Jux perpétua du Jour éternel dés a présent levé
pour celul qui, n'ayant plus ni nom ni attribut, est desormais
au-clela des formes, , L _

Un aytre monument de I’h,aglogra hie islamique, la Hilyat
al-awliya §La Parure des saints) “d’Abd Nu’aym al-Isfahani
Em.43 /1038) nous laisse sur notre faim, en” dépit de son
itre, mais comporte cependant des élements interessants. Ce
répertoire en dix volumes, qui ne. renferme pas moins de six
cent_quatre-vingt-neuf biographies consacre une natice a
Hakim Tirmidhi3; une fois de plus, et cette omission ne
peut étre qu’lnteqtlonnell,e, elle ne relate rien des en,sel(%,ne-
ments sur la walaya qui étaient pourtant la contripution
majeure de ce maitre au corpus doctrinal du tasawwuf Cest
donc en ordre disperse, sous forme de sentences allusives ou
de traits de_ comportement parfois contradictoires des person-
nagies decrits, gue se compose, peu a VeeuA un portrait du
wall et ['éhauche d’une typologie des awliya, Mais I’essence
méme de la saintete échappe "a toute définition structuree,
De facon significative, I'introduction de I’ ulvragg se borne
presenﬁer leS caracteristiques extérieures (al-nu’Ut al-zahira
dy wall en consignant une série de hadith-s et de «dits»
(akhoar) des anciensd. Que peut-on en retenjr? Les salr]tghs
souviennent de Dieu (0u L’invoquent : yadhkuriina Llaha
et suscitent, par leur seuje présence, le désir de se souvenir
de Lui. Jls sont preserves de l'erreur dans les periodes de
sédition fitna). IIs vivent pauvres et obscurs (« Il se peut, a

1 Ihid., é) 103. ) » o o _
19121'9 A F%.O adawi, Shatahat al-sifiyya, I, Ab( Yazid al-Bistami, Le Caire,

3 o N uaym al-Isfahani, Hilyat al-awliyd wa tabagat al-asfiya, Bey-
routh, 1967, X, pg. 233-235.

4, ihid., 1, pp. 5-17.
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dit le Prophete, qu'un homme aux cheveux en désordre, qui
possede tout ﬁuste deux dattes, dont les regards se détournent,
sl adjure Allah, soit exauceé ») . Le théme de l'occultatjon
du saint estﬂsoullgne avec insistance. Selon un autre hadjtn
cité par Abl Nu’aym, «les serviteurs qu’Allah aime le plus
sont les pieux, les cachés. Lorsqu'ils sabsentent, ils' ne
manquent a personne et lorsqu’ils sont la, on les ignore.
Ceux-la sont les imams de la bonne direction et les flambeaux
de la Science »2 S%n egalement évoquées la hiérarchie des
saints, I'ascese (zund) sur Ia_c1ue||e sont cités des propos
attribués a Jesus et des conseils que Dieu aurait donnes a
Moise et Aaron avant leur rencontre avec le Pharaon. Un
?euApIus loin est mentionnee une admirable parole de Dhi
-N{n al-Misri selon laquelle «le Coran s’est mélé a leur
chair et a leur sang » 3 qui fait evidemment echo a la reponse
|sh , I'epouse ‘du Prophete, qui, interrogee sur la_nature
ulug) de Ce dernier, répondit : «Sa nature, tétajt le Coran. »

n autre hadith figurant dans cette introduction enonce :
«Parmi les meilleurs de ma communaute, selon ce t1ue m’a
enseigne le Plerome supréme, il y a, dans les degrés les plus
eleves des qens Qui_ rient extérieurement a cause de Iim-
mensité de 1a Misgricorde de leur Seigneur et qui pleurent
en_ secret par_crainte de la rigueur du chatiment de leur
Seigneur 4.» Des traits qu’Ab0™Nu’aym a voulu privilegier
par_ un_choix réflechi de citations on peut retenir plus
particulierement le fait que la walaya ne comporte pas
nécessairement de manifestations spectaculaires et que, bien
au contraire, le saint - cet «homme sans qualité » selon
Bistami - echappe souvent aux regards. Mais, paradoxalement,
cet effacement (qui_ nest pas réductible a la sjimple pratique
d’une vertu d’humilité mais resulte d’une metamorpnose au
sens etymologique du terme) a pour conséquence, que, lors-
quon voit le wali, une anamnese (dhlkI% s'opére, flt-ce

.1 Ce hadith, sous une forme légerement différente, figure chez Muslim,
birr, 138, et janna, 4s.

2. Suyats, Al-fath aI-kablr, Le Caire, 1351 h., 1, p. 47, mentionne ce
hadith qui ne figure pas dans les recueils canoniques avec pour seule
référence la Hilyat al-awliyd ¢’ABa N itaym.

3 H[!}/at al-awliya, 1, p. 14
4. bid., 1, p. 16. Ce hadith est absent des recueils canoniques.
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seulement de maniere fugitive, dans Iétre du spectateur. Le
propos de Dha 1-NOn, d’autre part, engage subtilement une
meditation dont nous verrons plus tard eclore les fruits sur
I'identification du wali a la Parole divine elle-méme, identi-
fication, dont le Prophete est a la fois I'exemple et le garant.

La Risala de Qushayri (m. 465/1072) est un des classiques
du soufisme. La Walaya y a droit a un chapitre particulier 1
mais dans lequel, commeé dans les ouvrages précédemment
mentionnés, la_ discretion prévaut. Apres un rappel du
}/ersiet 10: 62 C{UI_ est, nous l'avons \éu, la rlefgre(ngce t%:oraﬂnlqtue
a plus souvent invoquée au sujet des awliya, Qushayri gite,
conplme tous ses de\_(}anclers, IeJ }waglth atP/d% <<Mar1yada 1]
waliyyan... » («Celuj qui est I'ennemi de Mon wali, Je lui
déclare la guerre »..), puis souligne que wall est un mot en
fa’ll et a donc, comme nous I'avons dgja indique. un double
sens : passif d'une_part - et, pour I'aufeur de 1a Risala, wall
désigne alors celui dont Diey prend les affaires en charge;
actif d'autre part - et le wall est, sous ce rapport, celul qui
rend en chfgr e le service de Dieu et I'obgissance envers
uL La wa a;ga suppose en outre qu’une condition soit
remplie : de mgme ciue I?A prophéte authentique doit étre
| ge?g ble ({nasum), ewalauthentlciue doit tre « préserve »
mahfUz) de tout ce qui contrevient a fa Loi. Nous retrouvons
ensuite ‘la question habituelle : le saint sait-il qu’il est .un
saint ? Qushayri evoque les debats que ce probléme a suscites
et fait etat de la réponse positive de son propre maitre et
beau-pere Abu, Ali al-Daggag. Le chai)ltre Se poursuit par
une série de citations a travers lesquelles apparaissent brie-
vement des themes que nous avons precédemment ren-
contreés : celuj de Ioccultatlf_nAdu saint, avec un propos,d’Ab
Yazid al-Bistami sur les awliya comme «fiancees » |?ara 15) de
Dieu et qu'il cache donc aux regards étrangers; celui de la
continuite entre waldya et nublwwa avec une phrase de
Sulami (qui fut, lui aussi, 'un des maitres de Qushayri)
affirmant que «les prophétes commencent [a ou finigsent’ les
saints»: celui de la dissolution de I’ego avec une définition
du wali due a Abu Ali al-Juzjani.” Qushayri conclut en
commentant brievement le versét coranique” qui ouvrait lel

1 Qushayri, Riséla, Le Caire, 1957, pp. 117-119.
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chapitre. Selon une sentence célebre Iégérem?nt transposee
(cette formule s’appll_ciue le plus souvent au sifi) : le walr est
«fils de Iinstant»; il n’a donc ni passe ni futur et ¢lest
pourquoi il n’est sujet, comme le dit le Coran, ni a la crainte,
ni a la tristesse. - _

Un autre chapitre de Ia Rlsa||61 traite, selon |'usage, des
miracles des saints » (karamat al-awliya) sans rien apporter
de nouveau. Si, d’autre part, on se tourne Vers le commentaire
coranique de Qushayri publié au Caire pour la premigre fois
il y a quelques dnnees, on y frouvera peu d€lements
supplementaires a I'excep |?n d’une preécision sur la distinc-
tion entre ma’sum et mantuz : I'impeccabilite du prophéte
consiste en ce qu’il n'éprouve méme pas I'envie de commettre
un peche. Le saint, lui, n'est pas a I'abri de la tentation et
Il peut Jui arriver dy céder malfALa g[,ace djvine le préserve
de perseverer dans sa faute (wa Iakin’1a yakunu lahu'tsrar) h
Bien que son pere ait eté le disciple d’un shaykh “de
Tirmidh _par lequel il se rattachait a la'lignee spirituelle de
Hakim Tirmidhi, Abdallah Ansari (m. 48 /1089{J ne semble
pas ayoir, dans ce qui nous est connu de sim 0gUVre, consacré
de_ developpements particuliers a la walayad 1l en va de
méme de Ghazali (m. 505/1111) dont Vlhya critique, comme
Il est de regle dans les traités de tasawwur, CT_ux qui nient
les karamat” al-awliya 3 Mais qui sont les aw |Y,a? Ceest la
walaya qui peut expliquer les karamat et non Tlinverse. La
saintete reste masquée par ses manifestations et ses signes,
C'est de cette maniere ‘indirecte qu’un Najm al-din Kubra
f:m. 617/1270), n?a[ exemple, abor%g le pTobI?me dans ses
awa’'ih al-jamal4; parmi les alamat al-wall, les mﬂngs
distinctifs du saint, Kubra releve ainsi le fait qu’il est mantiz
(en soulignant la différence entre cette immunité relative et

1. Qushayri, Latd’if al-isharat, éd. Ibrahim Basylni, préface de Hasan
Abbas Zaki, Le Caire, s.d., 6 volumes. Pour le commentaire du verset 10 :
62, voir II, p. 105. Le commentaire du verset4: 76 ne fournit aucune
indication sur les awllga al-shaytan. . .

2. Sur Ansari, cf. S, de Laugier de Beaurecueil, Khwadja Abdulldh
Ansari, mystique hanbalite, Beyrouth, 1965.

3. Ghazali, Ihya ulim al-din, Le Caire, s.d., 1V, pp, 355-3%9.

4. Najm al-din Kubra, Fawa'ih al-jamal wa fawatih al-jalal, éd. Fritz
Meier, Wiesbaden, 1957, p. 82 sq. du téxte arabe.
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la Isma, I'impeccabilité absolue du prophete,} que les demandes
gu’llAadresse a Dieu sont exaucees, qu'il connait le Nom
upréme de Dieu et aussi les noms des jinn-s et des an?es, ete.
La walaya est, pour lui, la troisieme et derniere étape de
Itinéraire spirituel dont la division tripartite est exprimée
a[ une série de ternaires ; le «Service » (ou I’acte d’adoration :
ada), la «servitude » (ubudlyyaS et enfin la «servitude
absolue» (ublda) *; la «scjence de la certitude» (ilm al-
yﬁqm), ﬁ“' est acquise (muklasab), la «vérite de la certitude »
(haqq"al-yaqin), CiUI est un état’ permanent, et L«eeil de la
certitude™ (a a-ya%ml qui est extinction (fana) du connais-
ant dans le ‘Conny Z; I«instabilité » gﬁ\l,egm), a «stabilité »
Etamkm , le «pauvoir existenciateur » (takwin), confére a celui
ont Ia volonté propre s'est entierement anéantie dans la
volonte divine et par la bouche de qui c’est |'ordye divin lui-
méme qui s’exgrlme lorsqu'il dit «Sois!»_ (kun!) - allusion
au verset 16: 40 («La parole que Nous disons a upe chosg
quand Nous voulons gu’elle soit c’est : sois! Et elle est»)
«Le voyageur spirituel, déclare Kubra, ne sera qualifie par
la sainteté que lorsque lui sera accorde ce “sois”!» Cefte
revendication apparemment exorbitante de la parole creatrice
au profit d'une créature, Najm al-din Kubra n’entreprend
pas, comme le fera plus tard Ibn Arabi, de la justifier
metaphysiquement mais se borne a [ui _donner un appui
scripturaire, en _l'occurrence le verset 76:30, quil faut
traduire alors : «Et vous ne voulez rien qu’Allah ne le veuille

[aussi]3 »

L lbn Arabl distingue en Prmmpe, lui aussi (cf. Fut, II, p.529),
entre u_bu,dlyr,a et ublida sans toujours tenir compte, dans Ses ecrits, de
|c’ett? distinction théorique. Tirmidhi emploie indistinctement l'un ou
autre.

2. Cette hiérarchie des degrés de |a certitude, classique dans le soufisme,
fait reference aux versets5 et 7 de la sourate 102 ou apparaissent les
ex%ressmns iIm al-yagin et a?/n al-yagin. ) o

. Les traductions habituelles donnent plutdt : «Et vous ne voulez rien si
ce n'est ce que Dieu veut. » Métaphysiquement, ces deux interprétations
possibles du verset ne sont pas contradictoires, les «deux volontés » - celle
de Dieu, celle de ses créatures - n'étant en fait ni successives, ni distinctes
sous quelgue rapport que ce soit pour celui qui parvient au degré supréme
de la walaya. C’est ce qu’exprime Kubra en disant qu’alors «Dieu ne veut
rien sans que le serviteur le veuille et le serviteur ne veut rien sans que
Dieu le veuille » (ibid., p. 86).
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S'il_ne nous offre pas un exposé discursif sur la waldya,
Kubrd nous en dit cependant un peu plus que bien d'autres.
Ce que nous connaissons de sa Vie spirituelle a travers ses
propres textes permet de penser qu’il qurait pu, s'il l'avajt
désire, aller beaucoup plus loin. Mais, indépendamment de
son expeérience personnelle, il était certginement familier en
outre avec la_problématique de la walaya telle que l'avait
exposee Tirmidhi : son. maitre Ammar Bidlisi (m. 590/1194),
a qui il emPrunte_dallleurs plusieurs de sgs_formules, s
réfere en effet a diverses reprises dans ses écrits a I'auteur
du Khatm al-awlya. Comme Tirmidhi, Bidlisi souligne
I'association entre “‘walaya et sakina (la Paix, la Presence
divine), Comme lui aussi, il distingue des degrés dans |
saintete : il y a, déclare-t-il, Tne sainteté limitée (mugayyada
et une sainfeté absolue (mutlaga). Le saint qui possede’ cette
derniere n’est plus soumis ni aux appétits naturels, ni aux
desirs de I'ame. Il ne connait nj volonté propre, ni passion.
[l agit par Dieu et Dieu par [uil. Bidlisi reprend egalement
a Tirmidhi la notion de Sceau_des saints et en paraphrase la
définition sans I'approfondir. Du moins atteste-t-il que, fit-
ce de_ maniere discréte, I'enseignement du maitre de Tirmidh
n‘avait cesse d’étre transmis. =~ _

Les grands saints de ce xnesiecle auxquels appartiennent
les perSonnages que nous, venons de citer témoignent, par
leurs O,oropos, que la question de la walaya se Pose a eux et,
sans doute, qu'elle leur est posee. Cependant, leurs réeponses
lapidaires ne nous instruisent guere au premier abord et
seule une patiente exegese de ledirs paroles et de leurs actes,
dont Ibn Arabi donnera les clefs, permet d’en discerner la
cohérence et la profondeur. Une des figures majeures de
cette @ ogue, Abd al-Qadir al-Jiiani, qui "mourut a Bagdad
en 561/1165 au moment méme ou, en Andalousie, a l'occident
du monde musulman, naissait lbn Arabi, se contente de dire
comme le fait, en employant une. autre image, celle de
‘arbre et de ses branches, Ammar Bidlisi) ui la Wakal a est
T«ombre de la fonction prophétique » (zill al-nubtwwa)l

L1 Les passages de la Bahjat al-ta'ifa de Bidlisi auxquels nous nous
référons ont été publiés par Osman Yahia en annexe au Khatm al-awliya,
pp. 469-471, d’apres un manuscrit de Berlin.
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comme la fonction prophgtique est_ 'ombre de la fonction
divine 1: métaphore qui, si elle confirme le lien etroit entre
prophétologie et hagiologie, demeure trop vague pour ouvrir
une perspective doctrinale satisfaisante. Nous aurons a revenir
sur le cas d’Abd al-Qadir al-Jilani maliAc’est, pour terminer
ce rapide parcours des textes sur la waldya qul I4a|an1ent les
trois siecles separant Tirmidhi de I'auteur des Futlhat, vers
un maitre spirituel contemporain de ce dernier_que nous
nous tournerons a present ; il s'agit de Ruzbehdn Bagli, mort
en 606/1209, une dizaine d'années apres I'arrivee d’lon Arabj
en Orient. Henry Corbin a consacre, de_nombreuses alges a
Baqli2 dont i a édite Le Jasmin, des Ficeles dAmour3 |l
nous parait neanmoing utile, au risque de quelques doubles
emplois, d’insister sur des passages_ de'son ceuvre pour lesquels
nous . disposons d’ailleurs d'editions récentes que Corbin
navait pas a sa disposition; il existe aussi a présent 4 une
version legérement differente et plus compléte de I'autobio-
graphie spirituelle de Bagli, le Kashf al-asrﬁr. Majs nous
jterons d’apord un autre ouvrage, le Mashrab al-arwan
L'Aiguade des esprits), ou Bagli, s'inspirant de |a description
systematique que propose Ansari, dans son Livre des cent
terrains puis dans son Livre des etapes des itiperants, entre-
prend I'analyse de mille et une stations (magamat) reqartles
en vingt chapitres, On y trouve une section sur la walaya 5
«Le debyt de la Voie, écrit Rlzbehan Bagli, c’est la volonte
[ou le désir :irada] et elle saccompagne ﬂe combats spirituels;
e milieu de la Voie, c’est I'amouy “(manabba) et il saccom-
pagne de gréace m,lr_?culeuses (karamat); le terme de la Voie,
cest Ia grijose gma rifa), et elle s'accompagne de, contempla-
tions (mushahadat). Lorsque I'étre est fermement installé dans

1. Shattanofi (m.,713/1314?, Bahjat al-asrar, Le Caire, 1330 h., p. 39.
2. Voir en particulier En Islam iranien, 111, pp. 9-146. . _
3. H. Corbin et M. Mo'in, Le Jasmin des Fideles d’Amour, Téhéran-Paris,

4. DrNazifHoca, Rlzbihan al-Bakli ve kitah kasf al-asrr, Istanbul, 1971.
Le texte du Kashf est établi @ partir_d’un manuscrit conservé a Qonya.
Notons au passage que la tonalité shi'ite que Corbin veut percevoir chez
Bag|i n’est guére conciliable avec la mention d’Abl Bakr qui figure dans le
récit d’une Vision, p. 104. _ -

5. Kitdh mashrab al-arwah, éd. Nazif Hoca (= Khwadja), Istanbul, 1973,

377 p. de texte arabe + 8 p. d’introduction en turc, chap. IV, sect. 48, p. 89,
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ces de?rés, que les statuts du changement (talwin) ne s'exer-
cent plus sur lui et qu’il nage dans les océans de l'unicjte et
le secret de I'esseulement (tafrid), alors il est un wall, un
substitut des prophetes et un veridique d’entre les purs. Le
mot waldya est une designation synthétique qui enﬁlobe
to égsAIes demeures des hommes de Fealisation spirituelfe [al-
siagiqin, littéralement : ceux qui confirment la vérite - parce
g_u’lls I'ont, personnellement eprouvee]... Un connaisseur a
It - la waldya, c’est le fait de s'approprier les attributs divins
al-takhallug bi khulyg aI-haqﬂ). » S

Ce texte abstrait, la relation” que nous a laissée Rlizbehan,
alors &gé de cinquante-cing ans, de son, expérience intime d
la Voie dans le Kashf al-asrar _i_Le Devollement des secrets
Illustre d’une fagon trop signiTicative et trop emouvant
pour que nous hésitions ‘a en citer ici cwelques assages :
«J'ai vu Alldh - qu’il soit beéni et exalté!- revétu dé la
Magnificence et de la Majeste éternelle, alors que je me
trouvais sur la terrasse de”ma maison. Il me sembla que
I'univers entier était transforme en une lumigre rayonnante,
abondante et immense. |l m'appela du sein de cetté lumiere
et me dit ep langue persane @ * O Rlzbehdn, Je tiai choisi
our la Walaya et"Je tai élu Pour I’%%)our (mahabba). Tu es

: p
6 |
q d

on wall et ‘tu es Mon aman imuhl Ne crains pas et ne
tattriste pas {allusmn au verset 10: 64 deja cite] car Je te
rendral parfait et Je t'assisterai en tout ce que ty desires.
Et je vis comme s'il y avait, depuis le Trone jusqu'a la terre *
un“ocean pareil aux rayons du soleil. Or ma houche s'ouvrit
sans que_je I’susse voulu et cet océan tout entier y entra au
oint qu'il n Tn resta pas une seule goutte que je n’aie bue 2 »
es mots wall et walaya que nous n‘avons pas traduits sont
manifestement a comprendre ici en privilegiant le sens de
proximité » qui est, nous I'avons dit, la signi |ca‘|pn premiere
dont a racine WLY est porteuse. Me1|s la waldya, en tant
g_u’_elle s'applique a Dieu, c’est aussi al-nusra, L«assistance »
Ivine dont béneficie le wali et qui est promise a Rizbehan
lors de cette vision.

1 Al-thara, Corbin - ou le copiste du manuscrit de Mashhad qu'il a
utilisé - a lu a tort al-thurayya, les Pléiades.
2. Kashf al-asrér, p. 103.
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Les.textes qui sun{ent, s'ils ne comportent pas de references
explicites a la_ waldya, n'en contiennent pas moins des
indications Qui se révéleront tres precieuses pour en
comprendre_la nature : _ o ,
«Je vis Dieu sous Ses attributs de Majeste ef de Beauté et
les anges étaient avec Lui. Je Lui dis: “O mon Dieu,
comment prendras-Tu mon es_P,rlt? "1l me dit : “Je viendral
a toi du tréfonds de I'Eternité sans commencement et Je
saisiral ton GSRI’II de Ma main. Puis Je t'emporterai vers la
station du “chez Moi ”. Je te ferai boire Ie,breuva%I de la
proximite et Je e revelerai a jamais Ma Beauté et Ma Majeste,
comme tu le desires et sans aucun voile . ”» 7
«Une nuit, je vis un immense océan et cet océan était fait
d’un breuvage rouge 2 Et Je vis le Propheéte assis, enivre, au
milieu des ‘profondeurs de cet ocean. Une coupe de ce
breuvage etait dans sa main et il a but. Lorsqu’il 'me vit, il
prit dans sa paume un peu de cet océan et m’en abreuva. Et
me fut ouvert ce qui me fut ouvert! Je sus alors la supériorite
du Prophéte sur le reste des créatures, lesquelles meurent
assoiffees alors qu'il se tient, enivré, au milieu de I'océan de
la Majesté divine 3 » o
_«Jai vu, dans lunivers du non-manifeste, un monde
illuminé par une lumiére éclatante. Et je vis Dieu - Gloire
a Lui! - revétu du vétement de la Majeste, de la Beaute et
de la Splendeur. Il me versa a boire de [a mer de la Tendresse
et m’honora en m’accordant la station de la Proximite,
Lorsque je fus immerge dans la clarte de I'éternite, je m’arrétai
a la porte de la Magnificence et je vis tous les Pro hetes
présents - sur. eux la Paix! Je vis Moise tenant la Thora,
Jesus tenant ’Evangile, David tenant les Psaumes et Muham-
mad tenant le Coran. Maise me nourrit de la Thora, Jésus
de I'Evangile, David des Psaumes et Muhammad du Coran.
Puis Adam me fit boire les “plus beaux Noms "4 et le Nom

L Ibid., p. 104.

2. La régu_rr,ence des images océanigues et de la couleur rouge est un
trait caractéristique des visions rapportées dans le Kashf.

3. Kasht al-asrar, p. 107. o

4. Double allusion coranique : au verset 2 :31 («Et Il enseigna a Adam
tous les noms») et au verset 7: 180 («Et a Allah appartiennent les plus
beaux Noms »).
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Supréme, Alors je connus ce que je connus d’entre les sciences
selgne_uglailres réservees dont Diéu favorise ses prophetes et
SES Salnts = » . ) A . )
_Au cours d’une autre vision, R{izbehdn Baqli aperémt un
lion de couleur jaune - le symbolisme solaire est ici double-
ment évident - ‘marchant au sommet de la montaPne, Qaf,
I'inaccessible montagne d’émeraude qui marque la limite du
monde terrestre. Ce lion a mangé tous les prophetes et leur
sang coule encore de sa gueule."R{zhehan comprend qu'il y
a la_ ung allusion subtile™(ishara) a la force conquérante dé
Iunicité_divine (gahr al-tawnid) et que c'est Dieu lui-méme
qui S'épiphanise fo,us la forme dlil liond

Un peu plus loin figure un long recit d'un événement
spirituel survenu_ alors ‘que Rizhehan se trouvait dans son
ribat (« couvent ») a Chiraz. «Puis, écrit-il, 1l me revétit de
Ses Attributs et me fit Hn avec Son Essence. Alors je me vis
comme s| Jétais Lui (thumma ra‘aytu nafs| ka-anni huwa...
Ensuite, je" revins .de Cet état et je descendis dy dggre ela
Seigneurie (rublbiyya) a celui de_la servitude (ubudiyya) 3 »
Citons encore cette”derniere confidence, en relation avec ce
que nous avons dit de la «transparence » du saint et de son
role de lieu theophanique privilegie : «Une fols, jetais assis
pendant la premiere moitie de [a nuit aupres de mon fils
Ahmad qui souffrait d’une fievre violente; et peu s’en fallait
que .mon ceeur ne fondit d'inquietude. Voici que, soudain,
JBews, Dieu sous Son aspect de Beaute, I temouipa_de, la
onte pour mon fils et’ pour moi. L’extase et Tagitation
semparerent de moi [..] Je Lui dis : “ O mon Dieu, pourquol
ne me parles-Tu pas comme Tu as parle a Moise? ™ Il me
repondit ; “Ne te suffit-il pas_que celui qui t'aime M’aime
et que celui qui te voit Me voie?” 4. »

1. Kashf al-asrar, p. 107.
2. Ibid., p. 109.

1pig., p. 1L , o \ . -
i; |B.3.,AB.A117. Cette réponse divine est celle méme que réclamait Abl
Yazid Bistami lorsqu'il s'adressait a Dieu en disant : « Eleve-moi jusqu’a Ton
Unité afin %ue Tes créatures lorsqu'elles me voient Te voient » (Kitdb al-
uma’ p. 461). Et c’est dans les mémes termes que Bagli que le shaykh lbn
Qadib al-Ban' (m, 1040/1630), 8uatre siecles plus tard, sentendra pareillement
interpellé par Dieu au cours d’une vision pendant laquelle il se verra investi
de la «station de la Lieutenance divine » (magam al-khilafa) : Man ra'aka
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. Seuls les prophetes, nous Iavons vu, sont totalement a
I’abri des tentations (telle est du moins la position sunnite
en la matiere; les doctrines shi'ites, quant a elles, étendent
cette impeccabilité aux imams). La vie de Rizbehan Bagfi,
sielle Pous fait entrevoir la nature des graces divines acgordees
au wall, nous offre aussi un exemple saisissant des perils de
la Voie, Dans un chapitre des Futuhat akkl,W consacré a
la «station de la connaissance » (magam al-ma’rifa), Ibn Arabi
traite des déficiences spirituelles auxquelles les maitres doivent
savoir porter remede chez leurs disciples. %Pueg ayoir_parlg
des «maladies qui affectent les actes» (amra aI-afa&,Al
expose les «maladies qui affectent les gtats spirituels » (amraa
al-a Wag et fait reference, sur ce point, a un episode de la
vie du Saint de Chirdz survenu pendant son sejour a Lg
Mecgue : «On rapporte au sujet du shaykh R{zbehan qu'’
fut eprouve par Iamour pour une femme, une chanteuse, e
fut pris de transports de passion. Or il avait coutume, lorsqu’
eprouvait des extases inspirées par Dieu, de pousser des cris
tels qu’il importunait ceux qui accomplissaient. les tournées
rituelles autour de la Ka’ha a I'epoque ou il séjournait a La
Mecque et déampulait sur. la terrasse de la Mosquée Sacree.
Mais son état spirituel etait véridique,

«Lorsquil fut eprouve par 'amour de cette chanteuse,
personne ne s'en apercut : [a condition qui était la sienne de
par Diey devint la sienne. du fait de cette femme. Quand il
sut que les gens s'imaginaient que ses extases étajent toujours
mspl,rees_Par Dieu comme cela avait été le cas a | orl(t;me, il
se dépouilla de sa khirga [le “froc ™ des soufis], la jeta vers
eux et raconta son histoire a tout le monde en ‘déclarant : Je
ne veux pas mentir au sujet de mon état, Puis il se mit ay
service. de cette chanteuse. Elle fut alors informee de ce qui
lui était advenu, des transports quil eprouvait pour elle et
du fait qu’il était I'un des plus tqrands parmi les hommes de
Dieu. Cette femme eut honte et demanda pardon a Dieu_de
ses fautes grace a la baraka de la sincerite de Rizbehan. Elle
se mit auservice de ce dernier et Dieu fit cesser dans le

ra'ani wa |-ladhf turiduhu irddat (« Celui qui te voit Me voit et ce que tu
veux est Ma volonté »). Cf. Ion Qadb al-Ban, Kitah aI_-mAavva§|f,aI-|Ia 1yya,
edité par A, R. Badawi dans son Al-insén al-kamil fi I-islam, 2" éd., Koweit,
1976, pp. 175-176.
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cceur_de Rlzbehan I'attachement qu’il ressentait ﬁour elle.
II'revint donc vers les soufis et revetit de nouveau sa khirga I. »

| exemple de Bagli nous fait déja saisir des aspects de la
waldya qui, en apparence au moins, présentent de forts
contrastes avec ceux que nous rencontrerons chez d’autres
personnages. L’amour fou - et ses égarements éventuels -
est_une des composantes du tasawwuf. Des hommes comme
Shibli ou Hallaj au, ixesiecle, comme Jalal al-din RUmi au
Xmeen seront, parmi beaucoup d’autres, les ttmoins éminents.
|| est marque par le lyrisme de I'expression verhale - toujours
menacee par I'hyperbole ou la fadeur mais (1u| atteint parfois
une déchirante ‘beauté - et par des anomalies. quelque peu
ostentatoires du comportement. 11 serait trop simple, cepen-
dant, d’opposer une_«voig de la connaissance » et une «voie
de 'amour »: la vie spirituelle n’est pas un choix entre
lumiére et chaleur. L’un, et l'autre apparaissent chef fous
Ceux en cwl la tradition islamique a, reconny des awllya, y
compris chez, Ibn Arabi dont le Tarjuman al-ashwag fhn-
ferprete (s eswst\ut Hqsplre ar ung femme comme fe fut
Le Jasmin ges Fideles a’Amour de Ruzbehan Bagliz S'il est
d’usage, nofamment pour ceux qui accomplissent une visite
pieuse (zIyara) ?Ale_lHJS tombeaux, de désigner Ibn Arabi
comme Sultan’ al-arifin, «sultan des gnostiques » et 1bn al-
Farid ou Jalal al-ain RUmi comme Sultan al-muhibin, «sultan
des aonu{eux » Il n'en reste %as moins que_tout wali est a
la fois arlf, ginos_thue, et munibn, amoureux. Rizbehan Bagli,
dans un texte cite plus haut, assimile,la walaya a T'«appro-
priation des caractéres divins » - une équivalence qui, si elle
n’est pas toujours formulée avec |a méme clarté, transparajt
dans tous les ecrits soufis sur la walaya et se trouve corrohoree
par le fait que le mot wall est un nom parta ? entre Dieu
et la créature, Or Dieu est en méme temps al-alim, Celul
qui sait, et Celui qui aime :cYUhI buhum, « Il [=Allah] les
aime », dit le Coran (5:54) dans un passage dont la Suite

L Fut,, 11, p. 315. o o N

2.Sur les c%ndltlons de la rédaction du Tarjuman al-ashwag ci. I’8dition
de Beyrouth, 1961, pp. 8-10, et la traduction de Nicholson, Londres, 1911,
Pﬁ ?I’O .HSéqu le Jasmin des Fideles d’Amour » cf. Corbin, En [slam iranien,
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{m]édlate (5:55) énonce précisément que «Dieu est votre
,

Connaissance et amour sont indissolublement ligs. La
predominance de I'une ou de I'autre n’est qu’un des multiples
criteres qui determinent une typologie des saints dont nous
constaterons ultérieurement la Tichesse. Dans tous les cas, la
\oie comporte des périls qui, si divers qu'ils sojent, ne sont
rien d'autre que des formes de l'ultime tentation, celle de
I'idolatrie, Idolatrie de soi-méme dans lgs voies ou. I'emporte
|aspect de gnose et qui visent donc a la connaissance de
I'Un mais qui, si 'on sarréte en chemin, ne decouvrent I'Un
que dans Iame du cher%hegr. |dolatrie. de I'autre dans les
voles d’amour car le muhibb peut oublier que I'autre n’est
qu’un visage de I'Un. Rlzhehan Bagli tombe dans ce gle e,
une fois all moins, peut-étre deux car le prelude du Jasnin
reste ambigu. Amoureux de la Beaute divine, il finit, pour
un temps, par en adore urn reflet, ce qui_est proprement de
L«infidelité » en arabe kufr, terme qui, ainsi que le rappelle
souvent lbn Arabi, signifie efymologlque_ment le fait de voiler,
de cacher quelque chose 1:’en privilégiant une théophanie
Il exclut, il cache toutes les autres et occulte le Theos dont
elle est seulement un des modes infinis de manifestation.
D’ou le danger, abondamment signalé dans la litterature du
tasawwut dé prendre un étre, homme ou femme, comme
«temoin de contemplation » et la ngcessité d’observer des
regles de prudence, inlassablement répétees par les maitres,
qui ne relevent pas d’un moralisme conventionnel mais sont
I'expression d’ung sagesse. Les transgressions, certes, sont
nombreuses et méme “des tres exceptionnels ne sont pas a
|’abri de la ruse divine (makr) qui met a I6preuve la sincérité
du croyant. Mais si les saints peuvent se tromper, ils ne
trompent pas : «Celui_qui t'aime M'aime et celui qui te voit
Me voit » s’entend dire R{zbehan tandis qu'il veille, avec
une trés humaine tendresse, son fils secoué par les fievres.1

1 Cf. par exemple Fut., I, p.415; 11, p. 51L; 111, pp. 27, 92, 406.



I1l. LA SPHERE DE LA WALAYA

Si peu explicites que soient en général les textes auxquels
cous f,vons eU_recours jusqu’a présent, on mesure déja que
a Walaya n’est pas reductible a cette héroicite des "vertus
néologales et cardinales (i_m définit les criteres de la saintete
hez les théologiens catholiques. Avec Ibn Arabi, cette notion
*a ¢ preciser et I'on comprendra mieux par_la suite sur
quelle autorité se fonde, a ses Propre_s< yeux et a ceux de ses
cisciples, son enseignement en la matiére et a quelle nécessité
rhrp\{ldentlelle repond sa divulgation a ce moment preécis de
Aistoire, . _

La doctrine de la waldya, en tant qu'elle constitue la
clef de volte de tout ce qui, dans I'euvre. du Shaykh al-
Akbar, est d'ordre initiatique - par opposition aux “aspects
croprement metaphysiques qui en representent l'autre ver-
sant-, est présente dans de multiples gcrits ou le wall n’est
pas toujoyrs designé sous ce nom : il apparait aussi sous
ceux de arif {«gnostique »), munaqgiq. («<homme de_réal-
sation spirituelle™, terme que privjlegiera un_ lbn Sab’in),
malami («homme dy_blame »), wariih («héritier »), voire
tout mmRIement de sUfi, de abd («servitelr ») ou meme de
rajul («homme » au sens de Vir perfectas). Nous nous
bornerons cependant, .au cours d’un premier examen, aux
fextes, qui font expll(;ltement référence a la walaya et aux
Iwllya proprement dits. o ,

Une importance particuliere doit étre accordee en cette
matiere, pour des raisons qui apparaitront plus clairement
par la suite, a I'un des derniers ouvrages d’lbn Arabi, les
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Fuslis al-hikam J un éltre | a 6té traduit ge bien des
manigres - La Sagesse es pr(% etes, Les Joyaux de la sagesse,
Les Sﬁeaux de [a"sagesse2 - mais qui signifie, stricto sensu,
Les Chatons de la sagesse. Ce livre se compose d’'un prologue
et de vingt-sept chapitres dont chacun fait_ référence a un
rophete, “le premier étant Adam et le dernier Muhammad,
L'ordre suivi_n’est pas chronologique : le chapitre consacre
a Jesus precede celui consacre a Salomon, lequel precede
celui consacre a David. Il est a noter, d’autre part, que deux
de ces vingt-sept personnages - Seth (en arabe %hm{) et
Khalid b. Sinan, dont il est fait mention dans un hadith
ne sont pas coraniques alors que deux des ?rophetes dont les
noms sont présents dans le Coran (Dhd 1-Kifl et Al-Yasa’)
ne_figurent pas dans cette liste. Nofons aussi que Lugman,
gm onne son nom a I’un des chapitres des Fusts, est plutdt,
ans le Coran, un sage qu’}m prophete, . _

Le chaton d’une bague (fass, pluriel fusiis) est la partie de
celle-Ci qui enchésse 14 pierre précieuse. On’ retrouve ce mot2

1. En dépit du titre 5« Sainthood and Prophecy ») de I’article de Hamed
Taher (in Alif, n°5 1985 Le Caire, pp. 7-38) qui en donne la premiere
edition, Ja Risala sans titre - correspondant au numero 625 et peut-étre auss
au numéro 632 du_R.G. d’OsMAN Yahia - rédigée par lbn Arabi en 590
apres une visite a Tunis gu shaykh Abd al-Aziz al-Mahdawi, n'est pas un
traité en regle sur la waldya : d’aufres sujets Y sont ghordés et si, sur. la
waldya elle-méme, certaines nations fondamentales sont énoncées, en relation
avec” un propos de Mahdawi qu’lbn Arabi entreprend d’expliquer aux
disciples de ce dernier, d'autres sont passées sous silence. Nous ferons
ultérieurement référence a ce texte, au demeurant fort intéressant et dont
nous remercions James W. Morris de nous avoir snTmaIe la publication, sous
la forme Riséla fi l-waldya, En ce_qui concerne Tes Fusis al-hikam, nous
renvoyons toujours a I'édition critique de A, A Aflfi, Beyrouth, 1946, la
meilléure & cé jour bien qu’elle ne prenng pas en compté le plus ancien
manuscrit existant, copié par Sadr al-din Qnawi et comportant un certificat
de lecture daté de 630°h. (%vkaf Musesi, 1933). Les %rlnupaux commentaires
utilisés par nous sont ceux de Jandi (m. ca 700/1300), éd. Ashtiyani (non
critique et assez fautive), Mashhed, 1982; de Abd al-Razzaq Qashani Egm. 30/

1330(1 Le Caire, 1321 h.; de DawadQaysari (m. 751/1350), lithogr., Bombay,
1300°h.; et de Bali Effendi (m, 96071553), Istanbul, 1309 h. )

2. Sur les deux traductions Fen anglais) les plus recentes des Fuslis al-
hikam, celle de R. W, Austin, The Bezels of Wisdom, Londres, 1980, et celle
de Aisha al-Tarjumana, The Seals of Wisdom, Norwich, 1980, cf. notre
%%gwpte rendu dans Bulletin critique des Annales islamologiques, t. XX, pp. 334-
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Dans s3 ma]m_'(I tenait un livre et il me dit : ceci est le livre
des Fusts al-hikam. Prends-le et apporte-le aux hommes afin
quiils en tirent profit. e el ,

«Je repondis - jecoute et jobeis “a Allah, a Son Envoye
et  ceux qui, parmi nous, sont détenteurs du commande-
ment ", ainsi_qu'il a éte prescrit (Cor. 4: 59). . o

«Jlentrepris_donc_ de realiser ce souhait” A cette fin, je
purifigi mon intention et mon aspiration en vue de faife
connaitre ce livre tel que me avait assigné I'Envoye d’Allah
sans rien y ajouter ou retrancher. Et je demandai a Allah
qu'en cette tache et en tous mes états Il me placat parmi
ceux de ses serviteurs sur lesquels Satan n’a aucun’ pouvoir;
et (%U’I| me_privilégiat, en tout ce qu’écrivent mes mains, en
tout ce quarticule” ma Jangue, en tout ce qu'enferme mon
ceeur par une projection de Sa Gloire, une inspiration
insufflée dans.mon ésprit et une assistance qui me protege :
cela afin que je sois un interprete et non un auteur, de télle
sorte. que ceux des hommes de Dieu et des maitres des ceeurs
3U| liront ce livre aient la certitude qu'il procede de la stafion
¢ I'inviolable Saintete, laquelle est hors de portée des desirs
trompeurs de I'ame individyelle. Jespere que Dieu, apres
avoir écoute ma demande, a repondu a mon appel. Je n'enonce
rien qui n’ait ete projeté vers moi, je n’ecris rien que ce qui

au chapitre « Prophétologie et imdmologie »dans En Islam iranien, 1, pp. 219-
284, Une thése analogue est soutenue, de maniere plus historiciste, par le
docteur Kamil Mustafa Shaybi dans Al-sila bagna |-tasawwuf wa |-tashayyu’
2" éd., Le Caire, 1969 (sur la'waldya, cf. pp. 339-379). Il serait naturellement
absurde de nier qu’ﬂg ait eu entre shi‘isme et soufisme, surtout jusqu’a
I'avenement des Safavides, des relations et donc des interactions, au_plan du
vocabulaire comme a celui des concepts. Mais les influences son réciprogues
et celle d’lbn Arabi sur la doctrine shiite de la waldya est évidente et son
importance est aftestée par les auteurs shiites eux-mémes. Le cas de Haydar
Amali, qui exprime avec force, dans son vaste commentaire des Fusds,” son
admiration FEour Ibn Arabi et sa dette envers lui, est particulierement
significatif. Relevons seulement qu’a la page 267 du texte arabe du Nass al-
nuslis, dans une section consacrée aux awliya, Amoli justifie la nécessité
d’expliquer les notions dont il traite par le besoin de les faire_ comprendre
des sunnites - qui refusent de les admettre (sous entendu : bien qu'ils les
connaissent) - et des shi'ites imamites car «des propos de ce genre n'ont
jamais afteint leurs oreilles ou été prononcés par leurs langues » Ce qui
n'empéche pas Corbin de déclarer a plusieurs reprises qu’en acceptant
certaines idées d’lbn Arabi le shi'isme «ne fait que reprendre son bien »
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dans le titre de ¢ aﬁue chapitre suivi de deux determinants :
une «sagesse » (nIkma), elle-méme partjcularisee par un
adjectif, €t une « E)arole » 0U Un «verhe » gkal|ma3 rattaché a
I'in des vingt-sept prophétes. On aura ainsi, par exemple, le
«chaton de”la sagesse divine dans le Verbe adamigque », le
«chaton de la sagesse de I'Uniteé dans le Verbe de Seth », le
«chaton de la sagesse du ceeur dans le Verbe de Shu’ayh », etc.
De cette maniere sont distingués une série de tyi)es spirityels
dont chacun est defini, en quelque sorte, par” I'intersection
d’un aspect de la Sagesse divine et d’un réceptacle humain
%UI I'enferme et donC lui impose ses limites propres. Cette
structure de I'ouvrage n’est en rien, on le verra, un artifice
rhetorlclue mais se trouve en gorrespondance symbolique avec
la structure méme de la walaya. ,

Le prol Ogue, des FusUS nous apporte, sur_les circonstances
de leur rédaction, des précisions qui justifient déja I'impor-
tance gue nous accordons a_cet quvrage mais contient en
outre des élements relatifs a la fonction d’lbp Arabi qui
prendtrolnt ultérieurement tout leur sens. En voici les passages
essentiels
_«Au nom d’Allah, le Tout-Miséricordieux, le. Trés-Misé-
ricordieux! La louange appartient a Allah, qui a fait descendre
les Sagesses sur les ceeurs des Verbes depuis la station de
I'Eternité absolye par une voie droite dont l'unité n'est pas
affectee par la diversite des croyances et des religions, laguelle
resulte de la diversite des communautés humainés. Et qu’Allah
accorde Sa Grace a Muhammad - celui qui, par la parole la
plus juste, répand sur les aspirations spirituelles [des créatures]
ce quil puise daps les trésors de la Gengrosite et de 1a
Munificence - et a sa famille; et qu'il lui donne la Paix.

«Jai yu 'Envoyé o’Allah dans une_ vision de bon augure

ui me fut accordee pendant la derniere decade du mois de

uharramlen I'an 627 a Damas - que Dieu la protege!l

1 Et non pas «le dixieme jour du mois de Moharram » comme [Iécrit
H. Corbin (introduction francaise au Nass al-nusis de Haydar Amoli',
Téhéran-Paris, 1975, p. 4), manifestement obsédé par le souci de détecter
des allusions shi’ites et qui croit voir la une correspondance avec l’anniversaire
du martyr de I'imam Husayn. Pour un exposé de la these de Corbin sur la
transposition (et la « dénaturation ») des conceptions shi’ites, et en particulier
de la doctrine de I'imamat, dans le soufisme, nous renverrons en particulier
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Dans sa main jl tenait un livre et il me dit : ceci est le livre
des FusUs al-nikam. Prends-le et apporte-le aux hommes afin
quiils en tirent profit. N, ,

«Je repondis : Jécoute et j'obéis “a Allah, a Son Envoye
et a ceux qui, parmi_nous, ‘sont détenteurs du commande-
ment ", ainsi. qu’il a été prescrit (Cor. 4: 59). . o

«Jentrepris_donc. de réaliser ce souhait. A cette fin, je
purifiai mon intention et mon aspiration en vue de faire
connaitre ce livre tel que me lavait assigné I'Envoyé d’Allah
sans rien y ajouter ou retrancher. Et je demandai a Allah
qu'en cette tache et en tous mes gtats Il me placat parmi
ceux de ses serviteurs sur lesquels Satan n‘a aucun pouvoir,
et (%u il me privilegiat, en tout ce qu'ecrivent mes mains, en
tout ce quarticule” ma Jangue, en tout ce qu’enferme mon
ceeur par une projection de Sa Gloire, une inspiration
insufflée dans_mon @sprit et une assistance qui me protege :
cela afin que je sois un interprete et non un auteur, de télle
sorte. que ceux des hommes de Dieu et des matres des ceeurs
gm liront ce livre aient la certitude qu’il procede de la station
¢ Iinviolable Saintete, laquelle est hors de portée des desirs
trompeurs de I'ame individyelle. Jespere que Dieu, apres
avoir écouté ma demande, a répondu,amon appel. Je n’enonce
rien qui n’ait eté projeté vers moi, je n’écris rien que ce qui

au chapitre <Prophétologie et imdmologie » dans En Islam iranien, 1, pp. 219-
284. Une these analogue est soutenue, de maniére plus historiciste, par le
docteur Kamil Mustafa Shaybi' dans Al-sila bagna |-tasawwuf zoa |-tashayyu’
2'¢ed., Le Caire, 1969 (sur la walaya, ci. pp. 339-379). Il serait naturellement
absurde de nier qu’il y ait eu entre shiiisme et soufisme, surtout jusqu’a
I'avenement des Safavides, des relations et donc des interactions, au_ plan du
vocabulaire comme a celui des concepts. Mais les influences sonf réciprogues
et celle d’lbn Arabi sur la doctrine shi'ite de la waldya est évidente et son
importance est attestée par les auteurs shi’ites eux-mémes. Le cas de Haydar
Amali, qui exprime avec force, dans son vaste commentaire des Fusis,” son
admiration pour Ibn Arabi et sa dette envers lui, est particulierement
significatif. Relevons seulement qu'a la page 267 du texte arabe du Nass al-
nuslis, dans une section consacree aux awliyd, Amoli justifie la nécessité
d’expliquer les notions dont il traite par le besoin de les faire comprendre
des sunnites - qui refusent de les admettre (sous entendu : bien qu'ils les
connaissent) - et des shi’ites imamites car «des propos de ce genre n'ont
jamais atteint leurs oreilles ou été prononcés par leurs langues» Ce qui
n'empéche pas Corbin de déclarer a plusieurs reprises qu’en acceptant
certaines idées d’lbn Arabi le shi'isme «ne fait que reprendre son bien ».
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m'a gté inspiré, Je ne suis ni prophete, ni envoye, mais
simplement heritier; et je laboure pour la vie future 1»
Dans le chapitre xiv des Fusus, place sous le signe d’Uzayr 2
- personnage genéralement assimilé par la tradition mu3ul-
mane a I’Esdras biblique -, Ton Arabi donne sur la walaya
quelgues indications dlmportf&nce majeure. _
«Sache, écrit-il, que la walaya est la sphére qui englobe
toutes les autres et c’est pourquoi elle ne comporte. pas de
terme dans le temps [..] La prophétie (nubuwwa) légiférante
et la mission des Envoyes (1l aIaF, en revanche, ont, elles, un
terme qu'elles ont atteint” en fa personne de Muhammad
puisque apres lui il ny a plus ni prophete - entendez de
ropnéte apportant une’ Loi révélge ou se soumettant a une
oi révélee antérieure 3ni envoyé législateur 4. Cette nouyelle
constitue pour les awliya un coup terrible puisqu'elle implique
I'impossibilité de_golter la servitude totale et parfaite. » Ce
dernier point, qui peut paraitre obscur, Ibn Arabi I’explique
de la maniere suivante :aucun étre ne pouvant plus désormais
se_qualifier comme nabi ou comme rasul - noms qui
appartiennent en propre a la créature puisqu’ils ne font pas
partie des Noms divins - seul reste disponible le nom a
wal SHI |ui, est un des Noms de Dieu, Or la conscience de
lau |_y¥a_ - de sa servitude, de son neant ontologique - est
contradictoire, pour I’'homme spirituel, avec ce partage entre
Dieu et [ui d’un méme nom car il implique une participation

L Fus, 1. pp.47-48. En raison du caractére particulier de «dépdt pro-
phetique » des Fusis, dont il déclare, on I’a vu, n’étre que l'interpréte et
non lauteur, lbn Arabi avait, selon Jandi éeleve de ?unawl, qui était lui-
méme un disciple direct d’lbn Arabi), interdit que ce livre f(t placé sous la
méme reliure que l'une quelconque’de ses oeuvres (Jandi, Sharh al-Fusis,
p. 5 du texte arabe)l.

2. Fus., 1 p. 13
Coran (9:30), .~ . o , _

3. Cette précision, qui définit la prophétie stricto sensu, Simpose en raison
de I'extension qu’lbn Arabi, on va le voir, est amené a donner au terme
nubuwwa. Le cas des prophetes \(%m se_soumettent & une Lai antérieure est,
par exemple, celui des prophétes bibliques postérieurs & Moise et qui
n’apportent pas de Iégislation nouvelle a leur communauté. =~

4. Le cas de Jésus, qui est I'un des «envoyés » (rusul) et qui reviendra sur
terre ala fin des temps, est apparemment confradictoire avec cette affirmation.
La position d’lbn Arabi sur ce probléme, en tout point conforme dailleurs
a celle de I'exotérisme islamique, sera traitée dans le chapitre suivant.

sq. Uzayr n’est mentionné quune seule fois dans le
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a la rublbiyya, a la Seigneurie. Cependant, ajoute-t-il, si la
rophétie gtricto. sensu. est close, la «proPhetle,generaIe »
Fnu uwwa amma) subsiste. C'est elle que Ion désigne plus
habituellement par le mot walaya et, bien qu’elle ne Saccom-
pagne pas de |'autorite legiferante caracteristique des prophetes
au-sens restreint du terme, elle n’en comporte pas moins un
certain asPect |ethS|at,If pwsqtu’elle implique la possibilite d’in-
terpreter les stafufs |égaux. C'est pourquoi un hadith affirme
que les savants (al-ulama) - et seuls les awliya sont véritable-
ment dignes d’etre ainsi désignés - «sont’les heritiers des
prophetesly, Cette notion d’héritage va se réveler capitale.
Ibn Arabj aborde ensuite un "theme que nous avions
rencontré chez Tirmidhi : «Lorsque tu vois un pro?he_te
s’exprimer par des propos qui ne reIeveanpas de son autorite
légiterante, c'est en tant qu'il est un wall et un arif [* gnos-
tique ", * connaisseur "] et cette station qui est sienng en" tant
qu’alim ﬁ savant ] est plus compléte et plus parfaite que
celle. qu’il occupe en tant gu'envoye ou prophete legislateur.
Aussi, lorsque tu entends |'un des"hommes e Dieu”declarer
- ?u quon te rapporte I'avoir entendu declarer - que a
walaya est supérieure a la nubuwwa, sache que ce qul
entend par 13 est cela méme gue nous venons de djre. De
méme, $'il déclare que le wali"est supérieur au nabi oy au
rastl, il sous-enteng : en la personne d’un meme étre,
Autrement dit le rasul, en tant qu’il est wall est plus parfait
quen tant qu'il est rasil et nabl. Cela ne signifie donc pas
que le wali qui suit un prophete est superiedr a ce dernier
car le suivant ne rattrape jamajs celui qu’il suit sous le rapport
ou il est son suivant. S'il"en était autrement, il ne serait pas
un suivant. Comprends donc! C’est ans la WaL a et la
science que se trouve la source du rasul et du nanii »

1. Bukhari, ilm, 10; Darimi, muqaddima, 32, etc.

2. Ce_dernier passage fait I'objet d’une violente attaque d-isn Taymiyya
(Majmu‘at al-rasa’il, IV, p. 58 sqj._ Les précisions que donne lbn Arab!"sur
ce qu'il faut entendre par la supériorité du walj sur le nabi ou le rasil («en
la personne d’un méme étre ») rendent inexplicable la remarque formulée
par A. D’ Souza (Ilbn Arabi, 1" believe, leaves the question open..é) dans son
article «Jésus_in_1bn Arab’s Fusis », Islamochristiana, n°8, 1982, pp. 185-
200. La supériorité du nabi sur le simple wali est affirmée a maintes reprises
dans I'oeuvre du Shaykh al-Akbar. Cf. par ex. son Kitab al-Abadila, éd. Abd
al-Qadir Ata, Le Caire, 1969, p. 82.
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De premiéres conclusions, difficiles a concilier semble-t-il
s deglagent a la lecture de ce passage des Fuss. D’une part,
la_walaya englobe la nubuwwa etla risala qui procédent
delle ef auxquelles elle est donc supérieure en la personne
de celui qui conjoint ces trois qualifications. D’autre part,
nous avons vu agmrajtre I'idée d’«héritage » qui implique la
devolution aux awllya de quelque chose dont les prophetes
dgtlennent_oruf;mellem,ent la propriété : la waldya est donc,
d’une certaine facon, dépendante de la nubuwwa et représente
en somme, un mode de participation a cette derpiere. Clest
ﬁe que soulignent d’atixres textes, extraifs, ceux-ci, des Futl-

at . «Si tues.un wall, tu es donc I'néritier d’un prophete
et rien rle_Earw_ent a toi [[|I'[t. a ton compose, a ta constitution
113 tarkibika] si ce n’sst en proportion de ta part de cet
héritage * » «Nul ne recoit la plenitude de I’héritage d’un
Pr_ophﬁete - §'ll en état ainsi, cela signifierait que cet etre, est
ui-méme un_ envoye ou un_ prophete législateur au méme
titre que, ceJui dont 1l est |’heritier 2» Une otion onve[gente
est exgprlmee dans le K]tab aI-taaaI;hyyatA vre des Th Ipha—
nies) 3 et dans la Risalat al-anwar” {Epitre ces Lumieres) :
Sache que la prophetie et [a sainteté ont en commun trois
choses : une science ({UI ne provient pas d’une etude en vue
de I"acquerir; la faculté d’agir par la seule énergie spirituelle
himma) dans des cas o, normalement, on ne peut agir que
par le “corps, voire méme dans les cas ou le corps est
Impuissant, a agir; et ATnfm la vision sensible du monde
imaginai_(alam al-khayal). Elles se dlstmgiyent en revanche
en ce qui concerne le”discours divin, car 1’adresse divine au
saint est differente de celle faite au prophete et 'on.ne doit
ﬁ]as, simaginer que les ascensions spirituelles (ma arlk‘pl. de

I rajl) dés saints sont identiques a celles des prophetes. Il
nen st rien [..] Les ascensigns dles prophetes S'operent par
la. Lumiere principielle al-nir al-asli_ tandis que celles des
.amts_s_oPerent en vertu de ce qui rejaillit de cette lumiere
principielle 4. »

L Fut, IV, p. 3%. o

2. Fut, 11, p. 80 (Q. n° 58 du questionnaire de Tirmidhi),

f3. gitalfgg%-tajallé yat éd. Osman Yahia, in revue Al-mashrig, 1966-1967
L. nl, ) C JOTIR C e .
4. Risalat al-gﬁwér, )—?ayderébéd, 1948, p. 15. La distinction entre le nabi
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Au rls%ue de déconcerter quelque peu le lecteur, il simpose
avant de tenter [a synthese d’élements dont la cohérence n’est
Fas immédiatement évidente, de poursuivre le repérage, dans,
"RUVre dLiAShaykh al-Akbar, d’autres textes relatifs au wall
et a la walaya. Nous avons fait mention précédemment du
célebre questionnaire de Tirmjdhi. bn Arabiy répond dans
le long chapitre_ixxiii des Futlnat. La premiefe question e_i
ainsi posee : « Quel est le nombre des demeures ?manau

des saints? » Ces demeures, €crit lbn Arapi, sont de deux
sortes : sensibles (nissiyya) et spirituelles (‘manaww%/a). Le
nombre des premieres - qui se subdivisent a leur tour en
sous-catégories - est «supérieur a cent dix » Le nombre des
secondes “est de deux_cent quarante-huit mille, qui aPpa[-
tiennent en Propre a Cette communauté et que nul n'a
atteintes avant elle. Ces «demeures spirituelles » se rattachent
F uatre t){ es de sciences : la science «de chez Moi » (ilm
adunni, allusion au verset 18 :65 ou cette science, gul est
donc en relation avec Ie_[le divin, est attribuee a Khadir), a
science de la Lumjere (ilm al-nur), la science de l'union et
de la séparation (I|Im ial _{am wa [-tafriqa) et la science de
I'Ecriture divine (Ifm al-kitaba al-1lahiyya). Ton Arabi poursuit
en Premsant que le nombre des saints est, selon lui, de (‘]lng
cent quatre-vingt-neuf; mais, aéout,e-t-ll, il's"agit la des awlly

aﬁpa_r enant aux catgégories decrites au début du mérme
chapitre ixxiii €t qui correspondent a des fonctions initia-
tiques dont les titulaires sont en nombre fixe a tout moment :
a chaque epoque 1l y g nous le verrons, un «Pole » (quto),
quatre «Piliers » (awtad), etc. * Mais, Indique-t-il d'autre

et le wall est constamment soulignée par Ibn Arabi pour dissiper. les
confusions que pourraient engendrér certaines de ses proEres formulations
ou celles auxquelles d'autres soufis ont eu recours. La R. fil-walaya
mentionnée dans la note 1 page 66 en est un exemple typique : son progos
initial est d’éclaircir une phrase d’ABDAL-Aziz Mahdawi (mort en 621/1224;
c’est a I'intention de ce personnage qu’lBN Arabi entreprend d’écrire les
Fut(hat - cf. I, pp. 6-9 - et c’est pour lui aussi qu'il redlqe le RUh al-quds
- ¢f. ed. Damas, 1964, p.3; dans la Risala, pp. 29-32, il s'étend sur ses
mérites et annonce qu'il lui consacrera un ouvrage - jamais écrit semble-
t-il), lequel avait déclaré a ses dISCIR!eS perplexes  «Les savants (= awliya)
de cette communauté sont les propnétes des autres communautés» [R. fi -
walaya P 21 s0.).

1 Fut,, 11, pp. 40-41.
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art le nombre total des saints, toutes catgegorles ﬁonfondues,

en permanence au moins egal a celul dgs propnetes qui se
sont succede au cours du cyclg humain soit - conformément
eux donnees tradjtionnelles islamiques - cent vingt-quatre
mille. S'il est supérieur a ce chiffre, c’est que I’héfitage de
aell_o%1 tel de ces prophétes a été fractionng entre plusieurs
wiya.

Rgpondant a la dix-neuvieme question de Tirmidhi
-Comment se situe la station des prophetes E)ar rapport a
celle. des saints?»), Ion Arabi déclare qu'elle en est la
particularisation et” que, pour tre plus precis, il faudrait
¢'abord savoir de quelle prophetie on parle : siagit-il de la
prophétie legiferante (c’est le cas auquel s’a%PIlque propre-
ment la réponse qui vient d’étre donn&ie) e [a prophétie
en un sens indetermine (hubuwwa mut aqali Cette derniere,
en effet, représente le degré supréme de [a‘sainteté, celui des
afrad, les «isoles », parmi lesquels figure le Pole, autorite
Jjpréme de la higrarchie initiatique 2 \ _

La soixante-huitieme question concerne les prophétes mais
a_réponse nous apporte des élements relatifs aux saints,
Quel est le lot des prophetes, demande Tirmidhi, en ce qui
concerne le regard vers Lui? » «Je ne lg sais - car je ne Suis
pas prophete 6t, ce que les prophetes eprouyent, eux seuls
£ savent - si dy moins par ‘(Jo,rophee” il [= Tirmidhi]
entend ceux a qui Allah a accorde une autorité” legiferante,
genérale ou restreinte. Si, en revanche, il a en vue les

prophétes d’entre les saints ™ [autrement dit : ceux dont I
est fait. mention dans le texte précédent], leur part est
crog%_omon elle au nompre des formes de croyances (Wujuh
1l-1 \lga da& qu’ils ?ossedent au sujet d’Allah.”Celur qui’les
possede toutes, son lot est I'addition des lots.correspondant a
chacune de ces croyances. Il est dans la félicité la plus totale.
II'Jouit de ce dont jouissent toutes, les especes de crO){ants -
e; 1l n’y a pas de jouissance superieure a celle-la! Celui (1UI
c'en possede qu’une partie, sa jouissance est proportionnelle

1 Fut, 11, p. 208, _ )
2 Fut,, 11, p. 53. Lexpression nubuwwa mutlaga que nous voyons apparaifre
i est précisement I'une de ces formulations dont I'ambiguité rend indis-
tensables les précisions mentionnées dans la note 4, page 71, quant au statut
-espectif du nabi et du wali.
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a ce qu'il possede. Celui qui nen possede qu’une ne jouit age
du lot propre a cette forme de croyance, sans plus *» On
retrouve dans ces lignes un des themes fondamentaux de la
doctrine akbarienne " chaque croyance au sujet de Dieu est
une representation limitée - et donic madeguate en tant qu’elle
exclut d’autres «faces » de I'infinitude divine - mais n’en
contient pas moins un aspect de la Verité totale car elle est
necessairement fondee sur une theophanie, «Le gnostique
parfait Le connait en toute forme en laquelle II s%piphanise
et en laquelle I1 “descend  Celui qui n'est pas un gnosticue
parfait ne Le connait que [lorsqu'il se manifeste] dans la forme
de sa croyance et Le méconnait lorsqu’il s’épiphanise a Jui
sous une ‘autre forme 2 » Le «regard vers Lui» clest-a-dire
'etendue de la vision de Dieu 4 laguelle 'nomme peut aspirer
étant determinée par la représentation préalable qu'il s’en
faisait, la plus parfaite, celle des « prophétes d’entre les saints »
ou des affad, appartient aux etres qui «possedent toutes les
cr(g{a_nces » 1l ne s'agit pas ici, bien entendu, d’une simple
addition des représentations mentales correspondant. a ces
croyances mais d’une realisation effective des modalites de
connaissance et d’adoration spécifiques de chacune d’elles,

Une série de dix chapitres des FutUhat présente un interét
particulier pour cette etude 3 lhn Arabiy passe successivement
en revue, d’abord en termes _generaux puis sous le rapport
de leur_relation avec la condifion humaine d’une part, ave
la condition angellque d’aufre part, les «stations » (macamaf
de Ja saintete, de la prophétie et de la mission des Envoyes
(sala) sans manquer de rapReIer que nous, avons la affdire
en quelque sorte & tl‘O\& spheres concentn(?ues et que la
premiere, celle de la wa aya, engl?pe toutes [es autres': tout
rastl est nabi et tout nabl est walid. Il conclut cet examen

L Fut, Il p. 85,

2. Fut,, Ili,pp. 132. Sur ce théme récurrent de I'enseignement d’ien Arabi,
VoIr entre autres textes caractenshgues Fut, 11, plp. 19-220: 11, pé) 162,
309: 1V, pp. 142, 165, 211-212, 393; Fus, |, pp. 113, 122-124. H. Corbin
traite ce sujet - en des termes sur lesquels nous aurions quelques réserves
a folrllrgullgg - dans L Imagination créatrice dans le soufisme d’lbn Arabi,
pp, 1a9-1ac. . . :

3. Ce sont les chapitres cui @ cixi inclus {Fut., II, pp. 246-262).

& Fut, 1, p. 256.
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Par_ un chapitre, riche en données autobiographi ue%, ou il
raite de la «station de la proximité » ((Jma am al,fhur a) qui
représente la plenitude de la saintetg, conformément ‘a ce
qu’lljmpllque I’etymologie du mot méme qui la désigne en
arabe

C'est cependant sur une signification de walaya connexe
mais distincte de celle-ci que |8 Shaykh al-Akbar met I'accent
dans le premier de ces chapitres. La walag/a, dit-il, c'est le
nasr - laide, I'assistance, Cette aide peut étre, enwsagee en
mode actif -_celle que 'on donne - ou _Fassﬁ- celle que
I'on recoit. C'est du seul mode actif qu’il est traité ici et,
Plus précisément, de la walaya en tant qu’attribut divin. Dans
e verset 2:257 déja cite, «Dieu est le wall de ceux qui
croient », 1bn Arab|,so,uI|Fne qu'il est fait mention de «ceux
qui- croient » en genﬁra &t non pas des seuls «croyants
monothéistes » (muwahhiddn). Il en" résulte pour lui que la
walaya d’Allah s'étend au mushrik, au polythéiste : la toj de
ce dérnier, quelle que soit sa visée immediate - pierre, idole,
étoile -, n'a en effet d’autre objet que Dieu. «Tout ce qui
est dans |univers, infidele ou rQKant,, glorifie Dieu h» Clest
cette assistance diving au mushrik qui explique que celui-ci
pLiISSG ,rempOEter la wﬁto re sur le «croyant » au sens habituel
al-mu'min” al-mywah ,|d5 qui neglige “les devoirs de sa foi.
Cette interprétation, dit-il, est formdlee «selon le langage de
élite spirituelle »: selon le Ianga?e du commun des croyants,
-ne victoire des infideles sur Tes croyants, lorsquelle se
produit, est percue uniquement comme un chatiment des
Irgyants et non comme résultat d’un appui positif donng aux
mfideles. Seuls les ,%nostl‘ques savent gue «la waldya d’Allah
est universelle et s'étend atoutes Ses créatures en tant qu'elles
ont Ses serviteurs», qu'elles le veuillent ou non. Lors du
["acte primordial, lorsque Dieu fit sortir les étres des reins
dAdam (Cor. 7: 172), guestlon qu'il leur posa fut: «Ne
Uis-je pas votre Seigneur? » Il les Invita donc a témoignerl

1. Cette notion, dont il n’est pas besoin de souligner I'étroit rapport avec
telle du «dieu créé dans les croyances » évoquéé plus haut, est souvent
traitée par Ibn Arabien relation avec I'interprétation qu’il donne du verset 17 :
23 - Et ton Seigneur a décrété que vous n’adoreriez que Lui »), comme par
exemple dans Fut., I, p.405. Sur les criti uesAgu’a, resse lbn_T aymiyya a
rette exégese, voir Majmu‘at al-rasa'il, éd. Rashid Rida, I, p. 173.
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de Sa suzeraineté (rublbiyya), non de Son unicité. L’enga-
ement qu'ils {Jrl,[ent alors envers Lui en répondant « certés »
gbalai, e polythéiste I'ohserve comme le croyant : il ajoute
es seigneurs a son Seigneur mais_Le reconnait toujours
comme” Seigneur. La_walaya d’Allah est promise a" tout
croyant ; or «il. ny a ici-bas. que des croyants et I'infidélite
nest qu’un accident » qui_voile la foi inscrite dans I’essence
de toute creature. Cet accident resulte de I’etablissement des
Lois revélees qui, en vertu d'une Sagesse providentielle
déterminent pour les. communautés humaines, a tel oy tel
moment de_leur histoire, des modes particuliers de représen-
tation de Dieu et donc d’adoration. Si grave de conséquences
que. puisse étre la desobeissance a ces Lois, elle naltere pas
le lien originel et imprescriptible que le Pacte institye h

Dans le“chapitre suivant, le_Shaykh al-Akbar, apres avoir
traite de la walaya comme attribut divin, la considere en tant
qu'elle est un attribyt humain. |} dlsﬂn?ue clairement la
Walaya amma, la walaya au sens le plus ar%e, QUi consjste
dans’le fait pour les creatures de s'entraicer, chacune, - volens
nolens - occupant sa place et tenant son role dans la hiérarchie
des tres, et la walaya khassa, la walaya au sens restreint
cette derniere consiste dans la capacité qu'ont les saints
d’accueillir, selon les circonstances, I'autorite et le pouvoir
de tel Nom divin ou_de tel autre et de réverbérer tantot la
Justice et tantot [a Miséricorde, tantot la Majeste et tantot la
Beauté conformément a ce que requiert I’etat des choses a
un moment donné. Parmi ces saints, il convient d’autﬁe paﬁt
d’établir une autre distinction : celle qui sépare les ashab al-
ahwal, les étres qui sont gouvernés. par leurs états spirituels,
des ashab_ al-magamat qui conquierent les «stations» en
restant maitres de leurs états et qui sont «les plus virils des
hommes de la V?Le » Les_premiers sont relativement impar-
faits majs leur walaya est visible pour le commun des hommes,
La waldya des seconds est, d’une certaine maniére, plus
évidente ‘encore mais son eclat mgme la derobe aux rerqﬁrds ;
«|Is se manifestent dotés des attributs divins (bi-sifat al-haqq)
et, en raison de cela, sont ignores. » Nous avons deja entr'a-1

1. Toutes ces remarques sont extraites du chapitre cm (Fut, 1, pp. 246-
248).
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Fergu et .nous retrouverons uIterl,eiJrement cette notion de

occultation de la parfalteﬂ%amtete .

Siles ?assa\%e?Ades Futlihat que nous venons d’analyser
envisagent la aaYa_sous soN asPecAt de «prise en charge »,
d'«assistance » (et traitent donc plutot de la fonction de wali
que de ce qui le constitue comme tel), c’est en tant qu'elle
est proximite de Dieu qu’lbn Arabila considere dans le
ch%pltre qui ¢lot la serie dont nous avons parle.

our Ghazali, le plus haut degre accessible aux hommes
depuis qu'avec, I'avenement de” Muhammad celui de [a
rophétie est définitivement fermé est le degré de la sidd-
|Iyya,, mat formé sur le surnom du calife Abd™Bakr al-Siddig,
«[¢ veridique »2 Dans ce texte et dans plusieurs autres 3 1bn
Arabi, contredisant l'auteur de Ylhg_a precise qu'il_existe une
station spirituelle supérieure a la SiddTqiyya et qui se trouve
donc en position intermediaire, entre “élle et | «gtatlop
rophétique »: c’est la «station de la proximite » (magam al-
ura), qui représente le point ultime de la hiérarchie des
saints, celui qu'il. ,desqne aussi comme la station de la
groPhetle non légiférante qu de la «prophétie des saints»
euls y ont acces les afrad, autre nom. des. mugarrabin
(* rapproches »), terme dont nous avons déja indigue 'origine
coranique. Le" Pole (qutbg - |'8tre unique, qui est, en” ce
monde, le «lieu du reg?ar | d’Allah »4 et qui_exerce donc le
mandat du ciel » sur T'univers entier - est I'un d’eux. Mais
sa supériorité sous le rapport de la fonction nentraine. pas
une supériorite sous le rapport du (?e ré spirituel.. Primus
Inter pares, il n’a pas autorite sur les arrad. Nous reviendrons
sur la signification métaphysique de cette « proximité »comme
aussi sur les données proprement akbarignnes qui, au sujet
du Pole et de la hiérarchie initiatique, viennent préciser et

L Fut, 11, p. 249,

2. Ihya ulim al-din, 111, p. 99; 1V, p. 159, etc. -

3 Sur le magam al-qurba, sujet du chapitre cixi des Futihat %II pp. 260-
262) aquuel nous nous référons ici, dautres indications figurent dans Fut,
Il gp. ), 24-25, 41: 111, p. 103; et dans le Kitab al-quiba, Hayderahad,
1948, qlm gvoque plus discrétement I'accés d’lbn Arabi a cetfe station
spirituelle et ou se trouvent en outre mentionnées de maniére succincte
cterltamegldes données générales sur la walaya et son rapport avec la nubuwwa
et la riséla,

4. Ist., définition n° 19.
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compléter celles, qui sont ?eneralemen_t répandues dans le
tasawwuf Mais il nous fau 3|?n,aler ici qu’lbn Arabi relate
dans ce chapitre sa propre enirée dans le magam al-qurba.
Elle survint alors qu’il se trouvait au Maroc, pendant le mais
de muharram de I'année 597 (octobre-novembre 1200), ¢’est-a-
dire I'année méme ou, au cours d’ung vision du Trone divin

quil recoit a Marrakech, va lui étre révele le_nom du
compagrion - qu’il rencontrera un_peu plus tard a Fes - avec
lequel, en 598, il partira definitivement pour |'Orient
«Jerrai dans cette station, écrit-1l, sans y rencontrer personne
et la solitude m’oppressa. » C’est alors que luj aprarut Abd
al-Rahman al-Sulami, T'auteur des Tabagat al-sU |¥ a, mort
prés de. deux cents ans plus tot, venu, par un effet de la
grace divine, pour soulager par sa présence ¢e sentiment de
Solitude écrasante, et enseigner a lbn Arabi le nom et la
nature de ce magam. . S

Entre prophétie et sainteté il y a donc contiguite. Mais il
K,a_ aussi_une autre relation, celle qui fait des saints les
eritiers des prophetes. Cette notion” d’heritage, sans étre
clairement developpee, est anterieure a lon Arabi. Sahl al-
Tustari declare par exemple : « Il n’est aucun prophete qui
n’ait si;n pareil en cette communauté, c'est-a-dire qui n’ait
un wali participant de son charisme 2 » Nous avons citg plus
haut upe phrase du Shaykh al-Akbar selon laquelle «si tu es
un wall, tu es donc I'héritier d’'un prophéte » La suite_de ce
passage précise : « Et si tu as hérité une science de Moise ou
de Jésus, ou de tout autre prophete survenu entre eux, tu
n'as en verite herite que d’une science muhammadienng.3 »
Mais si, d’une certaine f_a%on, tous les saints sont des «héritiers
muhammadiens » il existe une différence caﬁ)ltale entre ceux
3yl ont recu la plénitude de cet herltgqe et les autres. Avant
analyser la maniere dont Ibn Arabi 1a définit, il convient
d’examiner de fagon plus approfondie le fondement doctrinal
du role ainsi dévolu au prophéte Muhammad.

1, Fut, 1I, p.436. Ce compagnon, Muhammad al-Hassér, devait mourir
en Eggpte Peu_aprés leur arriveg. o _ , _

2. Cité par Gerhard Bowering, The Mystical Vision of Existence in Classical
Islam_ Berlin-New York, 1980, p. 65.

3. Fut, IV, p. 398,



IV. LA REALITE
MUHAMMADIENNE

Hériter de I'un quelconque d’entre les prophétes, c’est
toujours, Rour un saint, hériter de Muhammad. En effet
«lgs propnetes ont été ses substituts dans le monde de Ja
creation “alors qu’il = Muhammad] était un pur esprit,
conscient de cela, antérieurement a [apparition de son corps
de chair. Lorsqu’on lui demanda :“ Quand fus-tu prophete ?”,
il répondit ; “ J'etais prophete, alors Gu’Adam était entre, I'eau
et Ia boue ™, ce qui veut dire : alors qu’Adam n’etait pas
encore venu a I’existence. Et il en fut ainsi jusqu’au moment
oU apparut son corps tres pur, A ce moment cessa l'autorité
de ses substituts [..] c’est-a-dire des autres _Envo¥es et pro-
Phetes " » D’autres textes d’lbn Arabi préciseront plus loin
a nature et |a fonction de ce&_te Realitt muhammadienne
primordiale (hagiqa muhammadiyya) dont chaque prophete
depuis Adam, le premier d’entre eux, ne represente qu’une
refraction partielle @ un moment de [histoire humaine.

ue signifie proprement le mot ha |ﬂa Ue . noys. avons
traduit par « Réalite »? Selon le Lisan al-arap, il d S|gnAeAIe
sens propre d’une chose par opposition au sens figuré (majazi);
ou encore le «fond » d’une chose, d’une affaire, sa ‘vraie
nature, son essence et donc aussi I'intimité inviolable d’un
étre, sa hurma 2 L'idée d’une réalitt muhammadienne qui
n'est pas seulement pleinement constituée et pleinement

L Fut, I, p 243 I
2. Ibn Manzar, Lisdn al-arab, Beyrouth, s.d., X, p. 52. Cf. aussi Iarticle

de Louis Gardet, EI2 sv. hagiga.
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agissante avant l'apparition en ce monde de la personne
nommeée Muhammad mais. qui se situe méme en deca de
Ihistoire a ete l'objet de vives polemiques en islam. Selon
un procede usuek c e%t en ,s’attaqhuant a sa principale reférence
scripturaire - le hadjth cité plus haut selon lequel Muhammad
aurait declaré : «Jétais prophete alors qu’Adam était entre
I'eau et la boue » - qu’lbn Taymiyya et bien d’au r_e(f, uteurs
ont tenté d'en établir le caractere” d'inpovation (DI a? aber-
rante. Pour le polemiste hanbalite, ce hadith est un faux et
seule peut étre admise la version rapportée par Ibn Hanbal
et Tirmidhi selon laquelle. le ProPhete, aurait dit : «J'étais
PrQﬁhete alors qu°Adam €tait entre I'esprit et e corps » (bayna
-run wa IHasa * Sans insister sur le fait qu’entre ces dgux
formes concurrentes du méme propos les differences d'ex-
Pressmn nous paraissent finalement mineures, soulignons que
es critéres en verty desquels les traditionnistes décident de
I'authenticité d’un hadith sont purement externes et portent
essentiellement sur la fiabilité des chaines de transmission.
Or Ibn Ara |,(§)A|%n Uil n'ait cesse, méme a un age avancg
d’studier le hadith selon les méthodes habituelles ef n’ignorat
rien de la science des traditionnistes, déclare a plusieurs
reprises2 que seul un «dévoilement » (kashf) permet a coup
sir de se prononcer sur la validite de telle’ ou telle parole
attribuée au Prophete, récusant ainsi le magr%stere des docteurs,

D ‘autre partl si I'expression hagiga muhammadiyya n (?p-
parait que tardivement et constitue bien en ce sens une id’g,
une inngvation, la notion qu’elle traduit en termes abstraits
fait partie, soys une forme symboliqu arfaﬁement clairg,
celle de «lumiere muhammadienne » ?n r muhammadi, ndr
Muhammad), des données islamiques les plus traditionnelles.
L"association du Prophete et d’'un symbolisme lumineux n’est

L I1bn Hanbal, IV, p.66; V, p. 59; V, p. 379; Tirmidhl, mandqib, 1 Sur
la crltlgue- souvent repétée - dvieN T aymiyya, Voir Majmu’at al-rasa’ll, IV
pp. 8, 70-71. G hazali &\I-madnun al saghir, en marge de I'Insan al-kamil
de siLs, Le Caire, 1949,°I1, p. 98) admet la forme «alors qu’Adam était entre
I'eau et la boue » mais se horne a I'interpréter comme visant le caractére
prédestiné de la mission muhammagdienne. Suyatj, regondant aux critiques
de Subki, ne cite (Al-h&wi Ii |-fatawi, Le Caire, 1959, 1I, p. 189) que la
ve£§|on «entre I'esprit et le corps » mais emploie I'expression hagigat al-
n

al.
2 Fut, 1, p. 150; 11, p. 376,
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d'ailleurs pas, du point de vue de Iislam, une invention
humaine :elle se fonde sur la parole méme de Dieu. Dans
le Coran (33:46), Muhammad est_désigné comme «un
flambeau qui éclaire » qswajan mumran?; un autre verset
(5:15) énonce qu'«une lumiere vous est venue de la part
d’Allah » ce que les commentateurs interprétent comme
désignant le Prophete h Cette «lumiere » n’est pas, pour les
musulmans, une simple metaphore. lbn Ishag, qui naquit
soixante-dix ans seulement apres la mort du Prophete, rap-
porte que le peére du Prophete, Abdallah, rencontra, imme-
diatement avant son marlage avec Amina, une femme qui
tenta en vain de le seduire.” Lorsquil la revit au lendemain
de ce mariage et alors que le Propnete était déja concu, cette
méme femme se détourna de lui et interrogée sur. son
attitude, déclara: «La lumiere qui était hier sur toi t'a
quitte 2 » Ibn Ishag précise qu'il tient de son propre pere
que cette femme avait vu entre les deux yeux d’Abdallah
une tache blanche resplendissante qui disparut lors de la
conception du Prophete. Selon ['une des versions Iegeremgnt
differentes de cette histoire telles que les relate 1bn Ishag,
I'interlocutrice d’Abdallah n’était autre que la seur.de Waraga
Ibn Nawfal - c’est-a-dlire du chrétien mecquois qui, interroge
Pa_r le Prophete apres la premiere visite de l'ange Gabrigl
lul confirma I'authenticité de la Révélation - et quelle avart
ete Rrevenue par son frere de Iimminente venue d’un
Prop ete. C'est la «lumiére de la prophétie » dont il était le
ransmetteur qu’elle avait surprise sur le visage d’Abdallah 3

1. Cf. Tabari, Tafsir, éd. Shakir, X ? 143, )
-2 La relation d’ien Ishag (m. 150/767) est rapportée par lbn Hisham, At-
tira al-nabawiyya, Le Caire, 1955, I, p. 155. Sur les recherches les plus
recentes relatives a lelaboration de la sira chez lbn Ishaq et Ibn Hisham,
voir dans La Vie du Erophete Mahomet, éd. par T. Fahd, Paris, 1983, l'article
de R. G. Khoury J« es sources islamiques de la sira avant Ibn Hisham »),
pp. 7-29, et celul de W. Montgomery Watt (I«The reliability of 1bn 1shaq’s
sources»), pp. 31-43, ou ce dernier ‘montre la fragilité des accusations de
shi'isme ‘portées contre Ibn ISha%l .

3. Le cas de Waraga Ibn Nawfal, personnage assez mystérieux au
demeurant, justifierait une étude séparée. La «confirmation » qu'il donne
ainsi au Prophete doit s'entendre comme la reconnaissance, par un represen-
tant inspiré d’une tradition antérieure - le christianisme en l'occurrence -,
de la validité d’un nouveau cy_cle tradijtionnel et présente donc, & un niveau
plus restreint, une signification analogue a celle de la visite des Rois
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Ce récit est FE%FIS par les historiens, postérieurs comme
Tabari (m. 310/923)1et largement diffusé par tous les auteurs
qui fixent. par €crit les «histoires des prophetes »2 Son
interpreétation fait surgir tres tot le theme explicite (au Verus
propheta qui_peut s'appuyer, entre autres, sur un hadjth cité
par Bukhari3 ou le Prophéte, «porté » siécle apres siecle et
génération apres génération (garnan fa qarnan), apparait
comme voyageant "a travers le temps vers le point ou sa
nature physique sera manifestee. Ce voyage de la Semence
prophétique jusqu'a son éclosion  finale “doit-il étre compris
comme seffectuant dans les «reins » de ses ascendants, de
son lignage charnel, ou comme une serie de haltes en la
personne “des porteurs successifs de la Revelation, des cent
vm?,t-quatre mille prophetes dont il_est a la_fois I'ancétre et
I'ultime sceau ? Ibn Abbas (m. 68/687), le tarjuman al-quran,
1’«mtergrete par excellence du Coran » “commentant Il
verset 26 : 219, semble privilégier la seconde signification :
Rogr |ui, _{VIuh mmaq va de” prophete en prophéte (min
a |¥_y|n Ila nablyyin) jusqu’au moment ou, Allah le fait
«sortir » (akhraja)’a son tour comme pmﬁ)hete 4. 1bn Sa'd,
qui cite cg propos, rapporte aussi un hadith, ePaIemen_t note
Rar Tabar], ou Muhammad declare : «Je suis le premier des
ommes & avoir gté créé et le_ dernier a avoir été envoye
[= comme prophéte]5 » La vérite est que les deux themes

mages a Bethléem (cf. René G uénon, Le Roi du monde, Paris, 1950, chag. wg.
Ellé est en relation plus particuliere avec laffirmation coranique (61 : 6)
selon laquelle Jésus a annoncé la venue du Prophéte, affirmation qui, telle
qu’elle est comprise par I'exotérisme islamique, ne trouve & s'appuyer que
sur des exégeses peu convaincantes des textes évangéliques, (Jean, iv, 15,
et Xiv, 25), 0 sur des faux évidents comme le pseudo «Evangile de Barnabg »
(sur T'origine duguel la these la plus vraisemblable nous parait étre celle
proposée “par Mikel de Epalza qui_en aftribue la rédaction & des auteurs
morisques : cf. son article, « Le milieu hispano-moresque de I'Evangile de
Barnané», dans Islamochristiana, n° 8, Rome, 1982, pp. 159-183).

L Voir I'extrait de la traduction Zotenberg publié sous le titre Mahommed,
Sceau_des prophétes, Paris, 1980, p. 56. .

2. Tha'labi, Qisas al-anbiya, Le Caire, 1371 h., pp. 16-17.

3. Bukhari, manaqib, 23.
4, IBn Sa'd, Tabagat, Leyde, 1909, /1 p.5 .
5. Ibid., 171, p. 96. T abari, Tafstr, Le Caire, 1323 h., XXI, p. 79. Un trés
riche ensemble de données islamiques sur la question de la Lumiere
muhammadienne a été réuni dans larticle de U. Rubin, «Pre-gxistence and
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s’entrecroisent, la généalogie traditionnelle de Muhammad
incluant elle-méme” une série de Rrophetes, parmi lesquels
Abraham et Ismagl. Mais un autre_nadith (absent des recueils
canoniques), ou JI est fait explicitement ‘référence au NUr
munhammadi va [[ouer un rble majeur dans cette méditation
sur la primordialité du Pr%hete;ﬂc’est celui, rapporté par un
des. Compagnons, Jabir b. Abdallah, qui proclame : « Allah, 0
Jabir, crea de Sa Lumiere la lumiere de ton Prophéte avant
de creer les chosesh» o -

La Lumiere muhammadienne et I’epr|C|t%t|on ultérjeure
de ées significations dans la doctrine de la hagiga munam-
madlyya evoquent aussitot une notlon_arul apparait dans bien
des tektes antérieyrs a l'islam sous différents visages : celul
qu Lo%o_s spermatikos qui permet a saint Justin (m. ca 165
de «christianiser » retrospectivement les formes de la verite
anteﬁleures a la venue du Christ2; celui surtout du . verus
propneta mentionne plus haut, qui chemine de prophgte en
prophete jusqu’a sa manifestation parfaite et céfinitive en
Jesus. Le «roman pseudo-clémentin » (attribyé au quatrieme
pape, Clément de Rome, mort en 97), ?m tire sa substance
de sources IJ_Ul_ves et _judéo-chrétiennes fortement marqueées
par le gnosticisme, ilfustre cette doctrine dont, selon Oscar

Light», Israél Oriental Studies, V, 1975, pp. 62-119. Le trés cursif rappel
que nous faisons ici ne dispense évidemment pas_de recqurir a ce travail
guam exhaustif. Bien que nous ne puissions retenir la these de Goldziher
ont il sera bientdt question, les critiques de Rubin qui lui reproche,
notamment au sujet des paroles d’lbn Abbas qui viennent d'étre citées, de
forcer le sens des textes pour leur faire confirmer I'idée d’une influence
néoplatonicienne, nous paraissent excessives. Outre les ouvrages ou articles
aux?ueIsAnous faisons directement référence dang ce chapitre, on pourra,
sur fe Nar muhammadi, se reporter également a l'article de L. Massignon
qui porte ce titre dans EI" et @ H. Corbin, En Islam iranien (cf. index, sv.
haﬁlqa muhammadiyya et «lumiere myhammadienne »).

. Isma’fl aI-/-\iaIOnL Kashf al-khafa, Beyrouth, 1351 h., I, pp. 265-266;
ZIrgani, Sharh al-mawahib, Le Caire, 13201, 1, %p 46-47. Rappelons ,(%u’u
existe plusieurs hadith-s de forme similaire, le dernier terme seul étant
différent : «La premiére chose qu’AUah créa fut le Calame » (Tirmidh,
tafsir, s.68; qadar, 17; Aba Dawad, sunna, 16; lon Hanbal, 5/317); «La

remiére chose qu’Allah créa fut IIntellect». Sur la discussion par lbn
aflmiyya de leur interprétation par les soufis, voir Majm{’ fatawci.., XI,
p. 232 et XVIII, pp. 336-338.

2. Patrologie grecque, VI, 397, B, C.
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Culmann, I'islam_aurait recueilli I'héritage que I'orthodoxie
chrétienne rejetait * Goldziher, le premjer, s'est a%{)ll(ﬂue a
decouvrir dans les textes relatifs au Nur muhammadl des
traces d'influences néoplatoniciennes et gnostiques2 Des
analogies s'imposent de toute evidence avec les croyances
manicheennes comme avec la notion hindoue d'avatara. Mais
sans exclure, en ce domaine comme en d'autres, des emprunts
plus ou mains. tardifs de vocabulaire et d'outils conceptuels
a des patrimoings religieux divers dont I'islam assuma la
tutelle, les explicationS historicisantes ne nous paraissent
Puere recevables car efles reviennent a nier la spécificite et
a coherence de I'expérience spirituelle des croyants, On a
prétendu établir de la méme maniere que le tasawwuf n’était
quun assemblage hetérogene d’idées et de pratiques non
islamiques. Massignon a” efficacement demontre "I'inanite
d’une telle demarche. , , .

La révélation muhammadienng se présente explicitement
comme la confirmation et |’achevement des revelations 8UI
I'ont précédee (musaddigan bi-ma aynayadazym Cor. 46 :30) :
les veritables croyants sont, selon le Coran (2 : 4: 2 : 136, etc.),
ceux qui croienten ce qui a été revele @ Muhammad et en
qui a ete révele avant lui. La notion du verus propheta que
figure le long pélerinage de la Lumiére muhammadienne a
travers les éons est une ‘conséquence logique de cette doctring
fondamentale ou les messag@s, prophétiques successifs, mani-
festations multiples de la "Verité ‘une, sont autant Q’étgpes
c?ndulsant acelui qui apporte la «somme des Paroles » (jawamI
al-kalim)3 parachevant et abrogeant du méme coup Tes Lois

1.0. Culmann, Le Probleme littéraire et hlStOfIQéJe du roman pseudo-
clémentin, Paris, 1930 (sur le verus Frophet_a, cf. p. 208 50. et 230 g.). 11 est
a peine besoin de dire que, malgré la caution %ue lui_avait accordée Henry
Corbin, nous ne pouvons reténir la these de L. Cirillo selon laquelle
T«Evangile de Barnabé » (cf. n. 3, p. 81) transmettrait, sur ce point et sur
dautres,” un enseignement authentiquement judéo-chretien. Cf. L. Cirillo
et Michel Frémaux, L Evangile de Barnabé, Paris, 1977, , .

2. 1 Goldziher, «Neuplatonische und Gnostische Eiéments im Hadith »
S\Zemohnft fiir Assyriologie, 1909, vol, XXI1l, pp. 317-344). Cf. également

A Afifi,_Nazariyyat aI-|sIam|%|n fi I-kalima ﬁMaJaIIat kulliyat” al-adab,
universite Fu'ad 1", 1934 pp. 33-75), et «The Influence of Hermetic Litté-
rature in Muslim Thought », BS.O'AS., XIII, 1950, pp. 840-8%.

3. Utitu jawami’ al-kalim; ce hadith est rapporté par Bukhari, ta’hir, 11;
Muslim, masajid, 5, etc.
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antérieures. Mais le Coran n’est pas seulement source doctri-
nale, Il est aussi la matrice ou s'elabore la forme de I'aventure
des Ames et des langages qui I'expriment. Le métal brilant des
visions et des symholés en porte ineffacablement |'empreinte.
_Quoi qu'il en soit du probleme historique que nous venons
d’évoquer et sur lequel les deébats ne nous paraissent guere
feconds, il est donc Intéressant de repgrer, de siecle en siecle,
guelqu,e_s-uns des textes qui aftestent [a permanente attention
es spirituels musumans au NUr munammadi. Commentant
le verset 68: 1 qui souyre par une des quatorze lettres
«|umineuses » gmramyya), isolegs. que. l'on trouve au deput
de vingt-neuf sourates, Jafar Sadiq déclare : «Le nup, c'est
la lumigre de la préeternite dont Dieu crea tous les gtres et
qu'il attribua @ Myhammad. C’est_pourquoi il fut dit [dans
le verset 4 de la méme sourate] : “Tu es doté d’un caractere
sublime ™ - ¢’est-a-dire de cetté lumiere dont tu fus privilegie
dans la préeternite *. » Sahl al-Tustari, I'un des maitresle
plus souvent cités par Ibn Arabi2 relate que Khadir |ui dit :
Dieu a créé la Lumiere de Muhammad de Sa Lumiere [..]
Cette Lumiere demeura devant Dieu cent mille ans.
dirigeait vers elle Son_regard soixante-dix mille fois chague
jour’et chague nuit, lui ajoutant a chaque regard une Jumiere
nouvelle. Puis d’elle, 1l créa toutes les créafures3 » Contem-

1 Ce texte est extrait du Tafsir de Ja'far Sadiq conservé (incomplétement)
dans les Ha,(%aﬂq al-tafsir de Sulami et édité par le P. Nwyia dans Melanpgs
de P'université Saint-Joseph, Beyrouth, 1968, t XLIII, sous le titre :Le Tafsir
mystique attribué aJa far Sadiq, {p. 226). Le P. Nwyia en donne une traduction
e9q7erement différente dans Exégése coranique et langage mystique, Beyrouth,
1970, p. 167. 1l va sans dire que ce propos du, Sixiéme imam est en”étroite
relation avec I'identification - légitime mais restrictive - des «lettres
lumineuses » aux «quatorze immaculés » du shi’isme imamite. Il nen reste
pas moins qu'il est transmis (ainsi que bien d’autres paroles de Ja'far) ?a_r
des_auteurs sunnites comme exprimant une Verité qui appartient au patri-
moine indivis de I'islam. Signalons d’autre part que Corbin mentionne aussi
une référence a la Lumigre' muhammadienne dans un SI’Oé)OS du cinquiéme
:mam, Muhammad al-Baqir (En Islam iranien, 1 pp. 99-1 OE. .

2. Cf. Fut, I, P 60, 662: 111, pp. 41, 86, 395: 1V, pp. 249, 376; Kitb
al-tajalliyyat, éd. O.'Y., 11, p. 304, etc. o ,

3."Louis Massignon, Textes inédits concernant I'histoire de la mysUgue en
pays d1sIam, Paris, 1929 pr.39. L’importance de la Lumiére muhammadienne
fans la doctrine de Sahl Tustari a eté analysée par Gerhard Bowering, The
Mystical Vision of Existence in Classical Islam, Berlin-New York, ~1980,



86 Le Sceau des saints

porain de Sahl, Hakim Tirmidhi insiste également sur cette
preexistence de Muhammad : «Le premier étre qui fut
mentionné par. Dieu, ¢e fut [ui. Le premier a apparajtre dans
la Science. divine, ce fut lui. Le Premler_a étre voulu_par la
Volonté divine, ce fut lui. Il fut le premier dans les Decrets
divins, le premjer dans la Table bien gardeée, le premier lors
du Pact_eAEm| haqvi/;.ﬂ» - _ _
Le Kitab al-tawasin de Hallaj (m. 309/92_28, faisant allusion
au «Verset de la Lumiére » (Cor. 24 : 35), identifie le «taber-
nacle » (mishkat) mentionné dans ce texte coranique célébre a
la personne de Muhammad et le « flambeau » (misban) contenu
dans le tabernacle au NUr muhammadi-, de la tribu du Proi),het_e
Il dit aussi qu’elle n’est_«ni orientale ni occidentale », I'assi-
milant Par conséquent a L«arbre héni » dont I'huile, confor-
mement a.ce verset, alimente le «flambeau » «Les clartés de
[a prophétie, écrit-il, ont germe de sa clarte; et ses clartés sont
issues de Ia Clarte du mystere [...]. Le dessein [assigné a cette
clarté] a précéde les [autres] desseins, |'existence [préparee pour
elle] a précede le neant, fe nom a elle destine” a precede le
Cafame [..]. Toutes les sciences sont une goutte de sa science,
toutes les maximes une gargée de son fleuve, toutes les époques
une heure de son temps [..ﬁ._LuL le premier & avoir ete inclus
dans la prescience divine, [ui, le dernier a avoir été missionne
comme propheéte 2!» \ , \ )
_Cette exaltation du Prophete qui, ay-dela de son role
historique, lui assigne une fonction cosmique n’est d’ailleurs
pas restreinte a des cercles etroits. Elle sexprime QU%SI dans
des textes tres poi)ulalres comme le Kitab al-shifa b ta’rif
al-Mustafa 3 dont 'auteur est un fameux juriste malikite, le
adi lyad (m, 544/1149). Sept siecles plus tard, I'emir Abd al-
adir”al-Jaz&'irl, venant d'écrire un bref commentaire du
premier verset de la sourate du «\Voyage nocturne » dont

. 149sq.;\5|%nalons notamment, p. 150, le commentaire par Sahl des
versets 13 & 18 de la sourate 53.

. Hakim Tirmidn, Khatm al-awliya (sect. 8), p. 337.

2. Le Kitah al-tawésin a été édité par L. Massignon, Paris, 1913. Sur cet
ouvrage, réunion posthume de textes appartenant  la fin de la vie de Hallag,
?IOIUS renvoyons a la deuxieme édition de La Passion de Hallaj, Paris, 197

n. 29750, d'otl sont extraites (pp. 304-3063 les citations qui suivent.
37Qad lyad, Kitab al-shifa..., Damas, 1392/1972.
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I'audace pourrait alarmer celui «a qui n’a pas été dévoilé le
secret de la Réalite muhammadienne », s'interroge : « Peut-
étre celui-la_ me dira-t-il, comme le fit lon Taymiyya lorsqu'il
examina le Shifa de lyad : ce petit Maghrebin exagere! » Abd
al-Qadir sera rassuré par une vision ou il |uj est enjoint, au
contraire, d’ag,outer encore a ce quil a deﬂa ecritl. .
_L’8pogue d’lbn Arabi, (%uLest_ aussi_celle ou commence a
étre celeoré régulierement, a linitiative des Ayydbides, 0

Plutot des. soufis qui en sont les inspirateurs; “le mawlid,
‘anniversaire de la naissance du Prophete, verra fleurir des
compositions poétiques savantes ou naives qui, de manigre
parfois allusive mais le plus souvent en termes, fres clairs,
développeront ces themes. Tel est le cas de la Ta |y)(a d’lhn
al-Farid ou I'auteur fait dire au Prophete : «II n'est pas de
vivant qui ne tienne de moi sa vie et toute ame voulante est
soumise @ mon vouloir »; «Bien que je sois quant a ma forme
un fils d’Adam, J’ai en Iui une essence mienne qui témoigne
que_je suis son pere 2».

C'est a Ibn Arabi lui-méme, cependant, que nous allons
revenir pour chercher une, exposition glus précise de la
doctrine que le theme du N(r muhammad] portait en_germe
et de son rapport avec la waldya. Le chapitre vi des Futuhat
Makkiyya est intitulé «?(lfl]l‘ la" connajssance du début de la
création spirituelle » (al-khalg al-ruhant), et mentionne, sous
ce titre, les questions. qui vont étre traitees : «Qui y fut le
Premler_emstenme? A ‘partir de quoi fut-il existencie? Ou
ut-il existencie? Sejon quel modele? Quel est son but? »

Le début de la création, répond le Shaykh al-Akbar, ce fut

1 Kitah al-mawagif, Damas, 1966-1967, 1, pp. 219-220.

2. lon al-Farid, Alta’lyya al-kubrd, Le Caire, 1310 h., avec le commen-
taire de Qashani, en marge de son Diwan, vers 639 p. 189, et vers 63l
p. 175. Sur cette floraison dé poémes a la louange du Prophéte qui véhiculent
de fagon frés reconnaissable la doctrine de Ia hagiga muhammadiyya, on
trouvera des exemples dans I’ouvrage de A1l Safl Husayn, Al-adab al-sift fi
Misr {7 |-qarn al-sbi’ al-hijri, Le Caire, 1964, p. 230 5., avec des ceuvres
d’AHMAD Badawj, Ibrahim DasQqt, etc. Nous nous bornons a citer quelques
textes témoins. Mais une enquéte systématique sur la doctrine prophétolo-
glque_ serait & mener au-dela de la littérature soufie, dans les «professions
e foi » en particulier celles des hanbalites, ou d’auteurs influencés par le
Eatrl%ah?mﬁ, telles que celle d’AB0 Bakr al-Ajurri (m. 360/970) dans son

itdh al-shari’a
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al-haba, la <gPou33|ére » primordiale - terme équivalant chez
lui a al-hay(la, la materia prima dans le Ianga? es philo-
sophes 1. e I% EE)remle_re chosg existenciée dans al-haa, ce fut
la hagiga my mmad%ya rahman%ya, la Realite muhamma-
dienne procedant du Nom divin, al-Rahman, le Tout-Miseri-
cordieux, «qu’aucun espace n'enfermait en raison de son illi-
mitation 2» Allah «S®piphanisa par Sa Lumiere @ cette
poussiere que les gens de la pensée spéculative appellent. la
matiere premiere Universelle et dans laquelle I'univers entier
se trouvait en puissance, et chacune des choses qui étaient dans
cette poussiere recut de cette Lumiere a la mesure de sa
capacité et de sa prédisposition, de méme que les a_nPIes d’une
piece. recojvent [a lumiere du flambeau, [a recueillent et en
sont illumings d'autant plus fort qu'ils sont plus proches du
flambeau. Dieu a_dit en effet : “Le symbole de Sa Lumiére
est comme une niche dans laquelle s& trouve un flambeau ”
(Cor. 24 : 35), comparant ainsi sa Lumiere a un flambeau, Or
Il ny avait rien dans la i)oussmre_ qui f(t plus. proche de la
lumiere et plus disposé a la recevoir que la Realite (hagiqa) de
Muhammad, gu'on appelle aussi I'Intellect3, I est ‘donc
[= Muhammad] le chefde |'univers dans sa totalité et le premier
6tre a apparaitre a I'existence... Et I'univers procede de son
epiphanie »4.

1 Cf. Fut, 11, p. 107.

2. Fut, |1J)- 118; éd. O.Y.. 11, p, 220. o ,

3. Cette identification de a hagiga muhammadiyya a I'Intellect premier
(al-aql aI-awwaI[) est fondée sur I'équivalence qu'établissent entre eux les
nadith-s paralléles mentionnés dans la note 1, page 83. Ion Arabl Cite ces
hadith-s tantot dans une version, tantot dans une autre, selon le contexte. Voir
parexemple Fut., 1, p. 125 (« La premiére chose que Dieu créa fut I’Intellect »),
et Fut,, I, p. 139 {« La premiere chose %ue Dieu créa fut le Calame »).

A Fut, 1, p. 119; ed. Q.Y., 11, pp. 226-227. La fin de cette phrase Souligne
I’6minence d’Ali b. Abl Talib qui est «de tous les hommes_le plus proche
de lui [= Muhammad] ». Cf. la note d’0. Yahia sur la ligne 6 de la page 227
et son_introduction p. 36 du méme volume, signalant 1 différence entre la
premiere et la deuxieme rédaction des Futihat dans ce passage (cf. I'edition
de 1293 h. des Fut,, 1, p. 154). O. Yahig voit |a I'expression dUne «tendance
shi'ite », plus marquee dans la_premiere rédaction. Notons toutefois que
cette premiere rédaction, a la ditférence de la seconde, achevee en 636 h.,
pour laquelle nous dls_?osons,d_’un manuscrit aqto?rapheJ ne nous est connue
gue par un manuscrit postérieur a Ibn Arabi (fa copie a été achevée en

83 h.) et ne présente donc pas les mémes garanties. Sur le probléme de
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Le chapitre ccclxxi des FUtihat (section 9 ; « Sur l'univers,
c'est-3-dire sur tout ce qui est autre que Dieu, et sur son
organisation » comporte un Jong expose sur la cosmogenese
ou” Ibn Arabi” decrit I'apparition iUCCQ sive. des formes des
étres dans la «nuée » originelle g-amfs Ui n’est autre que
le «Souffle du Miséricordieux »(naras al-rahman), Le premier
étre existencié dans cette «sphere de la nueée » clest le
«Calame divin » ou encore T«Intellect premier » qui est
aussi la «Realite muhammadienne » ou encore la «Realite
dont toute chose est créée » T«Esprit saint universel » le
«point d’equilibre des Noms divins » Dans un autre ouvrage
d’lbn Arabi, le Anga mughrib, dong le theme central est
précisément le «Sceau de”la saintete » figure une série de
Bh_rases tres significatives elles aussi ; « L’Esprit attribué a

leu [dans le verset 32 : 8 ou il est dit que Dieu insuffla a
Adam ™ e Son Esprit "], c’est la Réalite muhammadienne 2 »
Le Prophete «est le_genre ultime (al-jins al-ali) qui contient
tous les %enres, le pere supréme de toutes, les créatures et de
tous les "hommes Dien que son argile (tinatunu ; sa nature
physique) n’apparaisse qu'ultérieurement »3 «La Realite
myhammadienne sur 3 es Lumieres de I'absolue plénitude
min al-anwar al-samadiyya) dans la demeure de I'Unité (al-
had|¥ya) »4 «La Reéalite muhammadienne fut existencige
puis M°en arracha l'univers »5. Le dernier chapitre des Fusus

Iidentification du Sceau de la sainteté, dont nous traiterons plus. loin, ce
passage fournit @ Haydar Amoli ENass al-nusls, P 195), bien qu’il ignore la
premiere rédaction, un argument pour mettre lbn Arabi en contradiction
avec |ui-méme. L o

L Fut., NI, gg 443-444. On retrouve ici les équivalences indiquées dans
lanote 3, page 83 mais aussi d’autres termes technjgues empruntés a des soufis
antérieurs : fbn Arabi precise {Fut. Ill,ﬁ. 17) que I'expression « la Realité dont
toute chose est créée » (al-haqq al-makhliq bihi kullu shayn) remonte a Ibn
Barrajan (m, 536/1141g qui I'a formée a partir du versef 15: 85 et qu’elle
correspond a ce que Sahl al-Tustari désigne, lui, par al-adl, la Justice, Une
description analogue des degrés de la manifestation universelle - mise en
rapport cette fois avec la structure de I'8tre humain - qui assigne elle aussi la
pgemlebre place 2allla hagiga muhammadiyya se trouve dans les Tadbirat ilahiyya,
ed. Nyberg, p. 211, .

2. Xngég l\ﬁuz?hrlb, Le Caire, 1954, p. 40.
3. Ibia., p. 4L
4. 1bid., p. 3. , , , _

5. Ibid., p. 37. Sur la hagiga muhammadiyya, voir aussi pp. 50-51.
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est fout aussi explicite ; « |l est [a plus parfaite des créatures
de I'espece humaine. C'est en raison, de cela que les, choses
ont commence par [ui et que par lui elles sont scellees ; en
effet, il fut prophete alors _?u Adam etait entre I'eau et la
boue; puis [lorsqu’il se manifesta] par sa forme élémentaire,
il fut le Sceau des Prophetesd »” i
LAne autre notion, complementaire de celle de haql(ia
muhammadiyya, doit, re Am% tionnée ici; clest celle
d’«Homme Parfait » (insan karmy. «Cest par lui que Dieu
retqarde Ses créatures, et leur dispense Sa Misericorde; car il
est I'nomme adventice et Pqurtant, sans commencement,
ephemere et pourtant eternel a jamais. Il est aussi la Parole
qui sépare et unit. C’est en vertu de son existence que le
monde subsiste. 1] est au monde ce que le chaton d’un sceau
est a ce sceay : c'est-a-dire le lieu ou I'empreinte est gravee,
I% sqne par lequel le roi scelle ses trésors. Il a été nomme
knalfta [lieutenant, vicaire, substitut] en raison de cela : car
c'est par Jui que Dieu preserve Sa création, de méme que le
sceau préserve les trésors. Aussi_longtemps que le sceau du
roi_demeure Intact, nul n'osgrait oQvrir’les trésors sans sa
permission. L’Homme a donc été chargé de garder le royaume
et le monde sera préservé aussi. Ionrgtemnes qu'y subsistera
I'Homme Parfait2 » Le terme d'insar’ kamil s'applique pro-

L Fus, I, p 214 RenvoBons également & la Profession de Foi (Tadhkira)
editée et traduite par R.Deladriere, Paris, 1978, chap.nAg« La Reéaljté
Prlnmplelje de I'Envoyé»); cet ouvra?e, selon nous, ne peut étre attribué a
bn Arabi mais porte ‘la marque de fa doctrine akbarienne et contient des
Passa_ es extraits des écrits du Shaykh al-Akbar. Sur le probleme de
‘attribution de la Tadhkira, voir le compte rendu de Denis Gril dans le
bulletin critique des Annales islamologiques, t. XX, 1984, pg. 337-339.

. Fus., 1_p. 50..Sur Vinsan kamil, voir R. A. Nicholson, Studies.in Islamic
Mysticism, Cambridge, 1921, chap. n: A. A. Afifl, The Mystical Philosophy of
Muhyid Din Ibnul Arabi, Cambridge, 1939, chap. n; L. Massignon, L Homme
parfait en Islam et son originalité eschatologl_(iue (1948), repris dans Opéra
minora, Beyrouth, 1963, I,”pp. 107-125; H.'H. Schaeder, «Die islamische
Lehre vom” Vollkommenen Menschen », ZD.M.G., 79, 1925, pP. 192-268;
T. lzutsu, Sufism and Taoism, Tokyo, 1966, chap. xv-xvn, et l'article de
R. Arnaldez, SV., dans EF. Titus yrckharat donne une_ traduction lége-
rement différente du passage des Fusis que nous citons ici dans sa version
francaise (partielle) de cet ouvrage (La SaAg'@fsse des prophetes, Paris, 1955,
. 25Q). Le chagltre Ix de VInsan k&mil d’ABD al-Kari'm al-Ji1i (Le Caire,
1949, pp. 44-48), qui est celui ou l'auteur traite précisément du sujet
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prement a 'homme en tant qu’il est en acte ce en vue de
quoi il aété creé, c’est-a-dire en tant qu'il réalise effectivement
son_théomorphisme orl?mel . car Dieu_ a crée Adam «selon
Sa forme » . Comme tef, il est le «confluent des deux mers »
(majma’ al-banrayn, expression emprunée au verset 18 : 60)
celui_en qui se reunissent donc, fes réalités superieures et
inférieures, I'intermediaire ou «isthme » (barzakh) entre le
haqq et le khalg, Dieu et la création 2 Il est aussi «frerT_ du
Goran »3 «pilier du cigl >4, «Parole totalisatrice » (kalima
amia)h- car tous les étres sont des Paroles de Dieu 6 et Il
es contient tous synthétiquement en Sa nature parfaite.
Ces diverses %xapnesswns ne [%euvent en toute rigueur s g
pliquer qu’a la hagiga muhammadiyya : elle seule”détient ab
Initio la plénitude des attributs ainsi décrits. En un autye sens
elles sont cependant des designations adéquates du quto et de
tout Etre arlﬁ %a en assurer [a ,f_on;;tl?(n cosmique. Les termes
de hagiga muhamma |¥ya et d’insan kamil ne sont pas, en tout
cas, purement et simplément synonymes mais expriment une
différence de point de vue, le premier référant a I'homme, sous
le rapport de sa primordialité tandis que le second I'envisage

qu'annonce le titre, ne figure pas dans la traduction d’extraits de cet ouvrage
également donnée E)ar Burckhardt §De I'Homme universel, Lyon, 1953).

L Ibn Hanbal, I, pp. 244, 251, 15;Bukharglsnﬁhan,l.SurIanrRr&
tation de ce hadith souvent cité par Ibn Arabi, voir entre autres Fut., [, p. 107.
L'idée que I'Homme Parfait est le €miroir de Dieu »- autre expression de
son théomorphisme - s'appuie aussi sur le hadith (Tirmidhni, birr, 8) selon
Mqud«MfMeMeﬂlemwmrduFMde»@Lmuannwtqmdea$wlhomme
croyant mais est aussi un des Noms divins). Cf. Fut., 1, p. 112; ITI, p. 134

. Inshd al-dawd'ir, éd. Nyberg, p. 22, . ’

3. Fut., 111, p. 94. Que cette designation ne s’applique proprement qu’au
Prophete - sous le rapport de sa hagiga -_est illustré par un autre passage
(Fut, 1V, p.21) ou Ibn Arabj déclare : «Celui - parmi les membres de Sa
wmmmqumnme%kuawmepmw- ui veut voir Muhammad,
qu'il regarde le Coran. Il n'y a pas de différence entre le reqarder et regarder
I'Envoye d’Allah, C'est comme si le Coran s%était revetu d’une Torme
corporelle appelée Muhammad b. Abdallah b. Abd al-Muttalib. » Cette
identification du Prophéte a la Parole divine elle-méme a pour corroboration
scripturaire le propos déja cité d’A’isha qui, interrogée sur la nature du
Prophéte, répondit ; «Sa nature, c’était le Coran. »

4. Fut., 111, p. 418 (et pour cette raison identifié a Iarbre : cf. Ist., sv.

shajara).
. Fut., 11, p. 446.
6. Fut, I, p. 366; 1V, pp. 5, 65.
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iqus_,e rapport de sa finalité : le kamal, la perfection de Yinsan
amil, ne doit pas s'entendre en un sens «moral » (qui corres:
pondrait en somme & L« héroicité des vertus ») mais signifie, ici
«achevement » ou «accomplissement »* Cette pérfection
n’appartient proprement qu’aMyhammad, manifestation ultime
et totale de la hagl a m_uhammadl){ya. Mais elle est auss, d’autre
art, le but de toute vie splrlﬁuel eetla (Ffmltlon méme de la
alaya. 1l s'ensuit T@ la walaya du wall ne peut étre que la
participation & la walaya du Prophete. . )
Cette participation, ou cet héritage (wirdtha), peuvent étre,
nous I'avons vu, directs ou indirécts, «Parmi les gens de
cette Voie, 1l n’gst %ue deux types d’hommes spiritUels que
I'on puisse qualifier stricto senstl de. muhammadiens : ou bien
ceux qui_ont eu le privilege d’heriter d’une science relative
a une disposition legale qui ne figurait dans aucune_Loi
révelée antérieure |. iou blep ceux qui, apres avoir maitrise
toutes les stations | aqamatS] en sont sortis vers [le degre
mentionneé dans le Coran, 33:13, celui de] la “ non-station ™2
tel Abdl Yazid [al-Bistami] et d"autres personna%es comparables.
De ceux-la aussi on peut dire quils sont muhammadiens 3 »
Dans le premier cas envisage, le mot «muhammadien » re_cfo,lt
une signification restrictive ; il s’ap[f)llque aux étres gratiies
d’une science spirituelle qui est le fruit de la pratigue d’un
des aspects spécifiques de.la Loi apportée par Muhammad,
c’est-a-dire d'une disposition qui est propre a cette Loi et
n’est pas simplement confirmation d’une législation ante-
rieure 4. 11 fait donc référence au Propheéte historique. Dans

1 La hagiga muhammadiyya, 1rhomme animal et Yinsan kamil corres-
pondent respectivement aux trois statuts (créationfl ahsani fagwim; déchéance
asfala safilin; restauration par la foi et les ceuvres) décrits par les versets 4,
5, et 6 de la sourate 95, R

2. Y& ahla Yathrib la mugdma lakum. Notre traduction tient compte ici
de Pinterprétation que donne Ibn Arabl de ce verset en plusieurs passages
de son ceuvre (FUL, 111, pp. 177, 216, 500; IV, p. 28; MaWaqi’ p. 141, etc).
C’est également a ce verset qu’lbn Arabi fait allusion - bien que I'éditeur
ne s’en soit manifestement pas avisé - lorsque, dans la Risala fi I-vvalaya,
p. 21, il évoque la «station de P'indicible » qui se trouve au-dela de toutes
les autres en disant qu’elle est mentionnée «dans la sourate Al-ahzah »

3. Fut, 1, p. 223;unt., éd. 0.Y, I, p. 358 sq.

4. Sur un certain nombre de points, en effet, ainsi que le précise Ibn
Avrabi dans le passage précédant immédiatement celui-ci, les dispositions de
la Loi islamique coincident avec des réegles antérieures. C’est néanmoins,
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le second cas, au contraire, celui des awliya qui ong transcends
tou(tjes les stations de la Voie, clest avec la haﬂlqa muham-
madlyya elle-méme que la qualification de «muhammadien »
établit une relation. «Quant a tous les autres » [ceux (%UI ne
peuvent étre dits muhammadiens a aucun de ces deux titres),
poursyit Ibn Arabi, «chacun d’eux est rattaché a I'un des
prophetes [antérieurs]. C'est pourquoi le Prophete a dit que
“les savants sont leS heritiers 0gs prophétes 1” et non pas
gu’lls_herlte_nt tous d’un seul et méme prophete; or les savants
ont il s'agit sont ceux de cette communauté. On rapporte
aussi que I PrQPhete adit “Les savants de cette communaute
sont les prophetes des autres communautés ” ou, selon une
variante, “sont comme les prophetes des enfants d’lsragl ” »
. Les heritiers munammadiens en ligne directe possedent-
ils des caractéristiques qui permettent de les distinguer des
awliya qui ne participent de I'héritage du ProPhete que par
I'intermediaire d’autres Pro hétes? Faisant allusion a deux
versets de la soT((ate al-fat ,54 :4 et 48:18), Ibn_Arabi
constate que Iasa( ina - |a shakinah hébraique - se manifestait

>

exterieurement (dans_I’Arche d-alliance, le tablt comm
I’énonce le Coran 2 :249) aux enfants d’lsraél alors qu’el
descend «sur» ou «dans» le ceeur des croyants de .
communaute de Muhammad. C'est en cela méme que résic
le_ principe, de |a distinction entre deux types d'awliya : « Les
Signes (ayat) donnes aux enfants (’lsraél étaient apparents;
celx quinous sont donnés sont dans nos ceeurs2 En cela

souligne-t-il, en tant qu’elles font partie de la Loi muhammadienng (et non
en tant qu’elles appartenaient a la Thora, par exemple) qu’elles doivent étre
recues et mises en pratique par le croyant. La notion de sciences spirituelles
engendrées par I'application des reglés legales - et dont la nature présente
une correspondance symbolique avéc cellé des régles considérées - apparait
en particylier dans_les chapitres Ixviii & Ixxii des Futlhai ainsi que dans les
Tannazulat mawsiliyya (publiées au Caire, 1961, sous le titre Lata'if al-asrar
Par Ahmad Zaki Atiyya et Taha Abd al-Bagi Surlr). Nous évoquerons plus
oin le probléme de Ta relation entre la Loi et la Voie. L _

. BUKHARI, ilm, 10: Ibn Majah, mugaddima, 17. Le hadith cité_ensuite
sous deux formes differentes est absent des recueils canoniques. On a wu
cf. n.4, p.71) que dans la R. fi l-waldya, cest & Abd AL-Azfz Mahdawi
qu'est attribuée la phrase : «Les savants de cette communauté sont les
prophetes des autres communautés. » , X .

2. Cette distinction, avec les conséquences qu’en tire Ion Arabi quant a
la typologie de T« héritier muhammadien »et de {"héritier d’un autre prophéte,

D D D D
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réside la différence entre les héritiers muhammadiens et les
héritiers des autres prophetes : ces derniers sont connus du
commun des mortels en raison de ce qui se manjfeste syr
leurs, personnes de suspensjon. des lois naturelles (khar% al-
awa’ld) * Au contraire, I’héritier de Muhammad st ignore
du commun des mortels et n’est connu que de I8lité car,
chez lui, la suspension des lois naturelles ne se manifeste
%ue dans son ceeur spus forme de sciences et d’états spirituels.

tout instant il croit en science au sujet de son Seigneur -
et jentends. par la une science réalisee et eprouvee 2°» Cette
premiere distinction n?stAtoutefms que le" point de depart
d’une typologie des awliya sur laquelle Ibn Arabi, dans la
suite dé ce Texte et en’ d'autres passages de son ceuvre,
apporte bien d’autres precisions.

se rattache & celle qu’énonce le verset 41 : 53 : «Nous leur ferons voir Nos
signes dans les horizons [= dans le macrocosme] et en eux-mémes. »

1. 1l faudrait en toute rigueur traduire kharg al-awd’id par «rupture des
habitudes », les «lois » naturelles n'étant, pour lbn Arabi comme pour la
plupart des theologmns musulmans, autre chose que des régularités statistiques
Interprétées par_Phomme en termes d’enchainement causal mais qui ne
peuvent lier la Toute-Puissance divine. Le miracle ne contrevient pas a la
nagure des choses mais seulement & I'idée que nous nous en faisons.

Fut, IV, p. 50



V. LES HERITIERS
DES PROPHETES

«Or quand Moise descendit du mont Sinai - Moise avait
dans sa_ main les deux tables du Temoignage quand il
descendit du mont Sinaj-, Moise ne savait pas_que la peau
de son visage rayonnait d’avoir parlé avec Lui. Quand Aaron
et tous les “fils_d’lsraél virent Moise, voila que rayonnait la
eau de son visage et ils eurent peur de s'avancer vers lui
..J. Quand Moisé eut achevé de parler avec eux, il mit un
volle sur son visage. » Ce récit biblique (Exode, xxxiv, 29-
30) . son equivalent dans la tradition islamique \ Cest a
IePlsode quil decrit qu’lbn Arabi fait reférence_lorsqu’l
entreprend d'illustrer par un exemple. les considérations
generglest que nous avons mentionnées a la fin du chapitre
récédent
IO«Al_lorsque Moise revint de chez son Seigneur, Alldh le
revétit de lumiere sur son V|sa_(T1e afin que I'on conndt par ce
signe, l'authenticité de ce qu'il declarait; et nul ne pouvait
le”voir sans étre aveugle tant cette lumiere, était violente, si
bien qu’il dut recouvrir son visage d’un voile afin que ceux
qui regardaient sa face ne fussent pas exposes a un mal
lorsqu’ils le. voyaient. Notre maitre Abl Ya za,_a% Maghreb,
était [un saint de type] moisiaque (musawi L-wirth) et Allah
lui, avait accordé ce meme S|Pne miraculeux, Nul ne pouvait
voir son visage sans perdre fa vue. Il frotfait alors sur celui
ui_l'avait régarde un des vétements qu'il avait sur Jui et
llah lui rendait la vue. Parmi ceux qui le virent et furentl

L Tha'tabi, Qisas al-anbiya, Le Caire, 1371 h., pp. 123-124.
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ainsi aveuglés se trouvait notre shaykh Abd Madyan, lorsqu’l
|ui rendit Visite. AbU Madyan frottd ses yeux avec le vétement
$ue portait Abu Ya'za et recouvra la vue. Les miracles d’Ab

a'za sont celebres au Maghreb. Il vivait a I’poque ou je
m’y trouvais, moi-méme mais, préoccupé d'autres choges, je
ne”l'a jamais vu h Il y avait alors d’autres saints - d’entre
les muhammadiens - qui lui étaient supérieurs en science,
en états spirituels et en proximité divine et que ni Abd Ya'za
ni personne d’autre ne connaissait2 »

La qualité d’heritier d’un proghete - et, dans un autre
Pas,sa(t;e sur_la wiratha_masawiyya, Ibn Arabi souligne que
‘héritage ainsi recu, S'il est parfois total, peut aussi n’étre
que partiel3- est essentiellement conformité au tyFe spirituel
particulier rePrese_nte ar ce_prophete. Mais la refation ainsi
etablie entre le saint et son modele prophetique n’est pas un
vague «patronage » et serait plutot a comParer avec la
transmission d’in patrimoine génétique. Elle marque de

1. Sur Ab( Ya'z4, qui fut I'un des maitres d’Ab{ Madyan, cf. V. Loubignac,
Un saint berbere, Mqular Bou Azza, Hespéris, 1944, vol. XXXI: Al-Tadili,
Al-tashawwuf 114 rijal al-tasawwuf éd. A, Faure, pp. 195-205, éd. A. Tawfiq,
9p.,213-222_; E. Dermenghem, Le Culte des saints dans I'lslam maghrébin,

éd,, Paris, 1982, pp. 59-70, A. Bel gld_l Bou Medyan et son maitre Ed-
Daqaq 4 Fes, Me[anges René Basset, Paris, 1923, I, pp.A31-682) signale un
ouvrage inédit entierément consacré a Ab Ya'za par Abl 1-Abbas Ahmad
al-Tadili (mort_en 1013/1604 et donc différent du Tadili mentionné ci-
dessus, qui vivait au vii'/xm's.), le Kitdb al-ma’za fi manaqib al-shaykh Ab
Ya’za. Nous n'avons pu le consulter. Sur le contexte social et politique qui
explique I'intérét porté a ce saint par la dynastie alaouite, cf. Jacques Berque,
Ulemas, fondateurs, insurges du Maghreb,” Paris, 1982, La date genéralement
donnée pour la mort d’Abl Yaza ‘572/1,17_7) n'est pas conciliable avec
I'affirmation d’Ibn Arabi selon laquelle il était encore vivant a I’poque oy
|'auteur des Futlhat se trouvait au Maghreb : en 1177, Ibn Arabi, alors age
de dix-sept ans, vivait & Séville et n’avait, semble-t-il, []amals quitté son
Andalousie natale. Sans doute commet-il ici - le cas n'est pas unlgiue dans
les Futdhat - une erreur chronologique. Une confusion avec le fils d’Ab{
Ya'za, Ab( Ali, nous parait peu probable. Pour Ab{ Madyan (m. 594/1197)
of. l'article de G. Margais dans EIL Ce shaykh, qui fuf - sans quiils se
sojent jamais rencontrés physiquement - I'un“des maitres avien Arabl, est
tres souvent mentionné daris I'euvre de ce dernier A{[Fut., [, p.228; 1lI,
RB 65, 94, 117,130, 136; IV, pp. 137, 141 195; Muhadarét al-abrar, Beyrouth,

68, 1, p. 344; Mavvacll’ al-nujim, p. 140, etc.).

2. Fut., 1V, pp. 50-51. o

3. Fut, 1, p.482 : «L’héritier peut I&tre & concurrence de la moitié, du
quart, du huitiéme, du tiers, du sixieme et ainsi de suite. »
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caracteres précis et repérables le comportement, les vertus
caracterjﬂu%ues et les charismes du wall. Un chapitre entier
ces Futunat est consacré qu cas des saints «christiques » ',
c'est-a-dire de ceux qui, a titre plenier ou non, sont les
oéritiers de lsa Jesus. Nous l'analyserons ici en suivant
ordre, parfois déconcertant, dans lequel sont traités par Ibn
Arabi les divers_aspects du sujet. X _
La qualification de «ghrlstlgue » (|savvt? s'applique tout
dfabord_aux_disciples mémes de Jésus (al-hawartyyun; cf.
Cor. 3:52; 5;12, etc.). Mais il ne s'agit pas la d’un” simple
rappel historique : cértains d’entre eUx ont survecu assez
longtemps pour connaitre et accepter la révelation muham-
rnadienng_et il s’en trouve aujourd’hui encore parmi nous
lbn Arabi reviendra un peu plus loin_sur ces cas de Ion%ewte
miraculeuse). Ceux-la, qui ne constituent évidemment que
ces exceptions, ont donc un double heritage : a ce quils ont
recu directement de Jesus s’ajoute ce qu’ils ont reciu indirec-
rement de lui par I'intermeédiaire de hau ammad. 1Is ont par
conse_ciuent_ le privilege d’obtenir deux fath differents - disons
CeUx i Iumlr(]ﬁtlon - et de connaitre deux modes d’expérience
spirituelle awqg._ .
Les saints christiques, ce sont d’autre part les azvllya nes
dans_ I'islam et qui heéritent seulement de Jesus par Iinter-
mediaire de Muhammad. Leur caracteristique majeure est la
realisation de I’'Unite divine par élimination de toute figuration
sensible (mithai). «En effet, Jésus ne naquit pas d’un male
cppartenant ﬁ ‘sspece humaine mais d’un Esprit qui prit
rqure (tamat thuI% sous une forme humaing: c’est pourquol
crédomina, dans fa communauté de Jesus fils.de Marie plus
eue dans foute autre, la doctrine de la legitimité des images.
Les chretiens fabriquent des représentations de la divinite et,
pour adorer, se tournent vers elles parce que I'existence
méme de leur pro_Fhete procgdait d’un Esprit gui se revetit
c'une forme; et il en est ainsi_ jusqu’aujourdhui dans sa
communaute. Mais survint ensuite la Lol de Muhammad
oui interdit les représentations_ figurées. Or, Muhammad
contient la réalite essentielle de Jésus et la Loi de ce dernierl

3835' Il s'agit du chapitre xxxvi (Fut,, I, pp. 222-226; éd. O.Y., III, pp. 356-
).
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est enveloppée dans la sienne. Le Prophete nous prescrivit
donc “d’adorer Dieu comme si nous Le voyions ” et Le fit
Par la entrer dans notre faculté imaginativé (khayal). Clest
a le seul mode valide poyr les musulimans de, représentation
figurée, Mais cette representation qui est licite et méme
prescrite lorsquelle s'opere dans I'imagination est prohibée
dans le monde sensible et il est interdit a la communaute
muhammadienne de donner a Dieu une forme sensible * »
L adoration de Dieu comme si. nous Le voyions, ¢'est-a-dire
en faisant usage de la faculté imaginative, st donc, sous un
mode propre & lislam, une part de la Loi christique validee
par la Lol muhammadienne et il est d'ailleurs Significatif,
remarque Ibn Arabi, que le Prophete ait formulé cette
Prescrlptlon eN .réponse a une question posée par Gabriel,
‘ange_de la Visitation, celui-la méme que I'islam identifie a
I’EsPrl_t qui prit forme humaine (Cor. 19: 17) et dont l'in-
sufflation engendra Jesus en la personne de Marie 2 C'est la
suite du meme hadith (.. «car si tu ne Le vois pas, Il te
VoIt ») qui constitue I'apport propre de la Loi muhamma-
dienne. En_tant que musulman le saint isawl, bien entendu,
ne saurait |?norer cette seconde partie du hadith. Mais, en
tant qu'il est saint, c’est le preceP_te enoncé dans la premiere
partie r}\m determinera_les modalites particulieres de sa voie.
Ibn Arabi cite aussitot apres I'exemple, déja évogué au
début de ce livre, de son maitre Abl 1-Abbas al-Uryabi3 qui,
dit-il,, fut Isawl sur la fin de sa vie. Il nous donne’en outre
une indication autobiographjque_majeurg en précisant que
lui-m@me, au contrajre, fut Isawl a ses debuts, puis musawi
« moisiaque »),_puis hidi (adjectif dérive du nom du prophete
Had; cf. ‘Cor. 7. 655sq.; 11 50sq.; 26 : 124 sq.%, apres’ quoi
Il herita successivement de tous les prophetes et, en dernier

1 Ce passage fait allusion au hadith bien connu d'aprés lequel «la
erfection (al-hsan), c’est d’adorer Allah comme si tu le voyais » (Bukhari
afsir, s. 31, iman, 37, etc.) : ce «comme » @ une importance capitale puisqu'il
légitime I'usage du khayal dans la vie spirituelle. _ .

2. Sur I'interprétation par Ibn Arabi de ce verset coranique relatif a la
conceEtlon de Jesus, voir Fus., I, pp. 39 o .

3. Les mentions d’Abfi 1-Abbas aI-UrP/am (parfois dénomme Abl Ja'far)
sont fréquentes chez Ibn Arabi. C'est a [ui qu'est consacrée la premiere des
notices biographiques du Rih al %uds gDamas 194, p?. 46-489. Voir aussi
Fut, I, p. 186: 11, p. 177; 111, pp. 208, 336, 539; IV, p. 123..
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lieu, de Muhammad lui-méme. Nous aurons l'occasion de
dopner des eléments complementaires sur la_relation tres
speciale existant entre Ibn Arabf et Jesus. L ’affirmation que
nous venons_ de rapporter a ce propos est, signalons-le des a
présent, eclairée par divers passages des Futliiiat ou le Shaykh
al-Akbar declare que Jesus fut,”lors de son entrée dans la

Voie, son premier maitre ' _ ,
. Le probleme de la survivance, au sein de la communauté
islamique, de témoins des révélations antérieures avait eté
brievement évoque plus haut. Ibn Arabi y revient : «Il'y a a
notre epoque, aujourd’hui méme, des comﬁagnons de Jésus
et aussi de Jonas qui vivent a |'ecart des hommes. » En ce
qui concerng les compagnons de Jonas, le Shaykh al-Akbar
nous dif avoir vu les traces laissées par l'un d’eux, qui |'avait
devancé de peu, sur le rivage de la'mer : I'empreinte de son
pied était longue de trois empans trois quarts et Iargre de
deux. Un amid’lbn Arabi, Ab{j Abdallah b. Khazar al-Tanji,
Setait entretenu avec ce mysterieux personnage, lequel Iui
avait annonce, avec une exactitude sans defaut, 1€s evenements
qui allaient survenir en Andalousie en 585 (année ou s
produisit cette rencontre) et 586 2 o

_Quant a |'existence, postérieyrement a |'établissement de
'islam, de disciples directs de Jesus, Ion Arabi rapporte a ce
sujet - en_précisant que, si sa chaine de transmission est
sujette a discussion, il n’en est pas moins valide «chez nqus
et"nos pareils » car confirmé par un «dévoilement » F ash§ -
un recit remontant a lbn Umar. Selon ce dernier, le calife
Umar, son pere, ordonna par lettre a Nadia b. Mu’awiya, qui
se trouvait avec ses soldats en Irak, d’entreprendre ung série
d’incursions dans les environs de la ville de Hilwan. Tandis
quil executait cet ordre, Nadia sarréta au pied dune
montagne pour y accomplir Ig priere de I'apres-midi et Ian%_a
le grand appel a la priere (a hanz. Une voix mystérieuse fit
echio achacune des formules de cet appel rituel et I'interpella :
O Nadia, je ttmoigne que Muhammad est I'Envoye d’Allah.

L Fut, 1, p. 155 11, pp. 43, 341; IV, p. 77.
.2, La méme anecdote est également r%)portee dans Fut., 11, p. 415, Les
innées hégiriennes 585 et 586 correspondent aux années 1189 et 1190 du

calendrier chrétien. Elles virent le souverain almohade Abd Y{suf Ya'qdb
repousser victorieusement les attaques des Portugais et des Castillans.
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Telle est la religion [droite], celle que nous a annoncée Jésus
fils de Marie. Et c'est sur la communauté de Muhammad
que se levera I'Heurg! » _ )

. La montagne se fend soudain et la téte du personnage
invisible qui a tenu ces propos finit par apparaitre. Il déclare
se nommer Zurayb b. Barthalma. |l [ui a éte prescrit par
Jésus dont il est «mandataire » (wasl) de demeurer en ce lieu
Jusqu’au jour ou, a la fin des temps, le'fils de Marie redescendra
sur terre.Un dialogue s’engage au cours duquel Ibn Barthalma
le «fils de Bartholomée %,charge Nadia de saluer le calife
Umar de sa part et lui confie a son intention un message ou
il énumere un certain nombre des signes annonciateurs du
Jour du Jugement. o _ ,

Lors%ue Ce message parvient a Umar, ce dernier se souvient
que le Prophete avdt mentionné qu’un wasl de Jesus sejour-
nait dans cette montagne du coté de I'lrak. Il envoie I'un de
ses compagnons au liet indiqué pour retrouver Ion Barthalma
et [ui transmettre son salut: le disciple de Jésus, cette fois,
ne répond plus a I’'appel.a la priere bien que le messager
d’'Umar le répete cing fois par jour pendanf quarante jours
et nul ne O!oarwent a decouvrir saretraite. Mais, dit 1bn Arabi,
a la fin de cette histoire, Ibn Barthalmd demeure toujours
%J_r cette montagne, s'adonnant solitairement a I'adoration de

leu. . .

Commentant ensuite ce curieux recit, le Shaykh al-Akbar
souligne que ce personnage et tous ceux qui, comme lui,
sont des «mandataires » oU' des «exgcuteurs testamentaires,»
awsiya) toujours vivants des prophetes du, passé font partie
es saints de la_communauté muhammadienne hien que le
contenu de la Revélation apportee par le Prophete ne leur
soit pas parvenu par la voie ordinaire : c’est de Khadir en
personne - de celui qui est le maitre des esseulés (afrad) -
qu'ils I'ont recu. L'existence de tels étres est la raison pqu
laquelle le Prophete a Interdit de tuer les mones (ruhban
qui seloignent des creéatures et sisolent avec leur Selg_neur
et aordonne de [es laisser sadonner en paix a cette adoration *
Le devoir de tabligh, de transmission.de la foi, qui simpose
normalement aux“croyants n'a pas lieu d&tre accompli en

1. Bukhari, anbiya, 45; Muslim, tawba, 46-47, zuhd, 7s.
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ce qui les concerne car jls Ipossedent déja «une évidence
venue de leur Seigneur » (Cor. 6: 57). , )
Ces cas ou Dieu prend en charge I'instruction d'tres
exceRtlonneIs- %u,ne sonf pas nécessairement, comme 1bn
Barthalmd, des mu'ammarin, des hommes du passé ante-
islamique dotés d’une surnaturelle longévite - permettent de
resoudre, remarque Ibn_Arabi, la contradiction apparente
entre 'affirmation coranique selon laguelle e Pro?hete est
envoye «vers tous les hommes» (Cor. 7: 158) et le fait
indiscutable que son message n'est pas parvenu a I’humanité
entiere. On devine Iimportance que revét cette indication
elliptique quant au statut initiatique, dans I'&conomig_ de
Iislam, des élites spirituelles relevant, selon les criteres
exote_rlc‘ues, de Révélations abrogées. Une allusion a ceux,
parmi les. personnages bénéficidnt_ainsi d’une assistance
divine, qui appartiendraient aux_«Gens dy Livre » et a ce
titre acquitteraient la Jizya, le tribut impose aux juifs et aux
chrétiens, confirme cétté interprétation : par le paiement de
ce tribut, et donc la reconnaissance d’une obligation imposee
Far la Loi muhammadienne, ils se trouvent” intégrés dans
ordre islamique et leur Loi propre, théoriquement invalideg
Par I'avenement de I'islam, retrouve par la méme, en ce qui
es concerne, ce que l’'on pourrait appeler une validite derivee,
Or - la mention de la Jizya est suffisamment éclairante a cet
égard - il.ne s'agit plus cétte fois d’anachoretes, qui se situent
par_définition hors des normes communautaires, mais d’in-
dividus qui, techniquement parlant, sont des «infidelgs »
Apres ‘cet_excursus, dont on voit qu’il ne nous éloigne
qu’en apparence du gropos initial puisquil conduit 1bn Arabi
a donner de la walaya une image beaucoup plus Inclusive
que. les définitions qui I'enferment dans le cadre de I'islam
sociologique, le chapitre se poursuit par une description des
signes. de” reconnaissance, grace auxquels on peut discerner
leS saints de type christique ; les charismes qui leur sont
propres présentent une analogie avec les miracles attribués a
Jesus et ¢'est la raison_pour laquelle, par exemple, ils peuvent
étre dotés du pouvoir de marcher sur les eaux mais ne
Possedent pas celui de voler dans les airs (lequel est lig au
(Ype muhammadien qui hérite de Muhammad un privilege
ont ’Ascension nocturne - Isra, mi'raj - est le modele et
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la _source) * De méme se distinguent-ils par une enerqle
sRmtueIIe th,nma) qui aPI'[ efficacement sur les étres et Tes
choses : allusion ‘probable au pouvoir que possede Jesus
Cor. 3:49) de guerir I'aveugle et le lepreux et de ressusciter
es morts. Enfin’ leur compaortement a I,’e?ard des creatures,
quelle que soit la rellglon dont elles se réclament, est marque
Par Ja. misericorde et la douceur. En toute chose, le sant
sawl voit ce quelle a de_meilleur. Tel est aussi le cas de
Muhammad, en_tant qu'il contient la totalité des types
prophétiques et integre Rar consgquent en sa_personne "les
vertus specifiques de chacun d’eux : passant pres dune
charogne, alors que ses compagnons déclarent : « Comme elle
est puante! » le Prophéte s'exclame : «Que ses dents sont
blanches! » Mais, chez e saint muhammadien, la compassion
universelle qui procede de cette perception de la positivite
des creatures, de la beaute ou de la perfection qui leur est
inhérente, ne se_manifeste pas a I'éfat nu comme chez le
saint christique. Dieu est Miséricorde. Ii est aussi Rigueur et
ce secongd aspect peut voiler le premier dans le comportement
du_Prophéte_de ['islam ou de ses héritiers.

Est-il possible d'identifier des personnages historiques chez
lesquels prédominent des caracteres autorisant a les définir
comme des saints «christiques »? Nous avons vu qu’lbn
Arabi, lorsqu’il signale comme exemple le cas de son mgitre
Abd 1-Abbas al-Uryabi, précise que ce dernier fut isawi sur
la fin de sa vie et ajoute que lui-méme le fut, au contraire,
lors de son entrée” dans J& Voie, apres quoi, Il devint
syccessivement musawl, hidl, etc. Laissant ‘de coté pour
I'ingtant le cas personnel d’lon Arabi, retenons qu'un méme
wali peut cumuler plusieurs héritages, prophétiques au_cours
de son existence, ce qui a nécessairement pour effet de
brouiller les signes disfinctifs et interdit une application
mecanique de la'typologie akbarienne. Il n’en reste pas moinsl

L 1l n%en demeure pas moins (iue tous les awliyd connaissent un m|ra_1[
en tant que ce dernier symbolise [es étapes du voyage spirituel qui condui
a la waldya parfaite : nous aurons I'occasion d’examiner ce point de manire
aﬁprpfondm a partir d’une analyse de la Risdlat al-anwar dans le dernier
chapitre de ce livre. La restriction aux seuls saints muhammadiens du
privilege dont I’Ascension du Prophéte est le prototype ne concerne que la
réalité ‘physique du déplacement «dans les airs »
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que certains awliya présentent des c,aracterlstlciues permettant
une identification, parfois expressément confirmee par Ibn
Arab lui-méme ; tel est le cas de Hallgj, que I'on A\f]OJt
mentionné a plusieurs reprises dans le chapitre xx des Futlhat
ou le Shaykh al-Akbar traite «de la science propre a Jésus »
et ou il declare expressément : « Cette science était celle de
Husayn b. Mansir »,_ indication qui se ra;?porte plus, particu-
liererent a la doctrine hallajienne du tul et du ard - de la
hauteur » et de la «largeur »-, termes dont la relation avec
un symbolisme cruciforme est tout a fait claire h Les miracles
3ue la tradition associe a Hallaj, les propos quon rapporte
e lui, notamment e fa,megx Vers «C’?gt dans la religion
de la croix que je mourrai » (fafi dini al-salih yakunu mawti) 2
sa «passion » méme confirment avec force ce rattachement
au type christique en guoi il ne faut pas voir autre chose
que.la manlfest?llon d’une des possibilites incluses dans la
sphere de la waldya muhammadienne. o
Ibn Arabi prévient d’ailleurs ses lecteurs contFe les méprises
que _iJ,eut, entrainer le comportement d'un wali, son rapport
Prl,vl,e,gle avec un prophéte antérieur a I'islam dont 1l est
‘heritier spirituel e conduisant par exemple, lorsqu'il est a
Ia?ome, a invoquer le nom de Moise ou_de Jésus, ce qui le
fait soupgonner a tort d*%tre devenu juif ou chrétien 3 Un

L Fut,, 1, p. 169, Sur les références islamiques au symbolisme de la croix
nous _renvoyons a l'article de Miche| Valsan paru sous ce fitre dans Etudes
traditionnelles, mars-juin et novembre-décembre 1971, ou est analyse et
commenté ce chapitre xx des Futdhat dont il donne également la tradction.

. L. Massignon et P. Kraus, Akhbar al-Hallaj, Paris, 1936, texte arabe
p. 82, texte francais p. 95. Nous ne nous étendrons pas sur e cas de Halla{
a propos duquel il suffit de renvoyer aux ouvrages de Massignon et surtou
a lédition posthume de la Passion en g 4ngnant le livre dé R. Arnaldez,
Hallaj ou la religion de la croix, Paris, 1964 (voir en particulier le chapitre |vl).

ue Massignon, jusque dans, le vocabulaire de ses traductions (et dans fe
choix du mot «Passion »), n‘ait pas su résister a la tentation de «christianiser »
Hallaj, suscitant par la méme un intérét assez suspect dans certaing milieux
chrétiens et entrainant une dévalorisation concomitante dautres visages de
la spiritualité islamique, justifie sans aucun doute un usage prudent de ses
travaux. Mais la résonance étonnamment christique de certams_loropos de
Hallaj et en particulier du_célebre And I-haqg, qu'on peut difficilement ne
pas rapprocher du, «Je suis la Voie, la Veérité et la Vie » de I'évangile de
Jean (Xiv, 6), devait inévitablement entrainer bien des confusions que seuls
les criteres akbariens permettent de dissiper.

3. Risalat al-anwér, Hayderabad, 1948, p. 16.
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autre cas de saint Isawi aisement reperable, et d’ailleurs
proche a bien des égards de celui de Hallaj, est celui d’Ayn
al-Qudat Hamadhanil, disciple d’Ahmad” Ghazali, accuse
d'étre un zinaiq (héretique) et de pretendre a la dl%mte
F[ophethue, torture et pendu a Hamadhan en 525/1131 a
age de trente-trois ans - |'age de Jésus, celui aussi qu'auront,
selon un hadith, tous les élus au Paradis2-, et%ue J?s auteurs
soufis posgerieurs ont souvent désigné comme isawi |-mashrah
wa mansdrm |-maslak : «Sa_source était Jésus, sa voie était
celle de Mansir (al-Hallaj)3 » De méme encore un des
maitres les plus venérés de’la tariga na_(ishb_andﬁlyya, Ubay-
dallah Ahrar, au xye siecle, se declare-t-il lui-méme expres-
sement 1sawl et _P_remse qu’il a recu a ce titre en heritage le
pouvoir de «vivifier les coeurs » comme Jésus avait celui de
ressusciter les morts4. _ ,

Mais ”‘Y a, en ce domaing, des exemples plus récents.
Michel Valsan, qui nous fit decouvrir,il 3/ a plus de trente
ans I'importance de Ja notion de wirdthd dans la doctrine
akbarienne de la waldya, ne s'est pratiquement pas exprime
par écrit sur ce sujets’ Il a toutefois, dans une precieuse note
de quelques pagest, montré le caractere spécifiquement isawi

L Sur Ayn al-Qudat, cf. L. Massignon, Passion, index, s.v. Hamadhani.
Sa Shakwa -gharib (Plainte de I’exﬂe?, écrite en prison I'année de sa mort
a éte editée et traduite par M. b. Abd El-Jalil, Journal asiatique, 1930
(n° anwer-marsh -

. Baghawi, Masabih al-sunna, 11, f 152, _ _

3 Abd El-alil, op. . cit, pp. 12-13; L. Massignon, Passion, I, p. 177.
L’emploi de ces expressions, est-il besoin de le préciser, est postérieur & Ibn
Arabi et témoigne de I'acceptation par les milieux soufis de sa doctrine de
la waldya et des distinctions (iu’l| établit entre_ les types de sainteté. De
maniere caractéristique, Ayn a -?udé_t accomplit un miracle «christique »
en Eessguzsgit)ant un mort (ct. ses Tamhidat, éd. A. Usayran, Téhéran, 1962,
pp4. Cf. Muhammad al-Rakhawi, Al-anwar al-gudswya f1 manaqib al-sada
al-qaqshbang|y¥a, Le Caire, 1344 h,, gf 157-158. (L& phrase sur le magam
ihyd” al-qulib tait allusion a Cor. 3 : 49, .

5, Cf. cependant la note2, p. 166 et la note 12, p. 169, dans Etudes
traditionnelles, hulllet-octobr;e 19622 L o

6. «Sur le cheikh Al-Alawi», Etudes traditionnelles, janvier-février 1968.
Cette note compléte un compte rendu déja paru dans la_méme revue de
I'ouvrage de Martin Lings, A Moslem Saint of the Twentieth Century, Londres,
%8(65% trad. franc. sous [e titre Un saint musulman du vingtieme siecle, Paris,



Les héritiers des Prophétes 105

d’'un saint musulman contemporain, le shaykh al-Alawi, mort
en 1934 (dont le ws_ag,e méme portait de maniere indéfinissable
une empreinte christique qui frappa plusieurs dg ses visiteurs
européens), en s'appuyant notamment sur la récurrence du
personnage de_ Jésus, ‘ou de la mention de son nom, dans
Une serie”de visions ou le shaykh apparut aux membres de
lazawlyya de Mostaghanem a |’8poque ou, le maitre precedent
étant décede, il simposait de lui' désigner un successeur.
«Pour nous, écrit Michel Valsan, ce groupe particulier de
visions est significatif, non seulement di cas spirituel person-
nel du chejkh al-Aldwi mais encore de sa fonction initiatique
] [La tariga a laquelle il appartenait], a part un role normal
dans son cadre islamique, ayant aussi a constituer la présence
effective du tasawwuf, conimg voie initiatique, aux confins
du monde occidental et méme a Iintérieur de la zone
d'influence européenne sur le monde musulman... devait
sexprimer a fravers des modalités appropriées a un contact
effectif et efficace avec la sensibilite "intellectuelle de I'Oc-
cident. » L "attraction tres forte que le shaykh al-Alawi exer%a
sur certaing Europeens qui devinrent ses disciples et le role
ue sa tariga a Joue dans I'introduction du’ tasawwuf en
rance et dans d‘autres payoncude,ntaux confirment I'ade-
guathn entre le type de walaya qu’il_incarnait et la nature
u milieu dans lequel il était appelé a représenter le tasaw-
wutl C'est sans doute une, correspondance de méme nature
qui, de méme qu’elle explique la fascination que le monde
chrétien, a la suite de Massignon, a eprouvée pour Halla,
permet de comprendre le destin singulier d’un soufi du
xiii" siecle comme [on Had dans la maison duque] des un‘s_ge

/ lahy, UQUE! QES |
Damas se reunissaient pour étudier, sous sa direction, I8 Guidel

L Le caractére fsawi du shaykh al-Aldwi est également confirmé par
certaing détails de ses derniers moments auxquels Michel Valsan a choisi
de ne faire qu’une allusion discrete a la fin de son article. Une interprétation
analogue nous parait s'imposer dans le cas de I'émir Abd al-Kader dont la
personne, le comportement et les vertus caractéristiques portent également
la marque du type fsawi mais qui a joué, en outre, dans les rapports entre
esotérisme islamique et I'Occident, un rdle_que nous nous proposons
d’examiner quelque jour. On trouvera de premieres indications dans I'intro-
duction et les nates de notre_traduction d’extraits de son Kitdh al-mawagif
publiée sous le titre Ecrits spirituels, Paris, 1982.
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des Aegares de Maimonide 1: il s'agirait en_ I'occurrence d’un
wali e t%/pe mUsaw’ ou plus probablement ibrahimj, Abraham
représentant le tronc commun et le point de jonction entre le
judaisme et I'islam. Les détails dont on dispose ne sont cepen-
dant ni assez nombreux ni assez précis pour justifier une affir-
mation) categorique. Il n’est pas davantage possible de conclure
des informations transmises par les hagiographes, qu’Ahmad
al-Badawi (mort en 675/1276), le célebre saint de Tanta, apiJ‘ar-
tenait au t[ype musaw! en dépit de similitudes que I'on releve
entre |ui et cet Abl Ya'za a propos duquel nous avons cite plus
haut un texte d’lbn Arabi: comme Abd Yaza, Ahmad al-
Badawi se voilait le visage et, si certains auteurs - musylmans
oy occidentaux - ont cherche a cette pratique une explication
trés prosaique, d’autres nous relatent que, sur la demande
insistante d'un de ses disciples, il accepfa un jour de relever
son voile et que le disciple indiscret perit sur-ie-champ 2

Pas plus qu'il nexiste de «clef des sqn?es » Utilisable par
le premier venu il n’y a de «clef des saints » qui ouvrirait a
coup . sUr les portes ‘de la walaya : si les conjectures sont
permises - et, dans quelques rares cas, gppuyees sur. des
evidences qui écartent le doute -, seul Je arlf, le ?no fiqu
authentique, saura, gréace a% perspicacité spirituelle flrasa§
ou a un «devoilement » (kas?), Interpreéter sans erreur et e

1 Kutubi, Fawat al-wafayat, Le Caire, 1951,1 pp. 123-125; Safadi, Wafi,
Wiesbaden, 1979, X11I,_pp. 156-157. Ibn Hdd, né a Murcie en 6331235
mourut a Damas en 697/1297. I se rattachait a I’école d’lbn Sab’in V(quuel
cite le Guide des égarés dans sa Risla ‘nurlygla, in Rasd’il 1bn Sab’in, "éd.
Badawi, Le Caire, "1965, ID 157) et est a ce titre classé par Ibn Taymiyya
parmi les ittihadiyya. Sur [a dynastie des Hidides, voir dans E 12 s.v., larticle
de D. M.Dunl_oF (Ibn Had" est le frere de Muhammad b. Ydsuf a-
Mutawakkil, qui fut sultan de G(enadeE _

2. Sha'rani, Al-tabagat al-kubrd, Le Caire, 1954, I, p. 184. Sur Ahmad al-
Badawi, voir ['article de K. Vollers/E. Littmann dans E12, oU flqurent de
nombreuses références mais dont on doit déplorer le ton meprisant (Badawi
y est décrit comme «un reFresentant du P'“S bas type de derviche » aux
dons intellectuels «tres faibles »). Les saints voilés ne sont pas rares dans
Ihistoire du soufisme. Dans &jam i karamat al-awliya de N_abhAniEBeyrouth,
s.d, I, p., 308) on trouvera parexemple - précédant immédiatement les pages
consacrées 8 Ahmad al-Badawi - une courte notice sur un autre saint du
vii' siécle de I’he(flre, le shaykh Ab{ 1-Abbss Ahmad, qui était précisément
surnommé al-mulaththam (fe «voilé ») et que I'on considérait comme un
mu‘ammar, un étre doué d’une longévité prodigieuse.
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toutes circonstances Jes signes de I'empreinte prophetique sur
la personne du wall oy dans_les actes ef les propos qu’on
relate a son sujet. Un méme saint peut «heriter » de plusieurs
prophétes; il peut aussi ne recevoir qu’une part de I'héritage
de 'un d’eux : dans |'un et I'autre cas, l'identification devient
plus delicate, les traits distinctifs étant trop nompbreux ou au
contraire t oyf_ rares. En outre, il ne faut pas oublier que les
«verpes » (ka |mat3 prophétiques qui structurent la walaya ne
se rédyisent pas aux vingt-sept prophétes mentionnes’ dans
les Fusls - un texte que nous avons signalé dans le chapitre ni
souligne qu'il y a a tout moment, tent vingt-quatre mille
saints (ou typeS de sainteté) correspondant aux cent vingt-
guatr_e m|IIe,Brophetes, qui,.selon un hadith, se sont succédé
epuis le debut de I'histoire humaine. De méme que la
multiplicité des Noms divins peut etr%Ar duite @ une serie
limitée de «Noms matriciels » Umma atS L, celle des pro-
phetes peut étre ramenée a un nombre restreint de t)(pes
majeurs dont les autres procedent par différenciation; et ce
sonit ces modeles_fondamentaux qui apparaissent dans les
chapitres, successifs des Fuss. 1l n’en demeure pas moins
que, dérivés de chacun d'eux, il existe gque I'on prenne
|ittéralement ou non le chiffre de cent vingt-quatre mille) de
larges familles de «verbes » mineurs qu’uné typologie exhaus-
tivé devrait prendre en compte et dont nous qnorons jusqu’au
nom 2 Dautre part, méme si I'on s'en tient aux, vingt-sept
prophetes des Fusus, fat-ce en completant les indications
souvent allusives qu'on trouve dans cet ouvrage par celles

L Cf. Fus., I, p. 65 Selon lg point de vue au%uel il se place, Ibn Arati
donne de ces ummahat al-asma des listes différentes. Dans Fut., I, p. 100, il
en énumere sePt qui sont : al-hayy al-alim [sic], al-murid, al-gadir, al-q&’il
al-jawwad et al-mugsit_(le passarqe correspondant de I'edition O.Y, omet le
nom al-gadir), en précisant qu'ils sont eux-mémes engendrés par les Noms
al-mudabbr ét al-mufassil. Dans Fut., n. p. 437, il les tamene a trois : Allah,
al-rabb, al-rahman. o _ L

2. La littérature islamique, et, en particulier, les gisas al-anbiyd, véhicule
un_certain nombre de données le plus souvent considérées comme des
isr&’iliyyat suspectes, et dont les sources sont juives (Bible ou Talmud) ou
chrétiénnes (Evangiles cangniques ou apocryphes, Actes des Apodtres), sur
quelques figures dont histoire vient sajoliter aux recits relatifs aux prophétes
mentionnés dans le Coran. L'inclusion - fort discutée par les ulama - de
0es brngersonnages dans la série des anbiyd ne modifie pas sensiblement le
probleme.
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qu'on peut puiser dans d’autres textes - le recit, qui sera
etudie Plu_s loin, de la rencontre d’lbn Arabi avec lgs prophetes
des sept cieux plan%talres pa_r, exemple, ou les indications tres
cryptiques du Kitab al-abadila - il demeure bien difficile
dextraire de I’euvre du Shaykh al-Akbar des critéres dont le
maniement serait a la portéede chacun. Le contenu des cha-
pitres des Fusls et, pour commencer, leurs titres. mémes
signalent a notre attention des sciences spirituelles particulieres
qui . constituent Ia;r_anage de tel ou tel prophete et seront
heritees par les aw |P]/a - science des Noms pour Adam, des
dons divins pour Seth, de la transcendance divine pour Nog,
de I"amour éperdu pour Abraham, du destin pour Uzayr, de |
Miséricorde pour Salomon, de la « ieutenance divine » hilafa
pour David, etc. Mais le rassemblement des données scriptu-
raires ou traditionnelles sur chaque nani et le recensement des
remarques, cursives ou discursives, qulon reléve a son sujet
dans les écrits d’lbn Arabi laissent subsister de larges zories
d’ombre. Une idée centrale est cependant placée én g_leme
lumjere : [a communauté muhammadienne récapitule Simul-
tanement en la personne de ses saints, an’importe quel moment
de son histoire, les «sagesses » que représentent les révelations
Rroph,etlgues successives depuis le point de deépart du cycle
umain Zet les modes de realisation spirituelle correspondants;
et c'est a ce qu'exprime Iéquivalence entr?_ g nombre des
anbiya, connus et inconnus, et celui des awliya, méme si la
relation precise entre les personnages de la premiere categorie
et ceux de la seconde echappe auregard du profane. ,
Quant au nombre vingt-sept, qui est celui des types prophé-

L Il existe du Kitdh al-abddila une édition - trés imparfaite mais qui a
le mérite d’&tre la premiére - due a Abd al-Qadir Ahmag Ata (Le Caire,
. Les noms emblématiques sous lesquels, sont placées les sentences
qu'on y trouve sont construits de diverses maniéres mais incluent souvent
le nom"q’un prophéte. On y voit a&[])araltre vingt-trois des vingt-sept prophétes
des Fusis (manquent Lugman, Shu'ayb, Uzayr, et Nih) mais aussi, préci-
sément, plusieurs des persoAnna%es non coranigues mentionnés dans les gisas
al-anbiya tels Shamwil, Danydl, Y(hannd, Jirjis, Ylsha’. Nous donnerons
dans le dernier chapitre de cé livre quelques indications plus précises sur le
Kitab al-abadila. _ - _
2. 1l faudrait, en toute rlg]ueur, parler ici d’un cycle humain : pour lon
Arabl, en effet, d’innombrables «Adam » se sont sticcédé, dont chacun est
le point de départ d’un tel cycle (Fut., 111, pp. 348, 549).
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tiques majeurs retenus par l'auteur des Fusis, il est aussi celui
des noms de prophétes mentionnés dans le Coran «en Jequel
Dieu n’a omis aucune chose » (cf. Cor. 6 : 38), ce qui signifie
que ce nombre contient effectivement, de maniere synghétique,
la totalité des formes de nubuwwa, et donc de walaya, que
déploient de manigre distinctive les cent vingt-quatre mille
prophetes. S'il en etait autrement, Dieu, qui he peut pas ne
pas nous dire tout ce que nous avons besoin de savoir, aurait
mentionneé d’autres prophetes, voire la totalité d’entre eux. Le
remplacement de deux des noms de Ia liste coranique par deux
autres dans les Fusus n’est, a notre connaissance, expliqué nulle
part dans I'euvre d’lbn Arabi. Cette substifution n’est toutefois
comprehensible, dans la perspective akbarienne, que si les deux

rophétes coraniques absents dans les Fusts (Dhu 1-Kiff et Al-
Yasa'), et sur lesquels d’ailleurs le Coran ne donne aucune
information précise, sont, en fait, identiques - sous le rapport
de leur fonction cyclique_et en tant que manifestations d’une
«saqesse » particuliere - a ceux dont les noms sont substitues
aux leurs (Shith et Khalid b. Smang |. Il'est @ remarquer d'autre
part que le nombre de vingt-sept est symétriquement, comme
nous 1’avons mgnale,,celw des dajjalin - des «imposteurs »,
des puissances d'illusion - qui sont'manifestement aux « saints
%e_ a&gn » Ce que les prophetes « majeurs » sont aux saints de

leu

L Il est intéressant de noter que_les deux_personnages non coraniques
dont les noms apﬁar_alssentAdans les Fus(is se situent aux deux extrémités du
cycle de la_prophetie : Shith (Seth) est le premier prophete apres Adam,

halid b. Sindn le dernier avant Muhammad. Précisons que, pour atteindre
le nombre de vingt-sept noms, la liste des prophetes coranigues doit inclure,
comme celle d'iBN Arabi dans les Fusds, celui de Lugméan (généralement
classé parmi les Sages plutot que parmi les prgphet_es? et celui d'Uzayr
(PEsdras biblique) mentionné dans Cor.9:30, a qui les commentateurs
n'attribuent habituellement pas la qualité¢ de nabi, bien qu’il soit le «restau-
rateur » de la Thora et que son association avec Jésus dans ce. méme verset
souligne le caractere exceptionnel de sa fonction (Tabari, Tafsir, éd. Shakir,
XIV,"p. 202, en parle comme dun alim inspire). Suyatl (Al-itqan fi ulim
al-quran, Le Caire, 1368 h., 11, pp. 137-141), qui ne retient pas ces deux
noms, ng dénompre donc_que vingt-cing proghetes coraniques.

2. Voir Te hadith_ mentionné dans la note 2, page 36. Linterprétation de
dajjal par «antchrist » doit donc, répétons-le, étre réservée au cas de celui
qui” est le «sceau des daﬂjalun » et dont I'apparition est un des signes
traditionnels de la fin des temps.



110 Le Sceau des saints

|| faut enfin relever qu'il existe entre le chiffre vingt-sept
et le Coran lui-méme une relation tres significative : c’est en
effet pendant la Nuit du Destin (Ia&lat al-qadr), traditjon-
nellement célébrée le 27 du mois de Ramadhan, qu’a eu lieu
la «descente » du Livre (Cor.97: 1). Or_ainsi que nous
I'avons indiqué au chapitre Iv, T« Homme Parfait » est, i:)_our
Ipn Arabi, «frere du_ Coran » car il est, comme lui, kalima
jami‘a,_«Parole totalisatrice » C'est la raison pour laquelle,
selon linterprétation du Shaykh al-Akbar, cette «Nuit » n’est
autre que la personne méme du Prophete Muhammad
puisqu’en elle saccomplit, au terme de Ihistoire, la plenitude
de la nybuwwa et de [a walaya dont les prophetes antérieurs
ne representaient %ue des asgects. Date symbolique du dernier
message divin, la laylat al-gadr est donc ‘aussi, pour 'homme,
celle de la deuxiéme naissance par laquelle 1 devient ce que
de toute éternite il était. Cette correspondance entre_le Coran
et Vinsan kamil est en outre soulignée par le fait que la
«descente » du premier et la «montée » du second sont
placees sous le signe du méme_nombre. C'est dans la nuit
du 27 du mois dé Rajah, en effet, que I'islam féte, chaque
année, l'ascension (m1'ra]) qui, de ciel en ciel, amena le
Prophete jusqu’au seuil dg la Présence divine a «la distance
de deux arcs ou plus pres» (Cor. 53 : 9). Or les deux arcs,
selon Ibn Arabi, sont les deux demi-cercles qonthla conjonc-
tion, en reunissant les réalitgs, dIVInfS_ haga'lq haqaiyya) et
les réalités créaturelles (haga’iq khalqiyya), restaure “Tunité
originelle qui contient la Somme des possibles dont le nombre
vingt-sept apparat ainsi, une fois encore, comme I'expression
symbolique "k

L Sur I'identification de la laylat al-qladra]a nature humaine du Prophete,
voir Fut., IV, p. 44. (Selon lon"Arabj, 1a Nuit du Destin, bien que, pour la
communauté musulmane, sa date soit arrétée une fois pour toutes au 27 du
mois de Ramadhén, «circule »dans I'année mais il n’est donné qu’aux arif{in
de la reconnaitre_lorsqu'elle survient et de bénéficier ainsi pleinement des
(I;races attachées a |a récurrence périodique de cette «descente » Cf. Fut,
1, pp. 94, 159; IV, p.486.) Sur la signification des «deux arcs» (%ab
qawsayn), voir Fut., I, p. 558; 11, p. 543;"1V, pp. 39, 51; Kitah al-isrd, p. 0.



VI. LES QUATRE PILIERS

Les types de saintetée, tels que les definit lbn Arabi
correspandent en quelgue sorte ‘au deploiement horizontal
des possibilites incluses dans la walaya totale dont Muhammad
est [a source et la somme. Mais la Communauté des saints se
structure d’autre part selon un axe vertical au long duquel
se dls%rlmuent les degrés et les fonctions.

Le fath - un mot que nous ayons traduit précédemment
par «illumination » mais qui signifie proprement «ouverture »
- «(eéchire » le temps et I'espace, Rapport immgdiat et
instantané de I'nomme avec Dieu, il annyle le «ou » et le
«quand »: pour le saint il n'y a d’une_certaing facon, comme
le dit Abl Yazid al-Bistami,"«ni matin ni soir » D’un autre
point de vue, cependant, la sainteté, parce gu'elle est une
assomption de la nature humaine intégrale, doit paragoxale-
ment se manifester dans les formes et les conditions inherentes
a celle-ci. Le saint est, en un sens, «fils de personne »: il a
avec Dieu une relation sans intermédiaire, celle qu’exprime
dans le vocabulaire akbarien le terme technique de wajh khass

ui designe la «face particuliere » éternellement tournée vers

ley en‘tout étre et simultanément, celui des V|sa?es de Dieu,
celui des aspects divins qui correspond proprement a cet étre K
I s'inscrit néanmoins dans une duree, ce que traduit de fiag?n
explicite son appartenance a une généalogie initiatique (SIlI az
et, plus discretement, sa qualité d'héritier d’'un propheéte. Il estl

L Sur le wajh khass, cf. Fut,,

|, pp. 319, 347; 11, p. 294; 111, pp. 23, 235,
248, 260: 1V, p. 315; Fus,, |, p. 17 P i
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affranchi des six directions qui déterminent |a perceFtlon e
I’lhomme ordinaire K Son «lieu »est le «non-_heu,»\% e “ou”
n'a plus de lieu », écrit Hallaj dans un quatrain célebre); mais
il gccupe cependant une place strictement déterminée dans un
theatre cosmique dont la hiérarchie des saints est le principe
ordonnateur. La typologie devient ici topologle. o
, Cette configurdtion_iérarchique et la terminologie qui
I'exprime ont une origine discutée mais, en tout c%s, pien
anterieyre a Ibn Arabi.” Pour Ibn Taymiyya, tous les hadith-s
Invogues pour justifier cette doctring sort apocryphes 2 lbn
Khaldln voit dans ces croyances un emprunt aux shi‘ites3
En sens inverse - et pour invoquer, parmi beaucoup d’autres,

1. Cette indétermination spatiale - car «ou que vous vous tourniez, Ia est
la Face de Dieu » Cor. 2: 115 - se traduit notamment par le fait que dans
son étre physique, le saint devient «une_face sans nuque »: comme le
Prophete qui vo¥_a|t les croyants priant derriere [ui, i saisit du méme regard
toutes les directions de Iespace. lon Arabl décrit son expérience dé ce
charisme dans Fut., 1, p.491, et Il p. 486. Au méme ordre de phénomene
Rppartlent aussi le fait que le corps echappe a la spécialisation des organes.

importe lequel des cing sens peut se substituer aux autres : le wali est
capable de «voir » les odeurs oy de «sentir » les choses visibles, etc. ﬂFut., l,
p. 221). Sur cet aspect caractéristique de I'expérience du fath, voir le recit
autobiographique d’Abd al-Aziz al-DabbAgh leIab al-ibriz, Le Caire, 1961,
pp. 14-16; "cf. "aussi p. 354) qui constitue l'un des documents les plus
extraordinaires que I'on connaisse a ce sujet, Tout cela est & rapprocher de
I'affirmation o-ien Arabl selon laquelle 1es écrits divins qui, dans certaines
circonstances exceptionnelles, parviennent entre les mains des hommes, sont
lisibles dans tous les sens ﬂFut., 11, p. 605). Sur ce sujet, cf. également Fut.,
I p 320;_Taj., ed. 0.Y, NI, p. 462, o

._lbnT aymiyya, Majmu’at al-rasa’il, 1, pp. 21-26; voir aussi M. U. Memon,
lbn Taymiyya’ tru%gle Against Popular Religion, La Haye, 1976, p. 65.

3. Discours sur I'histoire universelle (Mugaddima), trad. V. Monteil, Bey-
routh, 1967-1968, 111, pp. 1022-1023. Sur ce dossier enorme et_compligue,
voir I'excellent article de F. de Jong dans EI2 sv. quth (1V, p. 548 sq.), (ﬁ“
comporte cependant une lacune sur un point essentiel de la doctrine d’lbn
Arabi & ce sujet. Sans analyser en détail les positions des orientalistes,
rappelons que, pour L. Massignon éEssal sur les origines du lexique technique,
Paris, 1954, pp. 132-134), il s‘agjt a'«une doctrine beaucoup plus ancienne
en islam qulon ne le “croit généralement » «..qui nest pas forcément
d’origine imamite quoi qu’en-ait dit Ibn Khaldin. Elle est classique au
x'siécle... En fait, on la mentionne en termes expres dés le ixesigcle »
H. Corbin {En Islam iranien, I, ? 229; 11, p. 76, II1, p. 279...) voit |a une
doctrine crypto-shiite (le qutb est pour lul une métamorphose de |'imam)
et suggere que la hiérarchie des awliyd dans le soufisme sinspire de celle
des soCiétés secretes ismagliennes.
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le t'molﬁnnage d’un soufi qui est aussi unfaqih et un spécialiste
du_hadith -,” Suy(ti consacre a ce probleme tout un traité 1
qui s'appuie sur des traditions prophétiques considérées par
lui comme authentiques. Relevons dans ce texte un recit
articulierement intéressant parce que prototypique : «Abl
lurayra raconte : j'entrai un jour chez le Prophete. Il me
dit : “Un homme va venir vers moi dans un instant par cette
Rort,e; il fait partie des sept par lesquels Dieu prolge%e Le,
abitants de la terre.” Et voici qu'un Ethiopien (habas ﬁ
arriva par cette porte. Il était chauve et avait le nez coupe.
Il portait sur sa téte une jarre d’sau. L’Envoye d’Allgh ait :
est ui. ™ » Or cet homme, precise Abl Hurayra, etait le
servant de Mughayra_ b. Sha'’ba et c’est lui qui” arrosait la
mosqueée et la balayait2 o , \
Une ample littérature s’est tres tot développée sur le theme
du «Conseyl des. Saints » (dizvan aI-awI|¥a§_ et n'a_cesse de
samplifier jusqua nos jours3 Un de ses traits dominants est
le leitmotiv du  «saint Caché », que nous avons vu apparaitre
dans un nadith cité au chapitre ler (« Il est obscur parmi_ les
hommes et nul ne le montre du doigt ») et qui Sexprime
_e?alement dans I'histoire rapp?[tee par Abl Hurayra. Un cas
ilfustrant cet aspect de la walaya de fagon plus précise se
trouve relate dans les sources ha |ograf)h|gues concernant un
des grands saints du xnesiecle, Abd al-Qadir al-Jilani. L’im-
Portance de ce dernier personnage, souvent mentionné par
bn Arabi4 et dont nous aurons a reparler, mais aussi la

1. Ce traité est repris dans Al-hawi li I-fatdwi, Le Caire, 1959, 11, pp. 417-
437. lbn Hajak al-Haytami (Fatdwd hadithiyya, Le Caire, 1970, p. 322)
adoptgra, au s,|be_%le suwagnt, une position analogue a celle de Suyati.

. ouy(ti, 1010., p. 4Zc. e )

3.,Un}é des descrﬁjptlons les plus intéressantes, en raison notamment des
précisions topographiques qu’elle comporte, du. diwén al-awliyd est celle
qu'en donne Abd al-Aziz al-DabbAgh dans le Kitab al-ibriz, p. 326 sq.

4. Cf. par exemple Fut., |, p.233; II, pp, 14, 19, 223, 308; III, pp. 34,
560, 1bn Arabi indique en outre dans. le certificat d’investiture qui_clot son
Kitab nasab al-khirga qu'il a recu la khirga (le froc ou le manteau initiatique)
a La Mecque des mains du shaykh Jamal al-din Ydnus al-Abbasi qui la
tenait_directement d’Abd al-Qadir al-Jilani. Bien qu’il ait également été
investi de la khirga Pa[ dautres voies, cette investiture établit entre lui et
Abd al-Qéadir une relation particuliére. Sur A. Q. al-Jilani (ou al-Jili, ou al-
Kilani, ou al-Gilani), cf. l'article de Margoliouth dans EF et de W. Braune
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relation @vidente entre les récits de ce type, souvent consideres
comme de simples affabulations folKloriques, et un point
essentiel de la doctrine akbarienne de la walaya conferent a
cet episode un interét qui n’est pas seulement anecdotique.
En voici une version : o
«Le shaykh Ab{ 1-Hasan al-Baghdadi, géneralement connu
sous le nom ¢’Ibn Satantana al-Baghdad’, a dit ce qui suit : Je
m’adonnais a la science sous la direction de notre maitre le
shaykh Abd al-Qadir et j'avais coutume de veiller la plus 0gra_nde
artie de la_nuit afin de prendre soin qu’il ne manque de rien.
r, une nuit du mois de Safar 553 *, il sortit de sa maison. Je
lui tendis ung cruche [pensant qu'il. desirait accomplir ses
ablytions] mais il ne la prit pas et se dirigea vers la porte de la
madrasa.” La porte s'ouvrit d’elle-méme devant lui. Il sortit et
je sortis derriere lui, me disant @ moi-méme : * Il ne sait pas
que je. suis la. ™ Puis la porte se referma et le shaykh marcha
jusqu’a la porte de Bagdad qui s'ouvrit devant lui. Il sortit et
Je sortis a sa suite, puis la porte se referma. 1l ne parcourut
qu’une courte distance mais pous nous trouvames soudain dans
Un pays que je ne connaissais pas. . .
«|I"pénétra dans un endroit semblable & un ribat & cou-
vent . 1l y avait I3 six_personnages qui le saluerent avec
empressement. Je pris refuge derriére un pilier. Or jentendis
a proximité un gémissement. Au bout d’un bref moment, le
eémissement cessa. Un homme entra et se dlfl,%ea Vers
endroit d'ou était venu le gémissement. 1l en ressortit portant
quelqu’un sur ses épaules. Puis un autre homme entra dans
|a piece. 1l avait la téte nue et une moustache au poil long 2

dans E12; la these de Jacqueling Chabbi, Abd al-Qédir al-Jilani, idées sociales
et politiques, Sorbonne 1971, ainsi que son_ article «Abd al-Qadir al-Jilani,
personnage historique », dans Studia islamica, n° 38, 1973, pp. 75-106. La
source Ahaglo raphique fa plus intéressante st la Bahjat al-asrar wa ma'dan
al-anwar de Shattanafi (m. 713/1314), Le Caire, 1330 h. (avec en marge le
Futdh al-ghayb de Jitani) dont les Qald’id al-jawahir de Muhammad b.
Yahya al-Tadhafi, Le Caire, 1956, sont un ‘démarquage. Il existe de
nom%reuseg éditions d’ouvrages attribués a Abd al-Qadir, én particulier Al
ghunya i talibi tariq al-haqq et Al-fath al-rabbani. o

1 "Cet événement se situe donc huit ans avant la mort d’Abd al-Qadir,
dont le déces est daté de 56Lh.

2. Ces deux détails permettent d'identifier le nouveau venu comme un
non-musulman.
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I s"assit deVﬁUt le shaykh Abd al-Qadir qui lui fit prononcer
les deux shanada, lur Coupa les chéveux et la moustache, lui
fit recouvrir sa féte d’une calotte et lui donna le nom de
Muhammad. Puis le sha?/k_h dit aux gens qul etaient la: “ Il
m’a été ordonng que, (fe uj-ci_remplace celui qui est mort’
(Umirtu an yakuna' hadha badalan an al-mayt). _
«ls repondirent : “ Qu'il en soit ainsi! ™ Puis le shaykh sortit
et les laissa. Je sortis et marchai derriere lui. Nous né parcou-
rimes qu’une courte distance ; et voici que nous étions de nou-
veau devant |a porte de Bagdad qui s'ouvrit devant noys comme
a premiere fois. Ensuite [e shaykh se rendit a la madrasa dont
la porte s'oyvrit aussi et il penétra dans sa demeure, _
«Le lendemain, lorsque je m’assis devant le shaykh afin
d'étudier avec luj, je I'adjurai de m’expliquer ce %ue_ J'avais
vu. Il me rep(indlt - “En"ce qui concerne I'endroit, il"s'agit
de Nihdwand I..En ce qui conc rnT les six personnes que Tu
8 vues la, c’étaient les nobles adal. L’homme qui gémissajt
était le septieme d'entre eux et, lorsquiil fut & l'agonie, je
vins pour étre présent au moment de sa mort, Quant ‘a
I'homme a qui Jai fait prononcer les deux shanada, ¢’etaif
un chretien, habitant de Constantingple. Il m’agg;tl ete
ordonné par Dieu de remplacer par lui celui des apdal qui
était mort. Il est venu a moi, a fait profession d’islam entre
mes_mains et il est maintenant I'un d’eux. Enfin, quant a
celui, qui est entré et qui portait le mort sur ses épaules,
c'etait Abl b. Abbas al-Khadir; il I'a emporté pour prendre
en charge ses funérailles.”
«Lg shaykh me fit alors promettre de ne parler de tout
cela a personne, de son vivant2 » o
i d'autres recits hagiographiques nous font assister a la
désignation soudaine, pour assymer une fonction importante
dans’ I'invisible college des. saints, d’individus 8ue rien ne
signalait particulierement a lattention, voire de pécheurs
averés3 le paradoxe de I'lection divine est ici plus sur-

L Cette ville de la province de Hamadhén est située & plusieurs centaines
de kilometres de Bagdad,

2. Tadnafi, Qala’id al-jawéhir, p. 3L . )

3. Les traits caractéristiques de ce type de récit se trouvent concentrés
dans I'apologue dy murid sincere et du faux shaykh que raconte Abd al-
Aziz al-Dabbagh, 1briz, pp. 371-372.
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prenant encore. C Iéu qui gst appele subjtement a prendre
place parmi les andal - I'un des plus hauts rangs, nous
allons “le voir, de la hiérarchie des saintsl - n'est pas
seulement un musulman obscur : c’est un_ infidele, un_rumi,
8t sfon_ I|nvest|ture fait immediatement suite a sa profession
e foi2

Les dopnées islamigues des premiers siécles relatives au
Pole (qutb), aux_awtad, aux abdal sont le plus souvent
d’interpretation difficile : la terminologie est floue, le nombre
des titulaires de chaque «grade »et la nature de leurs fonctions
présentent, d’une sourcé a lautre, des différences ou des
contradictions que les commentateurs s'évertuent a résoudre
sans dissiper la confusion. Sur ce Pomt, encore, c’est Ipn
Arabi qui, le premier, ordonne et précise ces données
traditionnelles allusives ou divergentes et met en eévidence
leur coherence avec une doctrine globale de la walaya. Mais
on Se tromperait gravement sur la nature de son entreprise
si I'on y voyait seulement le classement systématique des
materialx eXistants et instauration d’un vocabulaire plus
rigoyreux. C’est d’ung description qu'il s'agit et celui qui la
consigne revendique a maintes reprises la. qualité de temoin :
a Cordoue, il avu vm%t-c‘mlg\ Poles antérieurs a la venue du
Prophete Muhammad 3: a Fés, en 593 h., 1l a rencontré le
Pole de son épogue 4. Nous retrouverons, dans les textes que
nous allons analyser, bien d’autres indications de ce genre.

L A la différence d'autres désignations que nous rencontrerons dans, la
suite de ce chapitre, celle d-abaar (singulier : badary figure dans au moins
UN hadith (L& tassubb ahl al-Sham fa inna fihim al-abdal...) (UE rappelle
Suglat[ dans le traité cité note 1, page 113. , , oo

. Signalons, sans les commenter, quelques autres Xomts dignes d'inférét
dans cé récit: la présence de Khadir; le role d’Abd al-Qadir, qui est
gvidemment le Pole (quto) - mais il y & alors quelqu’un de trop car, nous
le verrons, le Pole fait partie des abdar; la présence du «témoin indiscret »
- dont le rfle est ici tenu par le narrateur - qui ne peut étre fortuite et
suggére qu’il est lui-méme appelé a occuper, un jour, la fonction de badal;
la “dérogation a la re,?le selon laquelle, & chaque “degré de la hiérarchie, le
remplacement des titulaires défunts se fait par «montée en grade » d'un
membre de la catégorie suivante.

3 Fut, | p 150 _ ,

4, Fut:,_l\/, p. 76. Ce personnage, qui n’est pas nommé dans les Futanat,
est identifié dans 1a purra fakhira (trad. Austin, sufis of Andalusia, Londres,
1971, notice n°62, p. 152) comme se nommant Al-Ashall al-Qabd'ili.
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Nous n’avons pas affaire ici, par conséquent, a une constyuc-
tion theorique mais, comme nous I'avons marque des le debut
de ce livre, a I’expression d’une_certitude fondee sur la vision
directe. et I'expérience intime. On verra en outre que ce n’est
pas uniquement comme témoin qu’lbn Arabi prend la parole
?tt qu'il se prevaut aussi de I'autorite qu'il possede a un' autre
itre "

Sur le sujet qui nous occupe, le Shaykh al-Akbar s'est
exprime a maintes reprises_dans ses ecrits2, L’expose le plus
comEIeLeat ceCPendan celui qui figure au début du volume II
des Futlihat, dans le trés long chapitre ixxiii o l'on trouve
aussi les réponses au questionnaire de Tirmidhi. Clest ce
texte que nous allons prendre comme quide. lbn Arabi y
form_uJF tout d'abord quelques consigérations générales sur
la risala - le statut propre au rasul, a I'Envoyé - et la

L Les définitions donnges Far lbn Arabi et la structure de la hiérarchie
des_saints telle qu’il la présente Svow infra) se retrouveront par la suite, au
moins dans les Pra_nd,es lignes et souvent ‘dans_ les détails, dans la plupart
des ouvrages de [a littérature soufie ou ces problémes sont évoqués ou traités.
Nous ne pouvons qntr?rendre ici une analyse de cette abondante masse de
documents ou, a coté des titres classiques, il faudrait considérer les innom-
brables opuscules relevant de la littérature des turug, voire de celle qui a
été produite au sein de mouvements assez peu orthodoxes comme les ansar
du Mahai soudanais. Quelques exemples seront évoqués plus loin & propos
de la notion de «Sceau de la sainteté » La rigueur ne prévaut ,oas toujours,
cependant, dans I'utilisation des données traditionnelles ou de leyrs formu-
lations akbariennes : i n’est guére de saint local qui n’ait été proclamg sahib
al-zaman, de shaykh & qui I'on_n’attribue le pouvoir de faire de ses dlsc!PIes
des awtad ou des ahdal, de tariga qui ne revendique le privilege exclusit de
fournir, a chaque époque, le «Pole'» du temps. Les Precmons et les critéres
qu'apparte Ion Arabi permettent en général, lorsque 1'on n’a pas simplement
affaire a dte pieuses hyperboles, de réndre compte des confusions doctrinales
Sous-jacentes. _ . ,

2. Outre le chapitre Ixxiii des Futihat, dont nous allons résumer une
partie des données et qui traite de ce sujet de la page 3 a la page 39 du
volume II, sont particuliérement, dlﬂnes d’intérét "le” chapitre cclxx (Il
pp. 571-574); e chapitre ccoxxxvi (M, pp. 135-140); les chgfntres cdlxii a
dlvi (IV, pp, 74-196) et plusieurs courts traités : Hilyat al-abdal, Hayderabéd,

948, trad. franc. de M. Valsan sous le titre «La Barure des abdal, dans
Etudes traditionnelles, nc286-287, septembre-octobre et novembre 1950;
Kitab manzil al-qutb, Risalat al-anwar (qui sera analysée plus loin), Kitah
al-tardjim, tous trois publiés & Hayderahad en 1948; Mawaqi’ al-nujim, Le
Caire, 1965. Le traite sur la Mubaya'at al-qutb, dont O. Yahia n'a recensé
aucun manuscrit, est sans doute identique au chapitre cccxxxvi des Futlhat.
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nubuwwa, la Prophétie. Ce qui est «sceJlé » par Muhammag,
dit-il, c’est la prophétie legiférante (nubuwwat al-tashry),
laquelle ne s'obtient que par électign divine. En revanche
subsiste la «prophétie génerale », qui ne comForte pas I'ins-
fitution _d'une Toi sacrée nouvelle et est, elle, susceP_tl_bIe
d’acquisition. (muktasaba). Les pierres anqula_mes de la religion
arkan al-tin) sont au nombre de quatre ;1a risala, la nubyywa,
a waldya et Ximan, la for. Mais la risala est le rukn jami,
elle coritient les trois autres. Apparemment, il y a la conra-
diction avec Jes affirmations que nous avons ?xamme,es dans
le chapifre ni et selon lesquelles cest la waldya qui es la
sphere la plus universelle. En fait, il ne _sAaglt_ que d'un
probleme de vocabulaire ; plutét que de risala j| Taudrait,
our éviter toute confusion, parler ici de raiul: chaque
nvoyé est par_definition a la fois rastl, nabi, wall et mu’min
- prophete, saint et croyant -, alors que I'inverse n'est pas
vrai puisque tout crok/an n'est pas saint, que tout saint n'est
pas prophete et que fout prophete ne possede pas la _dlqnlt_e
supréme d’Envoye. Le statut de rasil est donc le plus inclusif
de tous. Sa disparition enfrainerait par la méme celle de
I’espece humaine. Il en résulte que le monde nest jamais
dépourvu q’un rastl vivant qui en est le Pole (quth). Et par
«vivant », il faut en_te_ndr_%,_ souligne Ibn Arabi, vivant cor-
porellement (har DI-Jismi Q Apres la mort de Muhammad,
precise-t-il, «Alldh a préservé, vivant corporellement en ce
monde-ci, trois d’entre, Ies_EnonesA». Le premier mentionng
dans I'enumération qui suit est [dris, que. la tradition musul-
mane identifie generalement a I’Enoch biblique mais dont le
Coran (19 - 56-57; les versets 21 : 85-86 ne gontiennent guere
Plus que I’énonciation_de son nom) nous dit seulement qu'’il
ut «gleve, [par Dieu] en un lieu sublime»'. «Dieu I'a
préservé vivant dans ‘son corps, €crit Ibn Arabi, et lui a
assigné comme demeure le quatrieme ciel. Or les sept deux
font partie de ce monde; ils subsistent aussi longtemps qu'il
subsiste et leur forme s'évanouit lorsqu'il s'évanouit 5.,..] ey
a egalement preserve vivants en ce monde Elie et Jesus [..]

L Cf. larticle de G. Vajda, s.u, dans E12; aux références qui Yfigure,nt
il convient naturellement d’ajoyter» outre e Passage des Futdhat (1, p.5) ici
résumé, le chapitre iv des Fusis (ed. Afifi, I, %) 75-80) et le chapitre xxn
(I, pp. 181-187) ou Idrfs est assimilé & Ilyas (= Elie).
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Ces trois personna%ﬁs sont ceyx dont tout le monde convient
qu ils sont des rusul. Quant a Khadir, qui est le quatriéme,
Il'y a divergence chez certains, mais point chez nous, quant
a Sa qualité’ de rastl. Ces quatre étres subsistent corporel-
lement dans le monde d'ici-Das et en constituent les Piliers
(awtad, sing. watad). Deux d’entre eux sont les deux Imams
et I'un d’eux est le Pole, qui est le lieu du regard de Dieu
sur ce_monde. Des envoyés n'ont pas cesse et ne cesseront
pas_d’etre en ce monde ‘jusqu’au jour de la résurrection et
ceci_n'est pas contradictoire ayec”le fait qu’ils n'apportent
Pas !en_ depit de ce statut de rasil, qui implique normalement
‘autorite legislative] une religion qui abrogerait celle qu'a
apportée Muhammad et ne professent pas”d‘autre rellglon
que I_at3|enne. Mais la plupart des gens sont ignorants a
ce sujet. o L

«Donc I'un. de ces quatre Envoyés qui sont Jesus, Elie,
ldris et Khadir est le Pole. Celuizla est I'une. des pierres
angulaires de la Maison de la Religion, celle qui correspond
dans la Ka'ha] a I'angle de la Pierre Noire. Deux autres sont
es Imams et leur quaternaire constitue I’ensemble des Piliers.
Par I'un d’eux, Dieu preserve la foi, par un autre la sa ntefe
par un autre la prophetie, par le quatrieme la mission (rlsaﬂa)
et par tous la religion pure, Celui d’entre eux qui est le Pl
ne mourra jamais, c’est-a-dire qu'il sera preservé de la perte
de conscienice [qui frappera tous les étres lorsque sonnera la
trompette de I'ange_au jour du Jugement, Cor. 39: 68].. A
chacun des quatré Envoyes correspond en tout temps, dans
cette communautg, un ét e”(i | est sur le ceur de cet Envoye
et qui est son substitut (na b). La plupart des saints, parmi
nos compagnons dans la Voie He connaissent du Pole, des
deux Imams et du Pilier (watag, cest-a-dire du (uatrieme
personnage de ce quaternaire), que ces substituts, et c’est
our cefte rajson que tous cherchent a obtenir cette station
?maqam). Mais quand ils I'obtiennent, ils decouvrent qu'ils
sont_setlement les vicaires du Pole, de I'lmam. etc., et' que
I'lmam véritable est_un autre; il en va de meme pour la
fonction de Pilier [..]. Ne méconnais pas I'importance de ce
que je viens d’enoncer car tu ne le trouveras nulle part
ailleurs dans les propos de ceux dont on a rapporté les paroles
sur les secrets de cette voie. »
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S'il est genéralement admis en islam que les quatre
personnages énumeéres par Ibn Arabi appartiennent toujours
au monde des vivants - deux d’entre eux, Idris et Jesus
résidant dans les spheres calestes et les deux autres, Elie et
Khadir, séjournant sur cette terre, invisibles, aux regards du
commun des mortels -, c’est de fait la premiere fois que leur
sont assignees les fonctions su[oremes de la hiérarchie initia-
tique, Les.donnges traditionnelles anterieures paraissent toutes,
en effet, identifier comme étant de plein droit les titulaires
de ces fonctions les individus qui, selon Ibn Arabi, ne sont
en réalité que de simples substituts successifs des veritables
awtad. La relation entre prophetie et saintete ie trouve donc
confirmee et renforcee ;" la sphere de la waldya n'est pas
autonome mais subordonnée jusqua la fin ces temps a
I'autorité pérenne des seuls prophetes encore vivants depuis
la mort de Muhammad. .

Comment se répartissent les roles entre ces quatre pro-
phetes? Le chapitre 1xxiii des Futhat ne donne pas d'in-
dication précise a ce sujet mais d'autres textes comblent cette
lacune 'C’est @ Idris, qui réside dans le guatrieme ciel, celui
du Soleil, lequel occupe une position médiane au centre des
sept spheres Plan_etalres qu’%Ppartleng la qutbiyya, la fonction
de Pole de T'univers. Les. deux Imams sont Jésus et Elie.
Khadir, enfin, est le quatrieme, watad2 La hiérarchie appa-
rente, telle qu’elle va étre décrite, n’est donc qu’un reflet de
cette structure intemporelle, laquelle n’est elle-méme, cepen-
dant, que_la réfraction d’une réalité superieure dont elle tient
son autorité. Un autre passage des Futthat3 en effet, énonce,
de maniere apparemment contradictoire avec ce qui précede :
«Quant au Pole unique, c’est I'esprit de Muhammad (ruh
Muhammad), duquel tirent leur support tous les Envoyés et
tous les prophetes. » Idris, Elie, Jesus et Khadir ne sont a

L Cf, Fut, 1, ? 455: Kith al-Isfar, Hayderabad, 1948, p. 32; Tarjuman
al-ashwag, Beyrouth, 1961, p. 24 o

2. Le caractere quaternaire de cette structure, qui présente une corres-
pondance explicite_avec les quatre angles (rukn, pluriel arkan) de la Ka'ba,
est aussi en relation, comme on le” constatera lorsque sera évoquée |a
cos_molo%le akbarienne, avec celui des degrés de la Manifestation universelle
(voir n. I, p. 211).

3. Fut., 1, p. 151
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leur tour que des projections différenciées de la hag ga
muhammadiyya : d’une Certaine facon, ils sont eux aussi de
simples «supstituts » . L

1bn" Arabi en_trepren_dAenTmt la description détaillée des
«hommes de Diey » (rijal A Iahz. Ces derniers se repartissent
en. classes H CAé\ egories (tabagdt) nombreuses et leurs états
spirituels @Wa “sont divers, ‘mais certains d’entre eux
polssefd_ent tous les états et appartiennent a toutes les catégories
a la fois,

Parmi ces catégories, dans la définition desquelles sentre-
croisent de facon parfois tres _com_PIexe des criteres de
fonctions et des criteres de perfection, il en est qui comportent,
pour chague époque, un nombre constant d'individus. D "autres
sont dépourvues de telles determinations numeriques, et
peuvent croitre ou décroitre selon les époques. La premiére
de toutes est celle des Poles _Ea%tab) «qui_ totalisent tous les
etats et toutes les stations, soit de facon immediate, soit de
facon, dérivee et 4 titre de substituts ‘ainsi que nous l’avons
mentionng. Il arrive toutefois que I'on €largisse le sens du
mot “Pole ” et qu'on I'applique a tous celx qui sont les
pivots d’une station spirituelle quelconque et qui seuls la
possedent dans sa plénitude a un moment donné. 1l advient
aussi que l'on dise d’un homme résidant en un certain lieu
qu’il en est le Pole. De méme encore le shaykh qui Hre_mde
une assemblée en est le Pole. Mais le Pole au' sens technique
du terme, sans autre détermination, gst up vocable qui ne
sapplique Fropremen}1 qua un seul étre a chaque époque.
On l'appelle aui3| gnawth, “secours ™. 1l est "dentre " les
“rapprochés” (al-mugarrabin, cf. Cor. 56 : 11) et, pour son
époque, il est le maitre de la communaute, ,

«Parmi les Poles, il en est dont l'autorité se manifeste et
qui detiennent le califat extérieur de méme qu’en vertu de
leur degre spirituel ils détiennent le califat interieur, Tel fut
le cas d’Abl Bakr, d’Umar, d’'Uthman et d’All, de Hasan et
de Mu'awiya b. Yazid, de Umar b Abd Al-Azizl et del

1 Les «Poles » ici nommés sont tout d’abord les quatre premiers califes
les califes rashiddn, «orthodoxes» ou «bien dl\rlqes »), qui assurerent
successivement Ia direction de la communauté aprésla mort du Prophéte,
puis Hasan, fils d’Alf, qui, élu comme calife, abdiqua en faveur de Mu’awiya,
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Mutawakkil *. D autres ne détiennent que le califat intérieur
et n'ont pas d'autorite apparente a I'extérieur : tel est le cas
d’Ahmad’ b. Harln al-Rashid_al-Sabti2 ou d’Abl Yazid al-
BistAmi et de la plupart des Poles. o
_«ll'y aensuite les Imams, qui ne sont jamais plus de deux
a une’époque donnée. L'un deux se nomme Abd al-Rabb
(“serviteur du Seigneur ”B),Al’autre Abd al-Malik ﬁ serviteur
du Roi ”), tandis que le Pole se nomme Abd Allah : car a
tout homme correspond un Nom divin qui lui est propre et
le Pdle est appele Abd Allah, quel que soit son nom fprof_ane].
Il en est toug)ours ainsi, de méme_que les Imams sont toujours
“Abd al-Rabb " et “ﬁbd %I- alik” 3 » N

Le Kitah manzil _-qut Livre e la Demeure spirituelle
du Pdle) apporte au sujet de ces trois fonctions des precisions
complémentaires 4 « e Pole est [a la fmsl le centre du cercle
¢ I'univers et sa_circonference. 1l est le Miroir de Dieu,
C'est sur lui que pivote le monde. Des liens subtils setendent
a partir de lui vers les coeurs de toutes les créatures ety
apportent le bien ou le mal, sans que l'un I'emporte sur
I'autre. Mais, du point de vue du Pble, ces choses ne sont ni
bomes ni ﬁnauvals«is en elles- ﬁmes :_el(!s sont gwa huwa
Indahu I3 khayr wa la slnarr wa lakin wuju g,et ne deviennent
bonnes ou mauvaises qu’en fonction du réceptacle qui les

fondateur de la dynastie omeyyade. Ce dernier est le grand-pére du personnage
que nomme ensuite Ibn Arabi, Mu'awiya b. Yazid, qui ne reqna que tres
brievement (quarante jours selon certaing, deux ou trois mois sefon d’autres;
cf. la notice que lui consacre lbn Arabi dans ses Muhadardt al-abrar, Damas,
968, 1, p. 67 et Suyati, Ta'rikh al-khulafa, Le Caire, 1969, pp. 210-211) et
mourut a I'age de vingt et un ans, Quant a Umar b. Abd al-Aziz, huitiéme
calife ome ¥ade répufe pour sa piéte, il régna du mois de Safar 99 au mois
de Ra'{/?bl (1317-718). - T
1 Mutawakkil (206/822-247/861), dixieme calife abbasside, mit un terme
a la persécution (mlhnag instituee par le calife Al-Ma'mdn contre les
musuJmans qui, & I’encontre de la these mu'tazilite, professaient le caractére
incréé du Coran. _ o i i

2. Fils du cinquiéme calife abbasside, Ahmad_b. Harin al-Rashid est
Rlumeurs fois mentionng par Ibn Arabi; Tanazzulat mamiliyya (ILe Caire,
961, sous le titre Latd'if al-asrar, p. 194); Fut. 11, p. 15 (ou Ibn Arabi
raconte qu’il I'a rencontré un vendredi devant la Ka'ba en 599 h., donc
plusieurs siecles apres sa mort), et 1V, p. 11

' Ut;, ) p o
4. Kitab manzil al-qutb, p. 2
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r,egot*. [..] La demeure du Pole est celle de I'existenciation
((1|1 d) pure... Il est dans I'Existence le Voile universel2. |l
detient les tresors de la Genérosité diving. Dieu s'épiphanise
a lui perpetuellement. [..] Sa localisation est La Mecgue,
quel que soit le lieu ou Se”troyye son corPs. Lorsquun Pole
est infronisé au de?re de la qutbiyya, tous,les étres - animaux
ou vegetaux... - font le pacte avec lui a I’exception des
hommes et des djinns, réserve faite d’un petit nombre d’entre
eux [..]. En cela reside I'explication ‘de Ihistoire qu'on
rapporte a propos d’un homme qui vit le serpent immense
que Dieu a placé autour de la montagne QAaf3 laquelle
enfoure la terre. La téte et [a queue de ce serpent se
rejoignent. L’homme en question salua ce serpent, qui lui
rendit son salut puis I'interrogea au sutj]et du “shaykh Abd
Madyan, qui_ résidait a Bougi¢ au Maghreb. L’homme lui
dit : ™ D’ou vient que tu connais Abl Madyan?” Le serpent
repondit : “Y _a-t-1l donc sur la terre quélqu’un 8 | ne le
connait pas4?”» Le_chapitre ccoxxxvi des Futlnath est
entierement consacré a ce pacte d’aJLgeance avec le Pole et
mentionne que tous les esprits (ar\,Nas_y parficipent, chacun
d’eux posant au Qutb une question inspirée par Dieu et
obtenant une réponse qu’il ne connaissait pas 6.

1 Cest-a-dire que sa fonction se situe & un niveau ontologiquement
antérieur a celui ou les choses existenciées deviennent qualifiées par le
shien»ou lg «mal» X _ _

2. Cette désignation, qui peut paraitre surprenante, sexplique par le fait
%ue le Pole, en raison de sa fonction, s'interpose en quelque sorte entre

ieu et les créatures. L o

3. Sur les donnees de la cosmolo&le islamique_relatives a la montagne
Qaf, cf. l'article de M. Streck et A Miquel dans EI2 sv. Kaf
4 K. manzil al-qutb, p. 4. La mention de cefte anecdote dans ce contexte
|mFI|que évidemment qu’Ab_Madyan avait été investi de la fonction de
Pole au moment ou se produit cetfe rencontre et était toujours vivant. Or
lbn Arabi precise &K manzil al-qutb, p. 12; Mawagi aI-nuéum{ pp. 139-140)
qUAbl Madyan était «imdm de la gauche » et n'accéda a la (iutblyya_
qu'«une ou deux heures avant sa mort™ (en 394/1197) : I'histoire relatée’ ici
ne peut donc se situer que [oenQant ce trés pref intervalle, Le méme récit
plus developpé, figure dans fe Rah al-quds ou 'homme qui parle au serpent
st |d|er_1t|f|e comme étant M{sa Abd Imrén al-Sadrani, dont il sera question
njus loin.
5 Fut, I, pp, 135-140. _ _ "
6. .Sont exceptés de Tobligation du pacte les «esprits sublimes » (al-alin;
illusion a Cor. 38 : 75), c’est-a-dire, selon Fut., 1V, p. 312, les muhayyamdn,
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_Nous, retrouvons d’autre part a Prop,os des avﬂlabA les
distinctions que nous avons vues appliquées aux awliya en
géneral : «Le plus parfait des Poles est celui qui est muham-
madien. Ceux qui lui sont inférieurs se repartissent hierar-
chiguement conformément au rang des Prophetes dont ils
sont les heritiers : car il g a parmi eux des heritiers de Jesus,
d’Abraham, de Joseph, de Nog, etc., et chaque_Pole. voit s
osition déterminée par celle du prophete dont jl herite mais
ous procedent du *“ tabernacle ” Erglshkat; il s’?glt hien
entendu du “tabernacle des lumiéres ™ - mishkat al-anwar -
dont la desulmatlon est empruntée au verset 24:35] de
Muhammad. Tls sont donc supérieurs les uns aux autres mais
cette superiorité ne concerne que leurs connaissances spiri-
tuelles et il n'y a pas a fajre de djstinction entre eux sous le
rapport d I%Aforlctlon qulbiyya) et du” gouvernement de
I'univers ftad ir al-wujud) * » o

Ce_Pole, qui est une «Tace sans nuque » (wajh bi la qafa)
car rien n'échappe a son regard2 échappe lui-méme aux
regards : la terre ne se replie pas sous lui, il ne marche pas
dans les airs ou sur I’eau; il ne.se nourrit pas en s'affranchissant
des causes secondes. Il n'utilise que rarement, et alors sur
ordre divin, des pouvoirs surnaturels. S'il a faim, c'est par
nécessité et non par choix : il ne se 5|?nale pas a |'attention
par une ascese excessive. Il est patient dans le mariage car
Il 'n’y a pas détat %n Ieg_uel\ il realjse ?Ius parfaitement la
servitude absolue (ﬁl -upudiyya) que I'etat de mariage 3.

Le Kitdb manzil al-qutb, entre autres textes, précise la
nature et le role respectif des deux Imamsd, L'imam de la
auche, dont le «nom »A%ecret est Abd al-Rabb, veille, sur
équilibre du monde ésal al-alam). 1] est T«epée du Pole »
(sayf al-quth). Il succede normalement a ce dernier. Lorsqu'i

les «esprits éperdus d’amour » qui ne sortent gamgls de la contemplation de
la Beauté et de la Majesté divine et ignorent méme que le maonde existe.
Les muhayyam{n sontégalement désignés comme étant les karlbiyydn, les
Chérubins.”

1 K. manzil al-qutb, p. 6. .

2. Ibid., p. 2. Sur I'expression «face sans nuque » cf. supra, n. 1, p. 112,

3. Fut,, I, pp. 573-574. )

4. Des indications relatives aux deux Im&ms se trouvent dans tous les
textes dont nous avons signalé les références a propos du Pole (n. 2, p. 117).
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meurt avant lui, I'mam de la droite devient imam de la
gauche et est remplacé dans sa fonction antérieure par le
quatrieme «pilier ». A propos du shaykh Ab Madyan, dont
nous avons signalé qu’il succéda au_Pole précédent une ou
deux heures avant sa mort, Ibn Arabi précise dans ¢e passage
gue son nom ésoteérique devint alors Abd al-l1ah (équivalent
’Abdallah) et que le.nom Abd al-Rabb qui était jusque-la le
sien passa au méme instant a un homme de Bagdad (lequel
était donc auparavant I'mam de la droite) dont le nom
exotérique était Abd al-Wahhab h L’imam de la droite - qui
est Abd’ al-Malik - a quant a luj pour tache de veiller sur le
monde des esi)rlts, (alam al-arwah) : «Sa science est celle des
choses du ciel et il ne sait rien de la terre2»

Le Pole et les deux Imams, apres avoir été envisages sous
le rapport de leyrs fonctions propres en tant que tels, sont
ensuite considérés en tant qu'elements de la catégorie sui-
vante, celle des quatre piliers (@wtad) qu’ils constituent grace
a I'adjonction d’n quatrieme personnage - le watad - qui
est |e «substitut » de ‘Khadir, «Par I'un d’eux, Allah protege
I'orient, par un autre l'occident, par un autre le sud et par
un autre le nord - tout cela devant sentendre a fxr_tbn ¢ la
Kaha. On les appelle aussi les * montagnes ™ (al-Jibal) en
raison de la parole d’Allah (Cor. 78 : 6) : ™ N "avons-nous pas
fait de la terre un berceau et des montagnes des ,P_llgers
(awtadan)} ™ Car c’est par les montagnes quiil a stabilise le
mouvement de la terre. Or I'autorité (hukm) de ceux dont

1 K. manzil al-qutb, P 2 - . .

2. lon Arab( fait allusion dans ses Mawdqi al-nujim_(p. 139) & la
correspondance entre les trois fonctions du Pole et des Imams et les trois
fonctions divines, (« Seigneur des hommes » «Roi des hommes », «Dieu des
hommes») mentionnées au debut de la derniére sourate du Coran (114: 1-
3) qui est, on le sait, une «sourate de protection », correspondance qui n’est
pas sans Importance quant aux modalités opératoires de la protection ainsi
Invoquée par le croyant qui récite ces versets. Slrt;nalons d’autre loart qu'il
existe une contradiction entre la plupart des textes akbariens relatifs aux
noms ésotériques des deux Imams et Fut, 11, p. 571 ou c’est I'imam de
droite qui est nommeé Abd al-rabb. S'il ne s'agit pas d’un lapsus de I'auteur
ou d’une faute de copiste, I'explication la plus vraisemblable est qu’il faut
supposer 1a un renversement de perspective, I'imam qui se tient & la gauche
du Pole apparaissant a un observateur comme se trouvant a sa droite et
I'imém de droite comme se trouvant & sa gauche.
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nous parlons sur le monde est analogue a celle des montagnes
sur la terre. _ , _ _

«C’est aussi a leur station qu’il est fait allusion dans la
parole d’Allah lorsqu’il rapi)orte le propos d’lblis : “Nous
viendrons vers eux [= vers les hommes] par-devant et par-
derriere, par leur droite et par leur gauche ” (Cor, 7 17)
Clest par les awtdd que Dieu protege ces, quatre directions
et eux-mémes sont gardeés contre tout ce qui peut en provenir,
Le démon n’a donc pas de pouvoir sur eux car il_ne peut
atteindre le fils d’Adam que par I'un de ces cdtés. Quant au
haut et au _bas [si on les ajoufe aux quatre directions qui
viennent d’étre mentlonneesﬂ, ils relevent peut-étre des Six
[hortntr]nes spirituels] dont nous parlerons ensuite si Dieu
veut n»

Au debut de ce passage, Ion Arabi declare avoir connuy_ a
Fés I'un des awtad de son époque. 11 se nommait Ibn_ Ja'dlin
et ﬁagnalt a vie en tamisant le henné. Une des notices du
RUR “al-quas lul est consacrée et nous apporte quelques
informations complémentaires. Une remarque surtout nous
parait meriter d’Btre relevée car elle met en évidence. une
caracteristique eia rencontree dans les traditions prophétigues
comme dans |a litterature du soufisme : quand Ibn Ja'ddn
était absent, observe Ibn Arabi, personne ne s’en apercevait;
et quand il était présent, nul ne lui demandait son qFlmon._
Lorsqu'il arrivait quelque part, personng ne songeait a lui
souhaiter la pienvenue. Lorsqu’un sujet était depattu devant
|ui, les interlocuteurs discutaient comme s'il nétait pas 1a2
La transparence du saint est ici totale.

Avant de passer a la catégarie suivante, le. Shaykh al-Akbar
apporte encore deux precisions. La premiére “concerne e
«nom » des awtad - qui Sajoute par conséquent, pour trois
d’entre eux, a celui ud leur a été conféré en tant que PQle
ou imam : ce sont Abd al-Hayy (serviteur du_Vivant), Abd
al-Alim (serviteur dy Connawaant, Abd al-Qadir (serviteur
du Puissant) et Abd al-Murid (serviteur du Voulant). La
seconde est beaucoup plus générale et ecarte la possibilite

L Fut, 11 p. 7. Sur les awtad et sur la catégorie suivante, celle des abdal,
ci. Fut, I, pp. 152-161 (chap.xv_et xvi). _ _

2. Ruh al-quds, notice 17, p. 72 gAustin, Sufis of Andalusia, pp. 114-116).
[bn Ja’'ddn mourut a Fes en 597/1200.
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d'un grave malentendu : «Tout ce g,e nous disons ici, e_cr|t
Ibn Arabi, nous le disons en parlant d'nommes spirituels (rijal)
mais il peut aussi s'agir de femmes. » D’autres textes ren-
forcent et explicitent Cette affirmation : «Dans chacune des
catégories que nous mentionnons se trouvent des hommes et
des “femmes»; «Il n’y a pas de qualite spirituelle qui
appartienne aux hommes sans que les femmes y aient
egalement acces »; « Les hommes et les femmes ont leur part
e tqus. les degres, %/ tiomprls celui de la fonction de Pole
»,

A

hatta 1 [-qutbiyya)

1 Ces trois citations sont extraites respectivement de Fut., 11, p. 26; 1,
p. 35; et 111, n. 89.



VII. LE DEGRE SUPREME
DE LA WALAYA

_Le chapitre 1xxiii des Fut(ihat recense prés de quatre-
vingts «classes » d’hommes spirituels parmi lesquelles trente
comportent a tout moment un nombre constant de titulaires,
Nous ne pouvons traiter ici de chacune de ces catégories et
nous nous bornerons; donc a mentionner briévement’les plus
importantes en choisissant de nous étendre plus longuement,
dans ce chapitre et le suivant, sur deux d'entre elles qui
représentent respectivement ce qu’on peut appeler la volte
et la clef de volte de I'ensemble. i

Apres avoir parIaeA des. quatre « |I|Trs » 1bn Arabi aborde
le cas des sept abaal (singulier badal), ansi nommes parce
que «lors uHi quittent Un lieu et 'desirent y_laisser un
substitut (Dagal) en raison d’un profit qu’ils voient a cela
pour eux-memes ou pour les autres, 1ls laissent [a une

personne ™ (shakhs) possédant leur forme apparente et telle
que quiconque la regarde ne peut douter d'avoir vu |’tre en
8yestlon |ui-méme. "En realite, il ne s'agit pas de lui mais

une forme spirituelle qu’il laisse a sa place dans le but que
sa science a assigne [a cette substitution] ». C'est par les abdal
que Dieu preserve |gs sept climats * L& premier d’entre eux
est «sur les Pa_s » (littéralement : «sur le pied », ala gadam)

I’Abraham et il a la garde du_premier climat, le deuxieme
sur les pas de Moise, le troisieme sur les pas d’Aaron, le
quatrieme sur les pas d’ldrfs (il s’aqlt_ du climat central, celui
;ui correspond donc au ciel du Soleil dans la hierarchie desl

L Sur les iglim, «climats », voir l'article d’André Miquel dans E12 s..
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sphéres planétaires, et ce badal n'est autre que le Pdle en
Personneg, le cinquieme sur les pas de Joseph, le sixieme sur
es pas de Jesus ef le fgptleme sur es pas d’Adam : a relation
entre nubuwwa et walaya est yne fois de plus confirmée. Les
noms emblématiques des abdal - au nombre, desquels nous
retrouvons ceux des awtad, chacune de ces catégories, comme
nous I'avons vu, étant incluse dans celle quj lui est inferieure
- expriment d’autre part un rapport Prw;legw avec un Nom
divin, A cote d’Abd al-Hayy, d’Abd al-Alim," d’Abd al-Waddd
(serviteur du Tres Aimant, assimilé au Abd al-Murjd_ de la
serle_{)recedente) et d’Abd al-%dlr nous gvons Abd al-Shak{r
(serviteur du Re onnilssanp, d al-Sami (serviteur de Celuj
qui entend) et Abd al-Basir' (serviteur de Celul 8UI voit), «A
chacune de ces qualités divines correspond un de ces abdal.
Clest_par elles qu'Allah les contemple, et chacune d'elles a
un_effet dominant sur I'un d’eux. [Mais] il nest aucun tre
3UI nait ung relation particuliere avec un des Noms divins
ont |l r,e%ol,t Ce qui |ui revient comme moyen de gréce; et
c'est la réalité essentielle de ce Nom qui détermine I'amplitude
et la complétude de ce qu'il recoit, La part de sgience de
tout homme est fixee de cette maniere. » lon Arabi a vu les
sept abdal de son temps réunis a La Mecque mais déclare
avoir rencontre auparavant deux d'entre eux : Misa al-Sadrani
a Seville_en %86 F et N\uhammad b. Ashraf al-Rundi, sur-
nomme Shaykh al-Jabal2 o

Viennent ensuite, les nuqaba, mot_que l'on traduit géné-
ralement par les «chefs » (il est appliqué, au singulier, dans
Cor.5:12 aux douze qui commandent aux tribus d’Isragl),
mais qui, en vertu de I'étymologie, et pour mieux correspondre
aux caracteristiques de Ces personnages telles que les définit

1. Une notice consacrée a Mdsa al-Sadrani figure dans le Rih al-quds
(notice n° 19, pp. 74-76; trad. Austin, pp. 1_21-123%. [l 'y est précisé que ce
R%r§olr\1/|na e rendit visite & lbn Arabi pour lui apporter un message du shaykh

{ Madyan.

2. Cf, Rh al-quds (notice n° 18, pp. 72-74; trad. Austin, pp. 116-121). La
Durra fakhira (trad. Austin, notice n° 60, p. 151) mentionne aussi I'histoire
de la rencontre d’'un compagnon d’lbn Arabi, Abd al-Majid b. Salma, avec
un autre badal, Mu'adh b, Ashras. Cette histoire est également rapportée
dans Hilyat al-abdal, p. 3 (trad. frang. par M. Valsan, La Parure des abdal,
Paris, 1951, pp..11-13) et dans Fut., I, p. 277. Le 7oassalge des Futlhat que
nous analysons ici se trouve dans le volume 11, p. 7.
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Ibn Arabi, devrait plutot se rendre par les «scrutateurs ». IS
sont douze, «au nombre des signes du Zodiaque », et possedent
la science des Lois révélées. «1ls ont le pouvoir de percevoir
les choses mauvaises cachees dans les dmes et de connaitre
leurs tromperies et leurs ruses. Quant a Iblis [le diable], ils
le percent a jour... Lorsqu’ils voient sur le sable la trace d’un
étre quelconque, ils savent si cette trace est celle d'un des
élus ou, d’un des damnes. » Les nujaba, les Nobles, sont huit.
«Les signes de ,I’a?rem_ent divin sont manifestes sur eux en
raison de leurs états spirituels, non pas de leur propre choix
mais parce que leurs états les dominent. » Tandis que les
nuqaba connaissent les secrets du neuvieme ciel (le ciel sans
étoiles), les nujaba détiennent ceux des huit ,spheres infe-
rieures (le ciel des fixes et les sept deux planetaires)* Les
nawariyyun - dénomination assez enlgmatlgue %ue le "Coran
appliqué aux aP_otres de Jesus (cf. Cor. 3:52 ;5: 112 61 :
14, etc.) -_constituent une catégorie fort étroite puisquil n'y
a jamals a L#]ne glgoque donnee plus d’un seul d’entre eux.
Cet unique hawarl «defend la religion @ la fois par I'epge et
par |a preuve convaincante car lui ont éteé donnes la science
de I'expression et de la preuve aussi bien que celle du combat
par. I’épée, ainsi que la bravoure et le pouvoir de relever les
defis qui mettent en cause l'authenticite de la religion
révelée » Depuis la mort du Prophete, il n’est accorde qu’a
ce seul hawari- c’est la son «héritage » propre - d’accomplir
des mujizat, cest-a-dire des acteS surnaturels qui, a. la
différence des karamat octroyés aux saints, sont le privilége
exclusif des prophetes2

L Fut., 11, pp. 7-8.

2 Fut, 11, §p8. Sur la définition des mu7izat, cf. Aba Hanifa, Figh akbar,
Le Caire, 1327 h., p. 69; Bagillani, Kitah al-bayan, éd. McCarthy, Beyrouth,
1958, %) 37-49. Les mujizat, a la différence des, kardmat, sont précédés
d’un «céfi » (tahaddi). Dans ce passage des Futihat, lon Arabi critique la
position d’Abu Ishaq al-Isfard’in - theolo?llen ash’arfte mort en 418/1027 -
selon lequel les saints ne_peuvent accomplir. d'actes surnatyrels similaires a
:eux du Prophéte : la différence entre mujizat et kardmat ne réside pas
dans la, forme de lacte surnaturel mais ‘dans Iintention_ (ou I'absence
d'intention) de celui qui_en est I’agent_d’une,{)art, dans le fait, d'autre part,
que_les muyzat, a_Fpartlennent de plein droit aux prophetes alors que les
kardmat sont «héritees » par les saints (et modelées selon le type prophetique
:rédominant dans I'héritage du walt). Ton Arabi indique aussi, sans plus de



1R Le Sceau des saints

La catégorie suivante - dont la dénomination ef I nature
sont assez surprenantes - est celle des rajabiyyun, des
«hommes de_ Rajab» qui sont au nompre de qudrante. On
les appelle ainsi” car «Iétat spirituel (hal) correspondant a
leur station (Lma am) ne se manifeste chez eux que pendant
le mois de aHa u moment de I'apparition du croissant
1usqu’a la fin de fa lunaison. Puis ils perdent cet état et ne
e retrouvent qu'au mois de Rajab de I'année suivante. (...
Chez certains d'entre eux subsiste, tout ay long de l'annee
quelque chose de ce qu’ils ont éa_ergu par dévoilement intuitif
pendant le mois de ag]ab tandis que, chez d'autres, il nen
subsiste rien. » lon Arabi raconte sa visite a I'un d’entre eux
a Dunaysir, en Mesopoin(ml_e. Ce personnage, qu’une breve
mention dans la Durra fakhira - oy il est nomme al-Khatari
- permet d'identifier, avait le don singulier, et pas seulement
endgn& le mois de Rajab, de déceler” les shi'ites extremistes
?razvaﬁ ), méme lorsqu’ils feignaient d’étre sunnites, car il
es vogalt métamorphosgs en porcs o :

St les précedentes categories correspondaient a des fonctions

hiérarchiques ﬁ]reclses ssuranlt la regu_lat,lo_n des  mondes
supérieurs (alam al-arwah, malakut) et inferieurs (alam al-
ajsam, mulk), 1l n’en va plus de méme des rajablyyun en

tant que tels ni de la plupart des tabagat successivement
décrites dans la suite du chapitre ixxiii des Futinat, Les
individus qui_constituent ces groupes détiennent des sciences
et des pouvoirs et, d'une maniere ou d’une autre, ont tous
un role a jouer dans Ieconomie divine de la Manifestation
mais ce n’est pas, dans la majorité des cas, ce role qui definit
les catégories considerées : elles rassemblent, en "quantités
fixes ou” variables, des étres qui ont en commun d’avoir

précision, qu'il a rencontré le hawdri de son époque en 586. Il mentionne
en outre que cette fonction, au temps du Prophete, était assumée par Zubayr
b. al-Awwam. L’un des tout premiers convertis & I'slam (le cinquieme,
semble-t-il) et I'un des dix compaginonsﬁaﬁqm fut promis le paradis, Zubayr
recut effectivement le surnom a’Al-hawari du Prophéte lui-méme.

. Fut, II, p. 8 Durra fakhira, trad. Austin (Sufis of Andalusia), p. 160;
Muhadarét al-abrar, Damas, 1988, I, p. 418 (ou il S’agit de chiens et non'de
porcs). L 'anecdote que nous résumons, méme si elle concerne. proprement
ies rawafid, n’est quere concevable sous la plume d’un auteur qui eprouverait
une secréte sympathie pour le shi'isme. Au sujet de la position d'iBN Arabi
a I'égard du Shi‘isme, voir Fut,, 1, p. 282, et 111, p. 343.



Le degré supréme de la waldya 13

attejnfun_ cerfain de_(t;re ou davoir réalisg une certaine
modalité de vie spirituelle, ce qui signifie entre autres
choses, et la complexité du tableau s’en"trouve accrue, que
le méme homme peut étre present dans plusieurs cate-
gories a la fois, Les modalites, en effet, sont cumulables,
et I'obtention d’un degire impljque que celui qui I'atteint
possede eminemment Tes degres inferieurs. Si T'on ajoute
a ces divers parametres ceux que fournit la typologie des
heritages prophétiques précédemment exposeée; on ‘aboutit
par consequent a une_combinatoire d’'une richesse inépui-
sable. L'exemple du Pole est particulierement significatif ;
du point de vue de la fonction, il se trouve appartenir a
la catégorie de la qutbiyya Edont Il est 'unique représentant)

mais aussi a celle’ des ‘awtad, des abdal, eﬁc (6T en . outre

Peut, ou non, detenir simultanément la khilafa exterieure).

| releve d’autre Part,, comme . tout, saint, %Aune «famille'»
rophétique : il est musawi, 1orahimi, shu’ayoi, etc. (et, éven-
uellement, tout cela en méme temps). Il cumule «tous les
états (ahwal) et toutes les stations (magamat) » et, a ce titre

a sa place dans les groupes, ou sous-groupes correspondant
a cette double seri¢ de distinctions.” Nous le retrouvons
enfin, tres, logiquement, dans une derniére categorie qui va
étre etudige maintenant ef gui represente le degre supréme

de la waldya, celle des afrad, des «solitaires»”.

Les indications qu’apporte le chapitre 1xxiii au sujet des
afrad sont relativement. succinctes, Nous les compléterons
donc en analysant les riches donnees rassemblées dans ung
série de trois autres chapitres des Futihat (xxx a xxxii) oU
ils sont dailleurs le plus souvent demPnes par un_nom
emblematique d'usage exceptionnel chez fe Shaykh al-Akbar,
celui d’al-ruxban, Ies «cavaliers » ou,, plus précisément, les

chameliers. » A Ia différ nc? des fursan - ceux qui_montent
les chevaux (ruxkab al-knayl) - les rukban dont il est ici
question ontpour monture” le chameau (rukkab al-inil)
monture specifiquement arabe, et comme telle, présentant]

1 Les passages consacrés aux afrad sont nombreux dans I'oeuvre d’lbn
Arabi. Nous nous référons plus précisément ici au chapitre ixxiii des Futlihat
11, p. 19) et surtout aux chapitres xxx, XxXi, xxxii (1, Fp. 199-208). Cf.
également | gp 93: 1, Pp. 25, 675: 111 p, 137; Kitab al-tajalliyyat, éd. O. Y.,
1967, 1, p. 39; Kitab al-masa’il, Hayderabad, 1948, p. 28, etc.
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un caractere symbolique plus précisément islamique. et
muhammadien, ‘Ces rukban (I’explication de ce terme vien-
dra un peu plus tard), «qui sont les solitaires» (hum al-
atrad), se divisent en deux groupes: ceux .qui voyagent
«sur-le chameau des énergies spirituelles » (nujub al-himam .
dans le luxuriant vocabulaire chamelier de I’Arabie, nujub
désigne un camellide de race pure) et ceux qui vq;ragent
«suf le chameau des actes» (nujub” al-a'mal). Le Pole, les
awtad, les abdal, les nugaba, les nujaba, Jes rajabiyyln font
tous partie - avec dautres - de_ces afrad dont Ie nombre
gst_varlable mais toujours impair et toujours supérieur a
os. . \ A
Les afrad, qui se situent donc au méme degré spirituel
que le Pole, ne sont pas soumis a lautorité de ce dernier
Eexceptlon faite_de ceux_dentre eux qui, investis d’une
onction_particuliere - imam, badal, etc. -, sont intégrés a la
hiérarchie initiatique). lls sont, dans ['ordre humain, équi-
valents a ce que sont, dans 'ordre angélique, les muhayyaman
les esprits éperdus d’amour) qu’on aplpelle aussi al-karl |qun
les Chérubins). Le Nom divin qui les gouverne est al-fard,
le Sans-Pareil.” ce qui explique que,leur_de?re spirituel soit
ignoré_(yujhal magamuhum) et quils soient exposés a I'in-
compreéfiension et au blame car «ils ont recu d’Alldh une
science qui n’est connue que d’eux seuls ». L’illustration de
ce E(omt,est donnée par un raPpeI de I'histoire de Moise et
de Khadir (lequel est un des afrad) telle quelle est racontée
dans la sourate 18 ou I'on voit” Moise, en de,?lt de ses
promesses successives de garder le silence, setonner du
comportement singulier - et I,e?alement aberrant - de son
compagnon. Est e%alement cit¢ Te cas d’Ali b, Abi Talib qui
déclarait, en montrant sa poitring, détenir la des sciences
innombrables sans avoir Bu trouver personne qui f(t capable
den porter la charge. D’autres afrad du passé sont men-
tionnes, parmi lesquels lbn Abbas et Zayn al-Abidin, Umar
b. al-Khattab et Ibn Hanbal. Ion Arabi, qui dit avoir rencontre
en.une seule journée a La Mecque, sur le mont Abd Qubays,
soixante-dix afrad (il nommera, dans un passage ultériedr,
quelques-uns de ceux qu'il a_personnellement “fréquentes),
identifie comme tels plusieurs figures marquantes du tasawwf
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au xnesiecle : Abd al-Qadir al-Jilanilet deux de ses compa-
nog?mAbu Su’lid b. al-Shibl2 et Muhammad bh. Qd&’id al-
wani3

Laissant de coté plusieurs paragraphes ou les fugah, les
docteurs de la Loi, sont vivement critiques pour leur attitude
envers les gnostiques gal-arlfun - Ibn Arabi les accuse d'etre
les « pharaons des saints », les « antéchrists des pieux sexviteurs
d’Allah »-, retenons encare, du chapitre xxx des Futuhat ou
nous avons puisé les informations qui prec?dAent, quelques
Indications essentielles. Tout d’abord, les afrad n’ont nor-
malement (cette reserve prendra son sens par Ig_sune pas
de disciples ; leur role n'est pas d'assurer la tarbiyya, |ins-
truction” initiatique des novices, mais se borne a |d nasina -
au conseil. lls” répandent autour deux la science, sans
revendiquer de magistére ni imposer une discipline, comme
un don. qui peut étre accepte ou refuse. Lors de leurs
ascensions spirituelles » Em| raj), Ils ne voient devant eux
que le «pied du ProPhet_e » alors Aolue les autres awliya, selon
leurs degrés, voient le pied du Pole, des awtaq, des andal... :
ainsi est"confirmee leur autonomie a I'egard de toute hiérar-
chie. llg détiennent enfin le pouvoir “d’agir sur les étres
lasarruf) mais ceux d'entre eux qui arﬁgartlennent a la
premiére catégorie (celle des rukkab al-himam, qui ont pour

1 Sur Abd al-Qédir al-Jilani et les mentions le concernant dans I'oeuvre
d’lbn Arabi, voir n. 4, p. 113.

2. Sur Ab Su’td b. al-Shibl. voit Fut, |, pp. 187, 201, 233, 248, 288: II,
i 19, 49, 80, 131, 370, 522, 624: 111 pp. 34,223, 560, 1on Arani insiste a
gugleurs reprises sur Ja différence de statut entre Abd al-Qadir et Abd
u'id : le premier possédait le hal al-sidg mais non le magam correspondant;
e second, au contraire, possédait le magam et non le hal, et restait donc
gnoré du monde (Il,dp. 23); Abd al-Qadir détenait la khilafa; Abd Su’ld,
ren qu'il 0t capable de I'exércer également, avait abandonné & son Seigneur
:ute autorité sur ses serviteurs (11, p. 308); Abd al-Qadir céda parfois a la
entation de Yidlal ('impuydence, la désinvolture) tandis qu’Abd Su’ld fut
;xempt de cette imperfection. _ .

3. LaBahjat al-asrar de Shattanafl, Le Caire, 1330 h., é)p. 7-8, précise que
““uhammadb. Q&’id al-Awani était présent lorsque Abd al-Qadir al-Jilani
rrononca la fameuse sentence qui établissait sa qualité de Pole de son temps :

Mon pied que voici est sur la nuque de tout saint d’Allah. » La notice de
Nabhani, JAmi’ karamat al-awliya, Beyrouth, sd., | P 112, répete, d'apres
Minawi, les indications données par 1on Arabt (cf. Fut, [, p. 201: 11, p. 130;
in. . 34) et indique a tort qu’al-Awani fut un de ses maitres.
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monture les énergies spirituelles) renoncent a I'exercer : tel
fut le cas d’Abl Su’lid b. al-Shibl. Abd al-Qadir al-Jilani, en
revanche, exerca ce pouvoir sur commandement divin. Quant
a Muhammad b. Q&’id, il en usa sans en avoir recu J'ordre,
ce qui est le signe dupe [mperfection. |Is sont entres dans
les Tentes du Mystére (suradigat al-ghay R et s’o%cultg,nt S0US
le voile des coniportements ordinaites” (hujub al-awa'id). Ils
observent la servitude totale (ubtda) et ledr attitude est de
ependance absolye |tl(m_e vers Allah. 1ls sont les Heros
tgan, les Caches (al-aknhfiya) les «Gens du Blame » (fal-

laniyya) *. Le personnage d’lbn Ja'din, évoqué a la fin
du chapitre gre_cedent illustre de facon saisissante ce fiue
sont ces malamiyya (Ibn Arabi préfere cette forme a cefle
plus frequente mais moins correcte, de malamatiyya) : quand
Ils sont présents, personne ne fait attention a euX; quand ils
se retirent, nul ne prend garde a leur absence. |Is se fondent
dans la amma, la masse des croyants : aucune ascese apparente,
aucune devotion surerolgatmre visible, aucune intervention
manifeste du surnaturel’ dans la trame de leurs vies tres
ordinaires ne_les signale au regard. Le «blame » cest a la
fois celui qu'ils s'adressent a eux-mémes dans un effort sans
relache pour deceler leurs propres imperfections et celyi
auquel ils s'exposent de la part de T«élite » :fugaha et soufis
(il S'agit, en I'occurrence, de soufis qui sont encore fort loin
du terme de la Voie) les traitent avec condescendance et, dans
la mesure d’ailleurs ou ils savisent de leur gxistence, critiquent
leur banalité spirituelle. La devise des malamly)éa, g% gourralt
étre cet adage qu'lbn Arabi rappelle dans les Futunat2 - en
declarant gue «sous cette parole ¢ cache une science immense »
- et d"apres lequel « le [véritable] soufisme, c’est ies cing prieres?

1 La rédaction du passage que nous résumons ici (Fut., I, p. 201) pourrait
donner & penser que les derniéres caractéristiques mentionnées ne concernent
exclusivement que les afrad de la premiére catégorie. L’ensemble des textes
relatifs aux afrad et, en particulier, les deux Chapitres suivants montrent
bien qu’elles s'appliquent & tous indistinctement. Sur lafutuwwa et les fityan
dans la doctrine d-1an Arabi, voir Fut., 1 pp. 241-244 et I, p{) 231-2347 cf.
également notre_introduction (en anglalsga [a traduction du Kitab al-futuwwa
de SuLAMi par T. Bayrak (The Book of Sufi Chivalry, New York, 1983) ou
I'on trouvera de glus amples références. o

ZblFut., [, p. 188. Ibn Arabi’ attribue cette sentence a Abl Su’ld b. al-

Shi
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et I'attente de la_ mort »: le chemin de la perfection aboutit
paradoxalement a la pure et simple conformité a la Loi,

bn Arabi a commenté & maintes reprises le célebre hadith
gu sl ou Dieu dit : «Mon serviteur ne cesse de s'approcher

e Moi par les euvres surérogatoires jusqu’a ce que Je I'aime.

Et lorsque Je I'aime, Je suis Son ouié par laquelle il entend,
sa vue par laquelle 1l voit, sa main par laquelle il saisit, son
pied avec lequel il marche ‘.. » .

Mais la proximite la plus pFrfalte - et noublions pas que
cest la le ‘sens propre de walaya - n’est pas celle-la. Dans
I'accomplissement des ceuvres surérogatoires, il y a encore
I'affirmation implicite d’un chqix, d’yne volonté propre .du
serviteur. O le serviteur pur - al-abd al-mahd, une expression
gue le Shaykh al-Akbar sapplique a lui-méme 2- est tofalement

epourvu d’ikhtiyar, de libre arpitre, C'est donc, au bout du
chemin, par laseule pratique destara’id, des obligations légales
(symbolisees dans |'adage ci-dessus par les cing prieres)” que
saccomplira la p_Le itude de sa destinée spirituelle, Nous
sommes loin_de Vibana, du laxisme de fait ou de I'antinomia-
nisme de principe que les adversaires d’lbn Arabi denoncent
bruyamment... AIors,_expllqaue-t-lly ce n'est plus Dieu qui devient
I'ouile, la vue, la main du abd : c’est lui qui devient T'ouje par
laquelle Dieu entend, fa vue par laquelle I voit, la main par
laquelle 11 saisit. Les malam,lglcya «sont en ce monde les caches,
les purs, les strs, ceux qui s'occultent parmi les hommes. Pour
eux seuls la theophanie est perpétuelle » 2 « Ce sont [es princes
des Gens de la Voie et leurs iméms; le chef supréme de ce
monde est I'un d’eux : et c’est Muhammad, I’'Envoye de Dieu.
Ils sont les sages qui mettent chaque chose a sa juste place. Il
affirment les causes secondes 1a ou il convient'de le faire et
les nient 1a ou il convient de les nier 4. »

L Bukhari, bab al-tawadu’ Ce hadith qudsi fait partie de ceux quien
Arabi a recueillis dans son Mishkét al-anwdr, Alep, 1346h., n°91. CSlur le
commentaire de ce hadith : Fut. I p.406; 111, p. 68: IV, pp. 20, 24, 30, 449:
Saqsh al-Fusiis, Hayderabad, 1948 ‘pp. 3-4: voir également |e commentaire
anonyme du Kitab al-tajalliyyat connu sous le titré de Kashf al-ghayat dans
Sédition O. Yahia, revue Al-mashrig, 1966, p. 679.

2. Fut,, I, pp. 41, 372.

3 Fut, 11, p. 35, o o _ .

4. Fut, 1| g 16. Sur les malamiyya, voir aussi le chapitre xxm des Futlihat
1, pp. 180-182).
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Comme les m(ldéles e faisaient dy PJophét% I’|g|nor,ant
peut dire dy malami (sing. de maldmiyyd) > yaXulu 1-ta’am
wa yamshiti [-aswaq (Cor: 25 :.7) - Il s&”nourtit comme tout
le monde et vaque a ses affairés dans_les marches; car le
malami, tel %ue le décrit 1bn Arabi, sait a tout instant que
Diey f@lt_da S 1% causes secondes et non par elles (inda |-
asnad 1d hi |- sba3 et qu’elles sont donc le voile de I'Unique
sans second, Mais C’est le voile qu'il a choisi et il n'appartient
pas au serviteur de le_ déchirer. Le malami se soumet don,
comme I’homme ordinaire - et ordinaire, il I'est au plein
sens du mot, par sa conformité consciente et volontaire a
l'ordre divin' des choses -, a_l'enchainement des causes
secondes. Il n’use point de pouvoirs exceptionnels et s'abstient
de proférer ces shatahat, ces propos extatiques ot le vulgaire
croit vair le signe de la plus haute saintete. Pour Ibp Arabi,
qui revient souvent la-dessus, « le propos extatique (Shath) est
chez I'nomme une imperfection car, dans le shath, 1l se
hausse r||usqu’au degré. divin et sort par la de sa verite
essentiefle *. Cette Verite essentielle, c’est la undiyya, la
servitude absolue. Evoquant la doctrine de I’homme-
microcosme, owl conjugue en lui-méme les quatre regnes de
la nature, le Shaykh ‘al-Akbar déclare : « 1l n'y a rien d? lus
haut dans I'homme que la qualitt minérale (al-sifa” al-
1amad|y?/a »; car il est de la nature de la pierre de fomber
%rsgu’e le’est abandopnée a elle-méme «et c’est 1a la véritable
l[J)_U |§ya »2 Le malamil est un caillou dans la main de

€U 3. . : .

Reven%ns al’exposé d’lbn Arabi sur Jes afrad. Le chapitre xxxi
des Futlnat décrit les principes Eusul) qui fondent leur statut

L Fut, 1, p. 232. Cf. Fut, II, pp. 387-388; Istilah al-sifiyya, p. 3. Clest
notamment en raison de cette «imperfection » qu’Abd al- ad,|r‘ al-Jilani,
bien qu’il fasse partie des malam|¥ya _LFut., I, p. 34} est placé a un rang
moins éminent 9u’Abu Su’td b. al-Shibl_(cf. n.'2, p. 139).

2. Fut, 1, p. 710. Cf. également I, p. 529. . _

3. Sur les malamiyya, [e texte fondamental est la Rislat al-malamatiyya
de suLami, éditée par A A asiei dans AI-maIam|¥]ya wa I-sifiyya wa ahlal-
futiwwa, Le Caire, 1945, pp. 86-120. L’aspect Tistorique du” probleme -
I'émergence a NisapQr au ix" siecle d’un courant malémi et ses suites - qui
ne_nous concerne pas ici est traite par Jacqueline Chabbi dans son article
«Remarques sur le développement historique des mouyements ascetl(_}ues et
mystiques au Khorassan », Studia islamica, XLV, Paris, 1977, pp. 5-72.
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particulier et éclaire le choix du terme symbolique de rukban
pour les désigner. Ce qui est caracteristique ?es afragl, clest le
renoncement a tout mouvement propre (al-tabarri min al-
haraka) : I'image de la pierre qui ne se meut Hamals par elle-
meéme Se révelg exactement appropriée. Les afrad ont préféré
le repos (sukun% au mouvement car |’état de repos est le seul
conforme au statut OEI?IHTL a la définition ontologique du abq
veritable (al-igama ala T-asl). 1ls sont donc « portgs »- Ibn Arabi
U'[I|I$a1ﬁ dFla cette expression dans I’euvre de jeunesse qu’est
sa Risala fl I;wala}la- eﬁJeur «montiwe »_, c’e%t la hawgala -
la formule 1a hawla wa 1a quwwata 1lla bi-Llah, «1l n'y a de
force et de puissance que par Dieu »- qui est leur invocation
perpétuelle (hijjir). A cette remise totale a Dieu de leur étre
repond, une prlie en charge totale par Dieu, |Is sont, non pas
les désirants’ (al-muridun) mais les’ désirés aI-muradu,nI)l, non
pas ceux qui progressent paf q pf(as en conservant Iiflusion
d’une marche autonome a-_sdaIL Un). mais ceux que Dieu
«arrache » {usqu,’a Lui (al-majahdbun). Pendant le sommeil,
ils se voilen le visage et dorment étendus sur le dos, dans une
posture qui_est donc celle de I'abandon. Chacune de leurs
nuits, et mieux encore chague moment de sommeil, fUt-il
diurne, est pour eux un mi'raj, une ascension sans effort comme
le fut celle du Prophete %Uj, [ui non plus, ne voyagea pas mais

ue Dieu fit vo¥ager Fa ra bi-abdini, Cor. 17: ﬂ. Le secret

Itman). fait partie"de [eurs principes : ils célent ce quils sont
et ce qu'ils savent aussi longtemps qu'ils ne recoivent pas I'ordre
de le manifester au-dehors. K .

Le chapitre suivant aborde le cas des afrad de Ia deuxiéme
categarie, ceux qui se voient Inv lSJU d’une_auctoritas et qui,
pour” jouer le role regulateur (ta |r3 que Dieu leur assigne,
sont donc ameneés, en apparence au moins, a prendre "des
Initiagives, a exercer des poyvojrs : renoncement sacrificiel a
la ubudiyya au nom de la u udly?/abpws ue le serviteur dojt
alors se révetir des attributs de la V< Ublyya, de la suzerainete,
Ion Arabi a connu plusieurs rukoan”de ce type dans sa
jeunesse en Andalousie : Al Yahya al-Sinhaji, un aveugle
qui vivait dans une mosquée de Seville  Salih al-Barbari,
qui voyagea pendant quarante ans puis, pendant quarantel

L Fut,, 1, p. 206; Sufis of Andalusia, notice n° 5, p. 79.
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autres années, dans le dénuement le plus absolu, ne quitta
plus une autre mosquee de Seville 1; Ab Abdallah al-Sharafi
qui disparaissait au moment du Pelerinage, miraculeusement
transporte a La Mecque, et dont les demandes a Diey avaient
la. réputation d’Btre exaucees, au point que les fideles s
glissaient pres de lui dans la mosqyee_et énoncaient leurs
propres souhaits a haute voix pour [’obliger a dire « Amen »
ce qui assurait I'accomplissement de leurs veeux 2; Abl I-
Ha{Ja! al-Shuburbali, dont 'absorption en Dieu etait telle qu'i
fallut une remarque d’un visiteur pour qu'il s'avise, alors
quil avait atteint’ I'extréme vieillesse, de’ I'existence d’un
arbre devant la maison ou il avait vécu depuis I’enfance 3
S'ils_ne_bénéficient pas, ou pas au méme degre, de I’espe%e
d'invisibilite_qui protege le secret intime deS autres arag,
CfUX 8UI ong une foncfion a assurer, et qu’lon Arabi appelle
al-mudabbirin - auAPremler rang desquels figurent le” Pole,
les awtad et les abdal - n'en_sont pas moins des malamiyya :
ils savent qu'ils font eux-mémes, partie des causes secondes
derriere lesquelles Dieu se voile; ilS agissent sans agir, comme
le Prophete a qui il gst dit, dans un verset paradoxal puisqu'il
affirme et nie a la fois I'attribution de I’acte a celul qui en
est I'agent apparent: «Ce n’est pas toi_qui as. lancé [la
oussiére]_lorsque tu as lance, mais c’est Dieu qui a lance »
Cor. 8;17)4. Leur hijjir, leur devise initiatique et leur
Invocation permanente ‘est : « Il régit (yudabbir tou(se %hoge
et rend discernables Ses signes » (Cor. 13 ; 2) - les mudabbirtn
ne sont tels quaux yeux des autres, le tadoir, le gouvernement
gous ces mots ont”la méme racine) n'appartient qua Dieu.
our ceux-la encore, les signes de Dieu sont discernables en
toute chose; ou, pour migux dire, toutes les choses sont a
leurs yeux des signes de Dieu et ne sont que cela. Sur cette

L Fut, 1, p._206; II, dp 15; 1l1 2[) 34; ce personnage fait l'objet d’une
notice dans le Rah al-quas, pp. 51-52, sous le nom de Salih al-Adaw: Sufis
of Andalusia, notice n°3, pg. 73-T6. , , ,

2. Fut., 1, p. 206; 111, p. 34; Rih al-quds, p. 52; Sufis of Andalusia, notice

n° 4, o 76-79. A _ . .
3.79 Lét3 [, p. 206; Rih al-quds, p.53; Sufis of Andalusia, notice n°6,

Ppil. Ce verset fait allusion & un épisode de la bataille de Badr, Sur son
interprétation, Fut., 1V, pp. 41, 213; Fus,, I, p. 185.
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notion de_ signe, lbn Arabi entreprend un riche et subtil
exposé qui distingue avec fingsse entre les multiples occur-
rences du_mot ayat dans_le Coran et assimile, en reference
au verset 30 : 23 le dechiffrement du sens des choses de ce
monde, qui est le propre de cette catégorie d'afrad, a
I'interprétation des songes. Il conclut ce chapitre en declarant
que, parmi les graces particulieres a ces hommes qui comptent
parmi «les plus grands des saints », f|gurﬁ la [f{onnalssanc,e du
secret et de la signification de la laylat al-gadr, cette nuit de
descente dont nous avons, déja parlé : allusion tres éclairante
a la_ caractéristique majeure de ces mudabbirtn qui est,
précisement, le fait qu'ils descendent vers les créatures apres
avoir acheve |'ascension vers le Créateur, qu’ils retournent a
la_ multiplicité apres étre parvenus a |'Unjte. Retour (ruju’):
c’est le mot méme qu'emploie Ibn Arabi dans le chapitre xiv
des Futuhatl Four designer I'étape finale de la Voie chez
ceux qui sont Jes plus parfaits d’entre les_héritiers, opposant
ainsi « c_?yx qui reviennent » aux saints qui « restent en arrét »
(al-waqitin) aprés avoir atteint le sommet. Ces derniers, «qui
ne connaissent rien d’autre que Lui et que.Lui seul connait »
sopt proprement ceux que l'on peut identifier aux munayya-
mun, aux Cherubins éperdus d’amour. Si exceptionnelle”que
soit leur realisation spirituelle, elle ne présente pas le méme
caractere de plénitude que celle des raji’'n - ceux olw
reviennent : le retour vers les creatures,” aux fins de les
instruire et de les quider, spontanement (ce fut le cas d’Abd
Madyan), ou sur injonction divine (ce fut le cas d’Abl Yazid
al-Bistamyj), est le mode supréme de participation a I’herltaqe
des prophetes qui, eux aussi, ont dii «redescendre » de a
plus haute station pour accomplir leur mission. Cette descente
est douloureuse. Abd Yazid, lorsqu’il recut le commandement
divin et «fit un pas» pour y obéir, sevanouit, et Dieu ditl

1 Ce chapitre xtv (Fut, I, pp. 250-253) a été traduit et commenté par
Michel Valsan dans son article, «Un texte du Cheikh al-Akbar sur la
“réalisation descendante " », dans Etudes traditionnelles, n° 307, avril-mai 1953,
Pp. 120-139. La ngtion de «retour vers les créatures », dont nous verrons
‘Importance, est déja mise en relief dans la R. fi -wlaya, p{). 25-21. Nous
laissons ici de cOté les distinctions qu'établit lop Arabi entre «ceux qui
arrivent » (al-wasilin) selon qu’ils sont parvenus a Dieu par un des Noms
de I’Essence ou par un autre des Noms divins.
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alors : «Ramenez chez Moi mon_bien-aimé, car il ne peut
supporter d’etre loin de Moi. » Elle ne doit pas cependant
sentendre comme une chute ou une régression, ni méme
comme un éloignement veritable. Le saint renvoye vers les
hommes ne perd pas ce qu'il a acquis. Son exil sacfificiel
n'est pas un bannissement. La deuxieme categorie d’afrad
dans l"ordre de I’enonce est donc en realité la premiere h
_ Pour compléter les données relatives au degre des afrad,
il faut rappeler que cette «séauo,n de la proximité » (magam
al-qurpa) se situe entre la siaaiqiyya (que d'autres soufis, tel
Ghazali, se ,re_?,resentalent commé "['acme de la walaya) et la
prophetie légiterante (nubuwwat al-tashri)2 Mieux “encore :
a e degré Supréme de la saintete, qui fut, dit-il, celui de
Muhammad avant la Révélation, Ibn Arabi ne craint pas, on
I'a yu, de donner un autre nom, celui de «prop ett)e enérale »
nuQuawa amma) ou de «prophétie libre » (nubuwa, mut-
aga) 3 Engre les awliya et les prolphetes au sens strict, la
ligne de deémarcation reste claire - les premiers ne sont que
leS heritiers des seconds - mais elle devient tenue et l'on
cgm?rend,sans eine qu’un 1bn Taymiyya, suivi par beaucoup
d’autres, sen alarme, _ C

Retenons en conclusion qu’il y a liey d’etablir, entre ces
«solitaires » ainsi parvenus au point extréme qui ne_peut J)Ius
étre depasse ,deP_ms la mort du Sceau des prophetes, geux
R/pes_de distinctions dont nous aurons besoin pour saisir la
octrine akbarienne dans toute son ampleur : certains des

1. La différence entre I'état des wéqifin, «ceux qui restent en arréty, et
celui des raji’ln, «ceux qui reviennent, ﬁresent_e évidemment ung ananPle
avec T«lvresse » (sukr) et la «sobriété » (sahw) qui peuvent prédominer, sefon
les moments et les predispositions de I'étre, a divers stades de la vie spirituelle
et méme chez les S|mP,Ies novices mais_n’est pas réductible a cette opﬁzogltlon
classique dans le soufisme ; il ne s'agit plus, dans le cas de ces awliya, de
simples «états » (iihwal) mais de statuts permanents et de réalités objectives,

2. Fut, Il p, 19. La siddigiyya, la station de la «véridicite absolue » est
un terme dérivé du surnom_du’ premier calife Ab{ Bakr, al-sidaig. L affir-
mation selon laquelle il existerait un degré supérieur a celui auquel est
attaché le nom d’Abl Bakr a suscité bien des attaques. Ces critiques reposent
sur un malentendu, peut-étre volontaire chez certains, car elle ne met pas
en cause I'®minence d’Ab{ Bakr lui-méme puisque ce dernier est consideré
exfpresse_ment par Ibn Arabi comme appartenant a la catégorie des afrad.
Cf. aussi Fut., I, p. 78.

3 Fut, 1, p. 20



Le degré supréme de la walaya 143

afrad ont recu intégralement I'héritage de la waldya muham-
madienne - et nous  allons voir que. la serie en est close;
d’autres sont les héritiers des prophetes antérieurs - et la
serie en_demeure ouyerte gusqu’a I'approche de la fin des
temps. D’autre part, il existe, parmi les afrad, des étres qui
n'exercent aucun gouvernement (tadbir) ni sur une créature
quelconque, ni sur eux-mémes; mais il en est aussi, et ce
sont les plus parfaits, qui «reviennent » & ce bas monde ot
leur ascension a pris son depart. Tous, cependant - les
seconds comme les premiers, en dépit de leur éloignement
aITPparent -, sont par excellence des « ,rap?roches » (hum al-

ugarrabln, ecrit Ibn Arabi au debut du passage du
chapitre 1xxiii qui leur est consacré). L’équivalence” entre
walaya et qurba, entre sainteteé et proximité, trouve en eux
son expression définitive et insurpassable.



VIII. LES TROIS SCEAUX

Parmi les fonctions spirituglles dont I'enumeération ouvre le
chapitre 1xxiii des Futdnat, il en est une, et de loin la plus
importante, que nous avons jusqu’ici passée sous silence : celle
du '« Sceau des saints » brievement voquée par nous au debut
de ce livre a propos de Hakim Tirmidhi.'L’emploi du singulier
s'il_n'est pas_depourvu de {UStIfIC&tIOﬂS doctrinales, ne rend
d’ailleurs quimparfaitement compte de ce qui va étre decrit
Rulsque, nous le. constaterons, la sainteté, dans sa dimension

istorique, est triplement scellée. ~

A la difference de beaucoup d'autres termes que nous
avons rencontres, le titre de Sceau des saints ou de Sceau de
la saintetg - ces deux formes apparaissent dans les ecrits du
Shaykh al-Akbar - n'a pas de precédent ni dans le vocabulaire
coranique, ni dans celui du hadith. Il sagit donc d’une
«innovation » (Did’a) qui sera denoncée comme telle et I'est
encore de nos Jours. L e s%ql appui scripturaire, peu convain-
cant, aux yeux des fugand, .qu'on puisse invoquer est la
tr?dltlonA prophétique, déja citee, selon laquelle les savants
(al-ulama) - "entendons ici : ceux ?_UL seuls détiennent a
science veritable, c'est-a-dire les awllya - sont les heritiers
des prophetes. Des lors qu'il existe, en la Bersonne de
Muhammad, un Sceau des prophétes (Cor. 33 : 40), il s’ensuit
que les saints, eux aussi, doivent avoir leyr Sceau. Tirmidhy,
au mesiecle. de I’hégire, est le premier a tirer cette conse-
quence. Mais les passages de son oeuvre qui font reférence
a cette notion inédite Sont fort peu_ex?llmtes. A ceux .que
nous avons donnés précedemment, ajoutons encore celui-Ci
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«Quelqu'yn lui demanda : “Par quoi se qualifie donc ce
saint a qui apf)artl,gnt Iimamat de [a saintete et sa direction
et qui_[a scelle?”™ Il répondit: “Celui-la_est proche des
rophetes et il s'en faut de peu qu’il p’attgigne leur rang,
n l'interrogea : “Ou est sa station ma% uhu) ?” 1" dit :
“Dans les plus hautes dem?ur s (manazll) des saints, ay
royaume de I’Esseulement (farganiyya) car il sest. esseulé
dans la contemplation de |'Unicitg. Ses entretiens confidentiels
avec Dieu] ont lieu face a face dans, les assemblges des Rois...
our lui & éte enleve le voile qui recouvre la station des
prophetes, leurs degres, les dons et les presents dont ils sont
gratifies h ™ » Proche des prophetes »« esseulement »(exprime
Dar un mot qui appartient a la méme racine qu’afrad) : ces
expressions annonceng des thémes gue nous avons vus et que
nous verrons apparaitre plus clairement dans la doctrine
akbarienne, , S .
Mais qui est le Sceau des saints? Tirmidhi est muet la-
dessus. Il se borng a lancer cette interrogation dans son
celebre questionnaire. La_question numeéro treize est ainsi
formulée: «Qui est celui qui. merite d%&tre le Sceau des
saints comme Muhammad mérite d’tre le Sceau de la
prophétie? » Ibn Arabi regond en deux temps, Dans .un
premier écrit_rédigé en 603 h., le Jawab mustaqim (le titre
cqmp_letAsmimﬂe ~'«la réponse correcte aux questions de
Tirmidhi al-Hakim »)2 il 'se contente de dire : « Celui_qui
merite cela est un homme qui ressemble a son pere. Clest
un non-Arabe, de constitution harmonieuse [...] Cest par |ui
que sera scelle le cycle du Royaume et de la Saintete. Il a
un, ministre dont le ‘nom est Yahya [= Jean]. Il est de nature
spirituelle par son origine, humaing par son lieu de mani-

L Tirmidhi, Khatm al-awliyd, p. 367, La suite immédiate de ce passage
ourrait donner a penser que la fonction du. Sceau des sainfs n'a pas un
itulaire unique et est assurée au long de I'histoire par des titulaires successifs.
Mais la réponse de Tirmidhi a 1a question posée @ Les saints de cette
catégorie éprouvent-ils de Ia crainte pour eux-mémes? ») fait voir que le
théme du dialogue s'est modifié et que les propos rapportés concernent, non
plus le Sceau en particulier, mais plus généralement la catégorie des afrad
a laquelle il appartient effectivement. . o o

2. Nous citons le Jawab mustagim d’aprés le texte édité par O. Yahia &
la |s,u;t)e de chacune des questions de Tirmidni (ici, p. 161 du Khatm al-
awliya).
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festation. » Le texte des Futihat est plus explicite et surtout
apporte une donnée complémentaire majeure : « Il y a en fait
deux Sceaux, I'un par lequel Dieu scelle fa sainteté en general
et l'autre par lequel Il scelle la sainteté muhammadienne.
uant a celui qui est le Sceau de la sainteté d’une maniere
absolue, c'est Isa [[; Jésus]. 1l est le saint a.qui appartient par
excellence la fonction prophétique non Iégiferante a I'époque
de cette Communauteé [=la communauté musulmane] car il
est desormais, separe de la fonction de prophgte legislateur
et d'envoye (rasul). Lorsqu'il descendra a la fin des temps,
fe_ sera en qualite’ d’heritier et de Sceau et Il ny aura apres
Ui aucun saint a qui_appartienne la prophetie gle, erale |..
~«Quant a la fonction_de Sceau de la sainteté muhamma-
dienrig, elle appartient a un homme d’entre les Arabes, I'un
des plus, nobles par son lignage et son pouvoir. |l est vivant
a notre epoque. Je I’ai coninu en 595, J'ai vu le signe qui lui
est propre et que Dieu a cache en lui a I'ari des regards de
ses serviteurs mais qu’il @ dévoile pour moi dans la ville de
Feés afin que je puisse constater la présence en sa personne
du Sceau de I3 saintete. Il est donc le Sceau de cette prophétie
libre [= non Ieglf,erantell quiignorent la plupart des hommes,
Dieu I'a éprouvé en Pexposant a la critique de gens qui
contestent ce dont il a recu de Dieu lui-méme, en son secret
intime, la certitude absolUe en fait de connaissance de Dieu.
De._méme que, par Muh?mmad, D|%u a scelle Iq gropnetle
legiterante, te meme par e Sceau muhammadien 1l a scellé la
sallntete qui provient de I'heritage muhammadien, non pas celle
qui provient de I’heritage des autres proghetes: parmi les
saints, en effet, il y en @ qui héritent d’Abraham, de Moise
ou de Jésus par exemple et il Y en aura encore apres ce
Sceau muhammadien tandis qu’il n’y aura plus de saint qui
soit “sur le ceeur ” de Muhammad. S
«En ce c1U|_cor,lcerne le Sceau de la sainteté universelle
apres laquelle il n ¥ aura plus de saint [qui atteigne ce degre],
cest donc Jésus €t nous avons rencontré nombre de saints
Ui etaient “sur le ceeur ™ de Jésus ou d’un autre des Envoyes,
al reuni mes compagnons Abdallah [Badr al-Habashi]l et

1 Ce compagnon trés aimé d’lbn Arabi est mort & Malatiya vers 618/
1221, Cf. sur sa mort Fut., 1, p. 221, et Durra fakhira, notice n°71, p. 158
dans Austin, Sufis of Andalusia.
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Ismal b. Sawdakin 1avec_ce Sceau. Il adressa des demandes
a Dieu en leur faveur et ils en tirerent profit »

_ Nous avons donc affaire a deux Sceaux, dont l'un est
identifié sans ambiguite : il s'agit de Jésus, «qui ressemble a
son pere », c’est-a-dire a I'Esprit (ruh) insufflé par I'ange en
Marie, et qui est dans I'exercice de Cette fonction associé, a
Jean comme il I'a été dans sa mission initiale comme rasil,
Quant au second, c’est un Arabe, vivant comme lbn Arabi
au viesiecle de I'négire. En réponse a la quinzieme question
de Tirmidhi, les FUtUN&t précisent encore que son nom est
identique a celui du Prophete (= Muhammad) et qu'il n’ap-
partient pas a la, descendance p y5|8ue de ce dernier mais a
5 IP/loste[lte spirituelle : il ne peut donc étre confondu avec
le Mahdi qui, lui, est un descendant par le sang de Muham-
mad 3 Cette certitude est renforcée par un poéme figurant
dans un autre passage ou lbn Arabi déclare :

OFi’ certes, le Sceau des sqi,ntsAest é)résent
Aors.auest gncor.absent Imam des mondgs o
Le seigneur bien-dirige (al-sayyid al-mahdi) de la lignée d’Ahmad 4

Mais cela ne_nous permet toujours pas de savoir qui est le
Sceau de la saintete muhammadienne ni_de distinguer avec
clarte entre les roles, respectifs des deux Sceaux... qui seront
bientdt trois, ce qui ne simplifie pas le probleme. Avant
d’evoquer les dehats suscites. par les contradictions et les
obscurités des énoncés akbariens et de tenter de répondre
aux questions @\ue posent les textes d’lbn Arabj ou leurs
commentaires, il nous parait indispensable, au risque d’ac-
croitre provisgirement la confusion du lecteur et malgré
d’inévitables repétitions, de réunir d'abord les pieces princi-
pales du dossier. Quelques-unes d’entre elles sont déja connues
par les travaux, en particulier, d’Afifi, de Corbin et'd’lzutsu 5

L 1sm@&1l b. Sawdakin, autre disciple trés proche d’lon Arabi (dont il a
transcrit, entre autres choses, le précieux commentaire oral des Tajalliyyat),
est mort en 646/1248.

2. Fut, 11, p. 49,
3 Eut 11 p. 50,
4. Fut,, 111, p. 328.

5 A. A Afifi, The Mystical Philosophy..., pp. 98-101; H. Corbin, introduc-
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mais elles ne représentent, presque toujours sous la forme de
courts  extraits, qu'une partie des données a prendre en
consideration. - ,
«Parmi eux [= al-rijal, les hommes spirituels] il y a le
Sceau qui est unique, non seulement a chagge epoque . mais
unique ‘dans, [toute I'histoire de] I'univers. C’est par lui que
Diey scelle la sainteté muhammadienne et il n’y a personne
qui |ui soit supérieur parmi les saints muhammadiens. Il y a
aussi un autre Sceal par lequel Dieu scelle la saintete
universelle, depuis Adam jusqu'au dernier des saints, et ¢’est
Jesus. 1| est le Sceau de’la saintete comme il est aussi le
Sceau du cycle du Royaume (alam al-mulk sa venue etant
le signe de Tapproche de la fin des temps) * » _
«Quant au Sceau de la saintete muhammadienne, il est la
plus savante des creatures au sujet de Dieu. Il n’y a pas et
Il n g aura pas a‘l:pres lui d’&tre plus savant que |ui au sujet
de Dieu et des Couchants des Sagesses (mazvaql al- |ka‘5.
Le Coran et lui sont freres de méme que le Manhdi est frere
du glaive 2 » Les «Couchants des Sagesses » ce sont, ici, les
prophetes en tant que saints CE\L en eux, en cette part secrete
d’eux-mémes quest leur walaya, s'occultent les Sagesses
divines dont nous avons vu les aspects fongamentaux repre-
sentés dans Ief vingt-sept chapitres des Fusls. Les prophetes
en tant que tels, c'ést-a-dire en tant que revelateurs des Lois
sacrées, sont au, contraire les « Levants des SaPesse »wﬁnata_ll
al-hikam) ; «orientaux » sous le rapport de fa nubuwwa, il
sont «occidentaux » soys le rapport de la walaya. Quant a
I’allusion a la «fraternite » qui unit le Coran &t le” Sceau,
elle nous rappelle une affirmation identique dgja rencontree
apropos de "'Homme Parfait3 mais elle est aussi a rapprocher

tion au Nass al-nusds de Haydar Amoli; En Islam iranien, cf. index, sv.
Sceau; T. lzutsu, Sufism and Taoism, chapitre xvi, Stéphane Ruspoli, dans
son article «lbn Arabi et la prophétologie shiite » Cahiers de I'Herne,
numérg consacré a Henry Corbin, Paris, 1981, pp. 224-239, donne une
traduction trés fautive, sur plusieurs points, de Fut, 1, pp. 319-320 et de
Fut, 11, p.49. Les textes des Fuss_ figurent évidemment dans les diverses
traductions de cet ouvrage, y compris Celle, partielle, de Burckhardt.

L Fut, Il p. 9,
2. Fut, INI, p 39,
3. Voir ici chapitre iv et la note 3, page 91.
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d'un vers célehre qui s'inscrit au début des Futlhatl et ol
Ibn Arabi déclare :

Je suis le Coran et les Sept redoublés

- I'expression «les Sept redoublés » étant une desui:nﬂatlon
traditionnelle de la sourate liminaire du Coran, la Fatina,
«celle qui ouvre » , o
L affirmation du role de Jésus comme Sceau de la sainteté
universelle est répetée a plusieurs reprises mais s'accompagne,
dans les divers textes ou elle apparajt, de precisions ou de
nuances qui nous ohligent a n'en négliger aucun. Dans le
chapitre xiv des Futdhat («De la connaissance des Secrets
des prophetes - jentends par la les prophetes dentrTA les
saints »; il s’aglt donc ici du degré extréme de la walaya,
celui ou_ elle devient prophétie non legiférante), lbn Arabi
ecrit : «Jesus, lorsqu'il descendra a la fin des temlos, ne jugera
que selon la Loi revelge a Muhammad, |l est le Scedudes
saints. C'est un des privileges accordés a Muhammad que la
sainteté de sa communaute et la saintete en genéral soient
scellees par un noble Prophéte Envoyé [..] Au jour de la
Resurrection, Jésus sera present dans deux groupes a la fois :
Il sera avec les envoyes en tant qu'il est I'un d’eux et il sera
avec nous [= avec la communaute muhammadienne] en tant
quil est saint. C'est la une station par laquelle Dieu n'a
honore. que. lui et Elig, a I'exclusion des autres prophetes2 »
Voici maintenant deux autres passages qui, sur la relation
entre le Sceau de la sainteté universelle et le. Sceau de la
saintete muhammadienne, comportent des indications diffi-
ciles a concilier : , o .
«La saintete myhammadienne, c'est-a-dire celle qui est
proP_re a la Loi revelee a Muhammad, poased,e un Sceau
particulier dont le degre est inferieur a celur de Jesus puisque
ce dernier est un_Envoye, Ce Sceau de la saintete muham-
madienne est né a notré époque. Je I'ai vu aussi3 je me suis

L Fut, I, p. 9. Ce vers est repris du Kitah al-isrd, p. 4.

2. Fut,, 1, p. 150. . o )

3. Cette remarque sous-entend : «de méme que jai vu Jésus » Sur les
rencontres d’lbn Arabi avec les prophétes, voir ici chapitrei” et note 3,
page 88 sur sa relation particuliére” avec Jésus, cf. chapitrev et note
page 99.
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)i avec lui et J'ai observé en lui le signe de sa fonction.
y aura apres [ui aucun saint qui ne [Ui soit subordonne,

ré
|
de.méme qu’il ny aura aprés Muhammad aucun prophéte
gyl ne lui soit subordonné comme ce sera le cas, par exemple,
Elie, de Jésus et de Khadir dans cette communaute h »
«Lorsque Jésus descendra sur la terre a la fin des temps,
Dlﬁu lyi accordera de sceller la Grande, Sainteté gal-wala a
al-kubra), celle qui s’étend depuis Adam I{/lljsqu au dernier des
Prophetes; Ce_sera 1a un honneur pour Muhammad puisque
a sainteté universelle, celle de toutes les communautes, ne
sera scellee que par un envoye qui suit sa Loi. Jesus scellera
donc a Ja fois le cycle du Royaume et la sainteté universelle.
|l est ainsi un des’ Sceaux en ce monde : quant au Sceau de
la_sainteté muhammadienne, qui est le Sceau special de la
saintete propre a la communauté, qui est celle de Muhammad
en m?de agﬁarenn; Jesus |ul-meme sera place sous I'autorite
O sa fonction de meme qu'Elie, Khadir et que tout saint de
Dieu appartenant a cette communauté. Ainsi Jésus, bien qu’l
soit un Sceau, sera lui-méme scellé par ce Sceau muham-
madien 3 ) , o
Un ouvrage rédigé par Ibn Arabi avant son depart définitif
Roun |’OI‘I%ﬂI est centré sur le theme du khatm : il sagit du
nga mugnrib 4 dont le titre complet signifie ; «Le Phénix
stupéfiant; sur le Sceau des saints et le Soleil de 'Occident »

u
n

L Fut, 1, p. 185, On notera que la fin de la derniére phrase de ce texte
parait impliquer I’existence possible, dans d'autres communautés, de cas
analggues ou plutt de manifestations spécifiques des fonctions universelles
représentées, dans_le Ian?a e de la communauté muhammadienne, par les
figures d’Elie, de Jésus ef de Khadir. )

“2. Clest-a-dire quil Sagt jici de la communauté musulmane au sens
historique du terme; cette précision est nécessaire puisque fi 1-batin, toutes
les communautés fondées sur les Révélations successives sont «muhamma-
diennes », conformément & la doctrine de la hagiga muhammadiyya.

. Fut, i, po 514 v, p 1950 _ X ,

4. Nous nous referons ici a Iédition commerciale du Angd mughrip
Rub_llee au Caire en 1954: nous nous sommes reporté également au manuscrit

agib Pasha 1453 (ff°s 133-180b2 et surtout au manuscrit Berlin Mo_3266
(precédé d’une notice manuscrite de Brockelmann), qui est daté de 597 h
et a été |u devant I'auteur. L ouvrage a probablement été rédigé a Tunis en
595 h. (voir pp. 15-17 de I'édition du Caire). Ibn Arabi révele qu'il avait eu
initialement_ l'intention de traiter du Sceau et du Mahdi dans les Tadbirat
ildhiyya mais y a finalement renoncé (pp. 5-6).
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- I'expression «le Soleil de I'Occident » qui souligne I
caractere apocalyptique de ce livre, étant en I'occurrence une
allusion au Mahdi *. Les indications souvent cryptiques qu’on
trouve ne concernent toutefois, Bour I'essentiel, que le seul
Sceau de_ la sainteté universelle. 1on Arabi y fait notamment
etat de vingt-neuf versets coraniques (non precises) apparte-
nant a quatorze. sourates (dénommees) ou se trouvent des
indications relatives au Sceau : une série de recoupements
permet d’etablir qu'il s'agit des passages du Coran ou figure
une mention de Jesus ot une allusion a lui2 Retenons en
tout cas de ce traité que I'auteur y insiste sur la necessité de
ne pas confondre_ la fonction du Sceau et celle du Mahdi et
aussi de ne pas interpréter la notion de Sceau. en un sens
chronologique. «Le Sceau, ecrit-il, n’est pas designe ainsi en
raison du moment ou il apparait mais parce qu'il est celui
ui rAeallsTAexhaustlvemen la station de la vision_directe
magam al-lyan) 34» Notons enfin - et cette précaution doit
etre respectée chaque fois qu’lbn Arabi évogue les fonctions
cosmiques ou aborde les problémes eschatologiques - que le
lecteur est invite a ne pas perdre de vue quetout ce qui est
dit du macrocosme a sa correspondance dans le microcosme :
en tout étre, il y a un_Mahdi, un_Sceau, etc. : «Lorsque je
mentionne dans'mon livre que_voici, ou dans un, autre, un
des venements du monde extérieur, mon but est simplement
de |établir fermement dans I'oreille de celui qui écoute puis
de le mettre en regard de ce qui, en I’homme, correspond a
cela [..]. Tourne tOn regard vers ton royaume intime 4!»

L Cette expression renvoie en effet au hadith sur les «signes de I'Heure »
a propos desquels Ibn Arabi est interrogé (cf. p. 10) par «un homme de
Tabriz » auquel il refusera de répondre,”car ce questionneur n’est poussé
Que par des raisons s?eculatlves et ne manifeste pas d’aptitude a la véritable
connaissance spirituelle. o

2. Angd mughrib, pp. 72-74. On remarquera que les nombres signalés
coincident, le “premier «quatorze » avec celui des «Lettres isolées™, ou
«lumineuses », ‘le second " (vingt-neuf) avec celui des sourates ou elles
apgaralssgnt. _

. Anga mughrib, p. 71, _ _
4. Ibid,, p. 7. La méme insistance sur les correspondances microcosmiques
des structures du macrocosme est un des traits caractéristiques des Tadbirat,
redlge,eg)a la méme époque de la vie d’lbn Arabi (mais antérieures au Anga
mughrib).
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Le texte suivant, extrait des Fuss, nous ramene au cas du
Sceau de la saintett muhammadienne et donne quelques
clefs sur les rapports entre [a fonction de ce dernier et celle
du Sceau desﬂ{)rophetes, cest-a-dire de. Muhammad lui-
méme, ou plutdt de la h,aqmﬁl muhammadiyya 1:

«Celui @ qui Dieu sépiphanise ne voit' rien d’autre que
%a propre forme dans le_miroir de la Réalité absolue (zal-
aqy) - il ne voit pas la Realité absolue et ne peut La vorr,
bien” quil sache que c’est_en elle qu’il a_percu sa propre
forme. 1l en va la comme il en va du miroir dans le monde
sensible : lorsque tu y percois une forme, tu ne vois pas le
miroir lui-méme, bien que tu saches que tu n'as percu les
formes, ou ta propre forme, que_dans ce miroir. Diey a fait
de cela un stboI_e de I8piphanie de Son Essence, afin que
celui a qui 11 sépiphanise sache qu’en fait il ne Le v0|tAﬁas
..] Nous avons deja expliqué ces choses dans les Futuhat

kkl(Yyal Lorsque tu as goute cela, tu as goaté le nec plus
Ultra dé ce qu'il est donné™a la creature de gouter. N’ambi-
tionne rien de plus et ne t'epuise pas vainement a tenter
d’atteindre un degré plus haut : il n’y en a pas; il n'y a au-
dela que pur néant. . .

«Il'est donc ton miroir ou tu te contemples;. et tu es Son
miroir, ou Il contemple Ses Noms et la manifestation des
pouvoirs propres a chacun deux - et tout cela n'est rien
d’autre que Lui! , , _

«Cette affaire est source de confusion. Parmi nous, il y a
celui qui professe l'ignorance en depit de sa science” et
declare, comme le fit' Abl Bakr : * Reconnaitre qu'on est
impuissant a L’atteindre est une facon de L’atteindre. ” 1] y
a aussi celui (im sait et,_neéanmoins, ne dit pas cela - bien
que cette parole [’Abd Bakr] soit la meilleure - mais que sa
science conduit a se taire ef non a professer I'impossibilite
ge I[_)’_attemdre. Celui-la est le plus élevé dans la connaissance

e Dieu.

«Cette science n'appartient en propre qu'au Sceau des
envoyes et au Sceau des saints. Nul d’entre les prophetes ou
les énvoyés ne l'obtient autrement que du Tabernacle du

L Fus., 1, pp. 61-64 gass Shith).
2. Cf., entre autres, Fut,, I, p. 163.
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Sceau des envoyes. Nul d’entre les saints_ne I’obtient autre-
ment que. du Tabernacle du Sceau des saints. Sache_en effet
que la Mission ,([r_lsala) et la Prophétie (nubuwwa) - jentends
par la la Prophetie et’la Mission legiferantes - o_ni un_terme,
alors gue la saintete n'en a pas. Cest poqrﬁum es Envoyes
eux-mem?s, en tané quils sont’ des saints, n‘gbtiennent ce dont
nous par ops %Je_ U Tabernacle du Sceau Ges saints; et cela
est vral a fortiorl des saints_qui leur sont inferieurs en r,an?.
Le fait que le Sceau des, saints suive la Loi qu'a apportée Ie
Sceau des envoyés ne diminue en rien sa station spirituelle
et ne contredit, nullement ce qu?,n_ous rofessions a ce sujet
d’un certain é)omt e Vue, |I_Fs|t In eneur,fau Sceau des envoyes
et d'Un autre point de vue il lur est supérieur. Lenseignemen
exotérigue confirme ce que nous avan\%ons lorsqu’il mentionne
la superiorite d’Umar [sur le Prophete] au sujet du sort des
prisonniers de Badr * ou_dans, I'histoire de a fecondation
des palmiers 2 La perfection nimplique pas la prééminence
du parfait en toute chose et en tout degré. Les hommes
spirjtuels, quant a eux, nattachent d'importance qua la
superiorité du rang dans la connaissance de Dieu. Clest la
tout ce quils cherchent. Quant a ce qui survient dans le
monde phénomeénal, leurs pensées ne S’y attachent point.
Veérifie ce que nous mentionnons! L
«Lorsque I'Envoye de Dieu compara la prophetie a un
mur de briques acheve a I’exception de I'emplacement d’une
seule brique 3 [il ajouta qu’] Il etait cette brl%ue. Tandis que,
pour lui, il ne ‘manquait qu’une brique, le Sceau. des saints
est nécessairement gratifie de la méme vision et voit la méme
chose que I’Envoyé de Dieu mais il manque deux briques
dans le mur, 'uné d'or et 'autre d’argent. Elles sont absentes
du mur, qui ne sera achevé que lorsqu’elles seront en place.

L Apres la bataille de Badr; le Prophete interrogea ses Compagnons sur
le sort & réserver aux prisonniers. Lavis exprimé” par Umar - &t que le
PCroph8ete67|ncI|na|t a ne pas suivre - fut confirmé par une révélation

or. 8

2. Aliysion & un épisode de la vie du Prophéte au cours duquel celui-ci
déclara a ses Compagnons : «Lorsqu’il s'agit des choses de ce bas monde,
c’eitﬂvous qui tes [es plus savants a leur sujet» (Suyati, Fath kabir, I,

3, %'ukhéri, managib, 18
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Il doit alors se voir lui-méme inséré a I'emplacement réservé
a ces deux briques, car le Sceau des saints est ces deux
briques et c’est par lui que le mur est acheve. La raison pour
laquelle il voit deux. Driques est que, d’une part, il suit
exterieurement la Loi apportée par le Sceau des envoyés -
et cela correspond a la brique d’arqent qui- symbolise sa
forme extérieure et ce a quoi, sous cette forme, il se soumet
en matiere de statuts légaux; tandis que, d’autre Part, il puise
directement de Dieu, dans son secret intime, cela méme_en
quoi, extérieurement, il n’est qu’un suivant. 1l en est ainsi
parce qu’il percoit la nature veritable de I'ordre divin et il
ne peut en etre autrement, C'est cela que symholise €sote-
riquement I'emplacement de la brigue d'or. Car il puise a la
source méme ou puise I'ange qui; apporte la révelation a
I'Envoyg. Si tu comprends cé que jindique allusivement, tu
as acquis une science qui_te profitéra en toutes choses,

«Tout prophete, depuis Adam jusqu'au dernier d’entre
eux, puise au Tabernacle du Sceau”des prophetes, bien que
ce dernier dans sa manifestation corporelle n‘apparaisse
qu'aprés eux car, sous le rapport de sa realite essentielle, il
existait deja. C'est de cela que parle le Prophéte lorsqu'il dit :
“ Jetais prophete alors qu'Adam était encore entre l'eau et
la boue . Au contraire, chacun des autres prophetes n’est
devenu tel guau_moment ou il a éte _er)vo_)(e [vers sa
communauté]. Le Sceau des saints, |ui aussi, était saint alors
qu’Adam_ était encore entre I'eau et la boue, tandis que les
autres saints ne sont devenus tels que lorsqu’ils ont réuni_les
conditions de la sainteté en se qualifiant par les caracteres
divins, Djeu lui-méme s’étant nommeé Saint en disant qu'il
est al-zvali al-hamid [le Saint, le Louan_(l;e, Cor, 42 : 28],

«Le Sceau des envoyes, en tant qu'il est saint, a avec le
Sceau de la sainteté [e méme rai)p_ortAque celui que_les
Pr_ophe_tes et les envoyes ont avec lui-méme, car il est a la
0is saint, envoyé et prophete. Le Sceau des saints est le
saint, I’heritier,” celui qui puise a la Source originelle et
contemple tous les degreés. II'est une des perfections du Sceau
des envoyes, Muhammad, qui sera le chef de I"assemblée desl

L Sur ce hadith, voir chapitre iv et note 1, page 80.
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Prophetes et le maitre des fils d’Adam lorsque sera ouverte
a porte de I'intercession. » ,

. Le dernier paragraphe de ce long passage est d’une
importance capitale pour mettre les choses en perspective.
L affirmation selon Jaquelle les envoyes et les prophetes eux-
mémes sont tributaires du Sceau dé la sainteté muhamma-
dienne, celle surtout selon laquelle ce dernier, d’un certain
point de vue, est supérieur au Sceau des prophetes paraissent,
en effet, non seulement scandaleuses. du. point de vue de
I'exoterisme musulman mais contradictoires ave¢c d'autres
textes qui énoncent catégoriquement la supériorité des pro-
phetes sur les saints. Mais, nous venons de le voir, le Sceau
de la sainteté muhammadienng est «une_ des perfections du
Sceau des envoyeés » Quelques Ilqnes des Futuhatlexplicitent
ce point essentiel. «Cet esprit muhammadien » - autre
désignation chez Ibn Arabi de la réalitt muhammadienne. -
«a des lieux de manifestation dans I'univers. Les plus parfaits
[de ces “lieux "] sont le Pole du temps, les afrad, le Sceau
muhammadien de la sainteté et le Sceau de la_saintete
universelle qui est Jesus. » En d'autres termes, le Sceau de
la saintete muhammadienng, en tant qu’individu précis, situe
dans I'histoire, n’est lui-méme, comme le Pole et les aytres
titulaires de a hiérarchie Initiatique, qu'un substitut (na @,
le smo_port de la manifestation en mode sensible de [a
khatmiyya qui n’apﬁartlent, depuis touhours et a jamais, qua
la seule” réalite muhammadienne, Muhammad ést exterieu-
rement le Sceau des proP,hetes.,Mals, intérieurement, il est
aussi le Sceau de la sainteté - universelle et muhammadienne
- et les phrases assez surprenantes que nous avons rencontrées
dans le texte des FUSUS n’expriment donc P,as sa dépendance
a I'egard d’un autre étre mais la subordination, en lui-méme,
de Ia face visible a la face cachée, de la nubuwwa, qui est
un attribut, de [a créature et qui_a un terme, a la waldya, qui
est un attribut divin et qui subsistera éternellement. C'est de
maniére analogue que s'explique la relation_paradoxale entre
le Sceau de Id sainteteé universelle quest Jesus et le Sceaul

L Fut, I, p. 151 Vair aussi Fut, I p. 514, ou lbn Arabi déclare, &
propos du Sceau de la sainteté muhammadienne : «Quant a son rang par
rapport a celui de I'Envoyé de Dieu, ce nest que celui d'un poil dé son
corps par rapport & son corps tout entier. » Cf. également Fut.,, 1, p. 3, 3el
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de la saintett muhammadienng : en tant qu’individu, le
titulajre apparent de cette derniere fonction, n’étant ni rasul
ni nabi, est inferieur a Jésus qui est I'un et 'autre. Mais en
tant que ce titulaire est la manifestation extérieure au plan
de P'histoire de I'aspect le_plus secret et le plus. fondamental
de la realitt muhammadienne en laquelle réside la source
de toute waldya, «Jésus lui-méme sera placé sous I'autorité
de sa fonction’» et sera «scellé par ce Sceau muhammadien ».

Bien d’autres points restent a éclaircir. Mais avant d’aborder
le probleme de I'identite du Sceau muhammadien et de
gremser ce qui est «scellé » respectivement par chacun des
Sceaux, il nous faut faire mentign d’un troisieme personnage
a qui ce titre est egalement applique * 1bn Arabf, sauf erretr
de notre part, n’en"parle qu’uné fois, et cela dans les derniéres
lignes du chapitre. méme des Fusts auquel nous avons
emprunté une citation précédente :

«Le dernier-né du é;,enre humain sera sur les pas de Seth
(ala qadam Shith) et detiendra ses secrets, Aucun enfant ne
naitra apres lui danf< le mﬁ]enre humain, C’est lui qui est le
Sceau des enfants (khatm al-awlag). Il aura une seeur. qui
naitra en méme temps que lui mais elle sortira avant lui [du
ventre de sa mere] et lui apres elle. La téte de ce Sceau sera
placée pres des pieds de sa seeur. Le lieu de sa naissance
sera la Chine et sa langue sera celle des gens de son pays.
La sterilité se répandra chez les hommes et les femmes et
I'on verra se multiplier les mariages non suivis de naissances.
_«ll appellera les hommegs a Dieu et ils ne répondront pas
a son apf]oel. Lorsque Dieu sajsira son ame et celles des
croyants de son epoque, ceux qui subsisteront apres lui serong
pareils a des betes. 1ls ne tiendront compte ni de la liceite
de ce qui est licite, ni de I'lliceité de ce qui est illicite. Ils
obéiront a la seule autorité de la nature animale, ne suivant
que la passion affranchie de toute raison et de toute Lo
sacrée. Et c’est sur eux que se levera I'Heure 2 »

L Ajoutons qu'il existe aussi pour lbn Arabi un « Sceau des Noms divins »:
c'est le'Nom Huwa, «Lui » qui désigne I’Essence absolument inconditionnée
(Fut, 11, . 514) o . . .

2. Fus,, IOI, 8 67. La signification symbolique de la Ching comme lieu
ultime de la Connaissancé spirituelle ést suggBeree par le hadith (absent des
recueils canoniques mais que I'on trouve chez Bayhaqi et que reprend Suyati
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Ce «Scequ des enfants » ne marque pas seulement par son
apparition la fin de I'espece humaine desormais infeconde.
Lexpression «sur les pas de Seth » indique clairement dans
le langage d’lbn Ar?pl quen luj ¢est @ un wall, et plus
précisément a un wall de type shithi que nous avons affaire.
Aucun homme et par conséquent aucun saint ne naitra apres
lui. 1l scelle donc, lui aussi, la saintete. Comment alors le
situer par rapport a Jésus qui, a I'approche du dernier Jour,
scellera le «cycle du Royaume et de la saintete »? Avant de
tenter d’y voir clair nous devons aborder le probleme de
I'identite du Sceau de la sainteté muhammadienne. Ibn Arabj,
dans un_passage %ue nous avons cité plus haut, declare |’ayoir
connu a Fes én 595 h. Dans un autre passage des Futlihat
il declare : «J'ai éte informé de ce qui concerne ce dernier
a Fes, au Maghreb, en 594 h.» Disons immediatement que
la date de 595 est sans doute un lapsus calami ef gue c'est
probablement celle de 594 qu'il faut ,re?enlr.\Le\Klta ) a|-1SA’§l
acheve, ainsi que le precise I'auteur In fing, a Fés en jumada
504/1198; contient en effet une allusion qui ne s'explique,
selon nous, qu'en relation avec I'evénement spirituel majeur
que constitue cette «rencontre » avec le Sceau 2 Nous allons
constater qu’il est peut-étre méme nécessaire d’envisager une
date plus’ ancienne encore comme point de depart du
processus d’identification du Sceau. Mais nous devons, au
prealable, revenir au theme de la vision des deux briques
d’or et d'argent déja entrevy dans les Fusis al-nikam et qui
surgit aussi dans fes Futuhat sous la forme d'un recit tres
personnel.

dans son Fath kabir, I, p. 1932 :«Cherchez la science, fit-ce jusqu’en Chine. »
Certains commentateurs ont vu d’aytre part une allusiona la Chine dans
la formule énigmatique de la Shajara nu'maniyya (cf. O.Yanhia, R.G.,
n° ?65':) t « Il_lolrsquselllle shin entrera dans le sin... »

" u M 1

2. Kitah al-isra, p. 14. La date d’achévement du texte est donnée p. 92.



IX. LE SCEAU DE LA SAINTETE
MUHAMMAD IENNE

Daps. un chapitre consacré au Paradis, a ses «demeures »
(mandzil), et ses «degres » (darajats, lbn_Arabi évoque la
possibilité pour I’'homme de Percevmr dés a present sa propre
nature paradisiaque et de se trouver donc.«en plusieurs ligux
a la fois » c'est-a-dire d’occuper consciemment en meéme
temps tous les etats de I’Etre et non pas seulement celui que
définit la condition humaine ordinaire. C'est a ce moment
qu'apparait brusquement le theme des deux briques :
«J'al eu une vision de moi-méme qui était de ce%teA espece,
et {e ai_recue comme une bonne nouvelle (bushra) de la
part dle Dieu car elle €tait en corres ‘oondance avec une parole
que le Prophete prononca lorsqu'il exprima en parabole sa
position parmi les autres prophetes. [l dit alors : “Je suis
parmi les prophetes comme lorsqu'un homme construit un
mur et I’achéve a I’exception d’une seule brigue. Je suis cette
brique et, apres mai, il n'y a ni Envoyé ni Prophéte ", ” Il
compara donc la fonction prophétique a un mur et les
%r,ophetes aux briques grace auxquelles ce mur tient debout.
est 13 une parabole parfaite. En effet, ce que designe le
“mur " et a quoi il est fait allusion ici ne peut se manifester
que par les “ priques ” \[[: les prophetes] et I'Envoyé de Dieu
est Ie Sceau des prophetes [et corresponid donc bién a ce que
symbolise la brique ultime]. o
«Tandis_que Jetais a La Mecque en 599, je vis en sonEe
la Ka'ba batie dé briques alternativement d’argent et d’or. Lal

1 Cf. note 3, page 154.
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construction en était achevee; il n’y manquait rien. Je la regar-
dai et jadmirai sa beaute, Mais voici que je me tournai, vers le
cOte situé entre |'angle yeménite et I'angle syrien. Je vis alors,
en un endroit situé plus pres de I'angle syrien, que 'empla-
cement de deux briques, I'une d’argent et 'autre d’or, etait
resté vide dans deux rangées superposées du mur. Dans Ja
rangeée superieure manquait une drique d’or et dans la rangee
Inférieure une brique d'argent. Puis je me vis moi-méme insere
a I’emplacement de_ces deux brigues manquantes. J'étais moi-
méme ces deux briques : par elles le mur etait acheve et la
Ka’ba sans défaut, J'étais debout, regardant, et conscient d’étre
debout; et en méme temps je savais, sans le moindre doute,
que Jétais ces deux brigues et qu’elles étaient moi. Puis je
m’éveillai et je rendis graces a Diew. ,
«|nterprétant cette "vision je me dis: je suis parmi les
“suivants ”, dans ma catégorie [= celle des awllya!,Acomme
I'Envoyé de Dieu parmi les prophetes et c’est peut-étre par
moi que Dieu a scellé la saintete. *Et ce n'est pas difficile
Rour Dieu! ™ (Cor. 35 ; 17). Je me remémorai en effet le
adith du Prophete ou il em%Io_ya la parabole du mur, et le
fait quil etait lui-méme la brique manquante. Je racontai
cette vision & I'un des connaisseurs en Ccette_matiére (1UI s
trouvait a La Mecque et était originaire de Tozeur * 1l me
donna |'interprétation de ce qui m’était advenu mais je ne
|ui confiai pas le nom de celul qui avait eu cette vision 2 »
Le mot asa que nous avons traduit ici par «peut-tre » est
susceptible de recevoir, chez Ibn Arabi, une signification
optative. La méme phrase serait alors rendue par’ «Puissé-

L Rourralt sagir d’un personnage plusjeurs fois mentionné par lbn
Arabi, Abl L-Abbas b, AlT b. Maymdn b. Ab al-Tawzari, surnommé al-
astallani, qui mourut a La Mecque en 636/1238. C'est en réponse a une
e ses questions qu’lbn Arabi rédige le Kitdb al-khalwa al-mutlaga (Fut., |,
pp. 391-392). Cf. qussi a son sujet Fut.. IV, pp. 123 et 474. 1| est a distinguer
de Tagi a-din Abd 1-Qasim Abd al-Rahman b. Al b. Maymdn b." Ab,
nommé dans le Kitdh nasab al-khirga et dans Fut, I, p. 187, comme
transmetteur a Ion Arabi de la khirqa khadiriyya. .

2. Fut, 1, &? 318-319 (vol. V. pp. 68-70, dans I'&d. O.Y.). Cette vision,
survenue en 599 ., est, faut-il le rappeler, largement antérieure au passa,%e
des Fusls cité dans le chapitre précedent, ce”dernier ouvrage n’ayant été
rédigé qu’en 627 h,
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Je étre celui par qui Dieu ascellé [a saintete 1! » Il nen reste
pas moins que ce texte, s'il suggere qu’lbn Arabi |ui-méme
est le Sceau de [a saintete muhammadienne ou espere I’tre,
n‘a pas un caractére clairement affirmatif, L’auteur nous
laisse d'ailleurs dans I'ignorance de Iinterprétation donnee a
sa vision par T«homme, de Tozeur » qu’il a interrogé. Les
textes que nous avons cités precedemment aggravent I'equi-
voque puisque Ihn Arabi y parle du Sceau comme dun €tre
quil a rencontre et qui sémble donc distinct de lui. Il serait
toutefojs tres imprudent. de déduire de leur formulation, qui
est d'ailleurs assez amblque, la certitude qu’lbn Arabi n’est
pas lui-méme le Sceau : il arrive assez souvent au Shaykh al-
Akbar, comme a d'autres soufis, de raconter un événement
en designant le_personnage central de maniére vague et en
usant de la troisieme personne; or les recoupements entre
plusieurs passages de son oeuvre permettent ensuite d’établir
que ce fulan (<untel ») ou «cet homme de notre Voie » n’est
autre que lui. Seul un souci de discrétion ou de prudence a
dicté cette distanciation grammaticale, , ,

Qu'il en soit ainsi dans le cas present est demontré par
d’autres pagsages ou, de la maniere'la plus directe, Ibn Arabi
affirme qu’i] est bien lui-méme le Sceau. Daps un Poeme
placé au debut du chapitre xliii des Futuhat on lit par
exemple :

suis, sans. nul doute, le Scequ de la sainfeté
n ma quafltg d’ﬁgrltler du Haashlmlte et dIu ?\/Iesswl

Le « Hashimite » désigne évidemment le Prophéte Muham-
mad et le Messie est une des denominations coraniques de
Jésus qui, nous I'avons vu, fut, le «premier maitre » d’lbn
Arahi3. En termes de chronglogie, il est important de relever
que la rédaction de ce poeme ou figure une affirmation

1 Cf. par exemple, & propos de asd et de la’alla, Fut., II, p. 276 et Ill,
p. 264, Plus généralement, les commentateurs (voir par exemple Janas, op. Cit,
p. 113) considérent que chaque fois qu’lbn Arabi, a propos de sa_fonction
personnelle, emploie des expressions qui traduisent un espoir plutdt qu'une
certitude, c’est par souci des convenances a observer (adab) envers Dieu, .

2. Fut, 1, 244, 1l faut corriger, conformément a I'édition critique
@'0. Yahia (IV, p. 71), li-wirth en"i-wirthi.

3. Cf. note 1 page 99.
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formelle par lbn Arabi de sa qualité de Sceau est antérieure
a celle du’ recit, ap‘oaremment,moms categorique, de la vision
des deux hriques. 1l est deja présent dans |d premiere redaction
des Futuhat, ‘dont la composition dura de 599 h. a 629 h., et
a tres probablement éte écrit au debut de cette longue
péripde_ Un autre texte, plus tardif, peut sembler mgins
Prems. Traitant de la «station d’Abraham » (magam Ibrahim)
erme qui s'applique a la fois a un lieu situé a La Mecque
face a la Ka'ha et a la «station » spirituelle de ce prophete,
Ibn Arabi declare : «Nous espérons obtenir yne part A%e
I'’Amijtié divine [al-khulla : allusion au surnom de khalil All&n,
“ami intime de Dieu ”, qui est donné a Abraham, Cor. 4
125] qui est attribuée a Abraham de méme que nous a été
accordee, selon une bonne nouvelle ?bushrae) recue de Dieu,
une part génereuse du degré de la perfection’et de la fonction
de Sceau™2 » On pourrait donc conclure qu’lbn Arabj, au
moment ou il écrit ces lignes, ne possede pas la plénitude
de la fonction de Sceau. Mais la reserve incluse dans, cette
Phrase («une part ») s’expllc‘ue suffisamment par le fait que
afonction de Sceau est double - et méme triple. La khatmiyya
est commune a Jesus, au dernier des saints et au Sceau’ de
la sainteté muhammadienne ; ce dernier. n’en détient donc
qu’une part. Cette interprétatjon est confirmée par un autre
poeme (que pous navons pu dater) ou Jesus est explicitement
mentionné a coté d’lbn Arabi lui-méme comme détenteur
du titre de Sceau :

Jaj €fé suscité pour aider la rellr%mn d’Allah _

-_Mas I'al gvent de Lyi, comme il est etabli dans les Livres -

Car Je suls de 1gnaagne Hatimi, et donc génereux

t Ta% et abé- CBtre apres ancétre. \

.| J& suIs le Sceau de tous ceux qui le suivent [= le Prophete
uhammad]

L Cf. note 4, page 164. Une seconde rédaction des Futihat, dont nous
Eossedons le manuscrit autographe, fut écrite par Ibn Arabi entre 632 h. et
6 h. Nous renvoyons a I’édition critique d’O. Yahia pour la comparaison
entre les deux rédactions. La «vision des deux briques » se situe elle aussi en
599 mais sa conmgnatmn_P_ar ecrit intervient beaucouP plus tard.
2 Fut, 1op. 722 (Pédition O, Yahia, au moment ol nous écrivons ces
lignes, s‘arréte en deca du chapitre ou figure ce texte).
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[...]aJésus est, Je l'affirme sans mentir, le Sceau de ceux qui furent
uparavant

RaPpeIons que le nom. c?mplet ('lbn, Arabi est Abl
Abdallah Muhammad b. Ali al-Hatimi al-Ta’l, ce qui dissipe
toute ambiquite sur le «je »qui sexprime ; ces vers comportent
en outre une allusion aun personnage tres connu de I"Arabie
ante-islamique, le poete Hatim al-T&7, dont la générosite
devint Ie_?endalre et qui est I'un des ancétres d’lbn” Arahi2

Mais if_est un autre texte, plus important encore par sa
nature - il décrit ce que Michel Vélsan a justement appele
L«investiture du Shaykh al-Akbar au Centrg supréme » - et
par sa situation dans I'euvre - il sagit en effet du recit inau-
gural sur lequel s'ouvre Je prologue des Futlinat -, ou la relation
entre Jésus et Ibn Arabi en tant qu'ils sont ['un et l'autre, sous
des rapports, differents, les Sceaux de la saintete, est enoncee
avec solennité par le Prophete lui-méme, ou_ plutdt par la
Realjte mLihammadlenne: «ll me it dfrrlere le Sceadp
£: Jesus], place ou je me. tenais en raison de la communaute de
tatut qm existe entre lui et moi, et lui dit : “ Celui-ci st ton
pareil, ton fils et ton ami. Dresse pour lui devant moi la Chaire
de tamaris3. ” Ensuite il me fit signe a mgi-méme : “ Leve-toj,
0 Muhammad, et monte en chaire, et celebre la louange de
Celui qui m’aenvoye et la mienne car en toi il y a une parcelle
de moi qui ne peut plus supporter d’étre loin de moi et C'est elle
ui gouverne ta réalite intime ” [..] Alors le Sceau installa la

haire en ce lieu solennel. Surson fronton était inscrit en
lumigre bleue :Ceci est la station muhammadienng la plus pure!
Celui qui y monte en est I'héritier et Dieu I'envoie pour veiller
au respect de la Loi sacrég! En cet instant me. furent accorges
les Dons des Sagesses :et ¢’était comme s m’avaient et octroyees

1 Diwan, Bildq, 1271 h, p.259. ,
2. Sur Hatim al-Ta, cf. EI2 sv., Iarticle de C. Van Arendonk; Cambridge
Hlstorcv of Arabig Littérature, Cambridge, 1983, I, pp. 382-383. .
3. Cest en bois de tamaris que fut construite |a chaire (minbar) du Prophgte a
Médine (Bukhari, juma, 26) :il s'agit donc en fait ici, comme céla est confirmé
uelques lignes plus loin, de fa «chaire muhammadienne » elle-méme ou lbn
rabi va préndre place en vertu de sa qualité d’héritier muhammadien intégral.
Cette relation particuligre entre le Prophéte et le Shaykh al-Akbar est soulignée
par le fait qu’lbn Arabi s’aPpeIIe |ui aussi Muhammad et que c’est par ce nom

qui leur est commun que le Prophéte va Iinterpeller.
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les Sommes des Paroles (jawami’ al-kalim) * » «Finalement,
ecrit Ibn Arabi au terme de ce récit, je fus renvoyé de cette
sublime vision vers le monde d’en bas et je placai’la louange
sainte que je venais de faire comme prologue de ce livre 2 » .

On notera que. si _Ibn Arabi s? tient derriere Jésus - ce qui
exprlm? la supériorité persopnelle de ce dernier, en sa qualité
de rastil, sur un simple wall qui est son «fils »-, le rapport
sinverse ensulhe Ipuquue Jesus recoit du Prophete I'ordre de
dresser le minpar d’ou le Shaykh' al-Akbar va prononcer la
ouange divine, ce qui met’ en évidence la suprématie
onctionnelle du Sceau de la sainteté muhammadienne.

| événement decrit dans les premieres pages des Futlihat
Ma,kk,llyya, et %m Inaugure la série des «ouvertures » ou des
«réveldtions » 3 consignees dans ce livre dont elles justifient
le titre, s'est produit & La Mecque au début du premier séjour
d’lbn Arabi, lequel est arrive la en 598 h. Sa relation” est
ecrite en 599 h. 4. Nous avons donc des textes témoins qui,

CLFut, 1op 3 ed. O, I pp. 44-43. Nous suivons ici, en la_modifiant
légérement, la traduction de Michel Valsan dans son article «L ‘investiture
du_Cheikh al-Akbar au Centre Supréme», Etudes traditionnelles, n°311,
1953 pp. 300-311. Pour_le hadith sur les Jawami’ al-kalim, cf. Bukharf,
ta’bir, 11; Muslim, masajid, 5-8, etc. Les «Sagesses » sont les contenus ou
les significations des Paroles, le mot «sommes » exprimant le caractére
|énier et définitif de la Révélation muhammadienne. Comme le remarque
. Valsan {ibid. p. 304, n.5), cette dernigre. phrase marque proRrement
'investiture du Shaykh al-Akbar comme héritier de la «station muhamma-
dienne » au regard de la Tradition universelle. )
C 2 Fut, |, B 6; éd. 0., | % 58. L’épitre en vers adressée par lbn Arabi
ason ami Abd al-Aziz al-Mahdawi, qui suit immédiatement le texte que
nous venons de citer (Fut, 1, pp.6-9; éd. O.Y., I, p .59-68%k comporte
également plusieurs allusions @ la fonction de Sceau d’fon Arabil. L'un des
derniers vers («Quand je partirai, moi I'lmam, je ne pourraj désigner nul
successeur pour ‘me - remplacer ») insiste sur_le” caractere rigourgusement
unique de cette fonction qui, pour Ibn Arabi, ainsi gue nous l'avons déja
noté, n’a qu’un seul titulaire, a la différence de celles de Pole, de watad, efc.
Le mot imam, dans ce vers, doit étre pris dang son acception la plus générale
et non dans ]e sens technique restreint (imém de la ?auche, imam de la
droite) évoqué dans le chapitre vi, sens ou, précisément, il peut s'appliquer
successivement a une série d’individus. .

3, Le mot «révelation » que nous employons ici pour rendre Iarabe
futlhat nest évidemment qu'une approximation et doit normalement étre
réservé pour traduire le terme wani, =~ _ .

4. Sur la datation du début des Futdhat, voir I'introduction d’0. Yahia a
son édition, I, p. 28 du texte arabe.
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par la dafe de leur rédaction comme par celle des faits
auxquels ils se referent, semblent indiquer que la période
mecquoise, qui. fait suite a |'émigration d’lon Arabi  vers
I'Orient, est celle ou_lbn Arabi acquiert Ja certitude qu'il est
bien lui-méme le Sceau de la sainteté muhammadienne.
Mais nous avons vu d’autre part que, selon d’autres indi-
cations, c'est a Fes en 594 quiil @ connu lidentite de ce
Sceau et a vu «le signe qui lui est propre » Nous nous
trouvons donc devant “une enllgme chronologique. Le pro-
bleme e_sttcependant encore plus complexe quil n’y parait
a ce point.

Nogs avons fait mention, au début de ce livre, de la «vision
de Cordoue » Dans les Fusts, Ibn Arabi déclare a propos de
cette, vision : «Sache que, lorsque Dieu me fit voir et me
rendit temoin de la réunion de tous les envoyes et prophetes
de I'espéce humaine depuis Adam jusqu’a Muhammad en un
lieu ou je fus placé a Cordoue en I’année 586, Hid fut le
seul d’entre eux qui m’adressa la parole. Il m’instruisit de la
raison de leur rassemblement ', » Cette raison, les Futihat,
ou e méme événement est evoqué a plusieurs reprlsef], ne
la donnent pas2 Une des notices biographiques du Run al-
quas, celle du shaykh Abl Muhammad Makhldf al-Qaba ‘il],
qui vivait a Cordoue, semble apporter une réponse. On vy it
en effet : «Un jour, he quittai le shaykh, le laissant en bonne
santé, et retournai chez moi. Lorsque survint la nuit, je me
couchai. Et voici que, dans mon sommeil, je me vis' dans
une vaste terre recouverte de nuages dans lesquels je percus
soudain un hennissement de chevaux et un bruit de sahots.
Je découvris une troupe d’hommes, les uns sur leurs montures,
les autres a pied, qui descendaient vers cet es&)ace_ immense
{)usqu a ce qu'il 0t rempli. Jamais je n’ai vu de visages plus

eauy, de vetements plus éclatants, de coursiers plus superbes

ue les leurs. Parmi eux, j’aperi;us un, homme de haute
stature a la barbe abondante, au large visage, dont la main
était posée sur la joue. D’entre touS les membres de cette
assemblée, c’est a lui que je m’adressai, Je lui dis : * Informe-
moi sur la nature de cetté assemblée. ™ [l me répondit : “Ce

L Fus., I, p. 110.
2. CF. Fut, 111, pp. 208 et 323: IV, p. 77.



166 Le Sceau des saints

sont tous les prophétes depuis Adam Jusqua Muhammad. I
ne manque ici aucun d’entre eux. ™ Je 1ui dis : * Et toi qm
estu, e tous ceux-1a?” Il repondit: “Je suis Hud,
prophéte du peuple de Ad. : Je lui demandai : “Pour queIIe
ralson étes-vous venus ici? " Il me dit : “ Nous sommes venus
visiter Abt Muhammad [al-Qaba'ili] en sa maladie. ” Alors Je
me réveillai et je menquis d’Abl” Muhammad Makhluf et
Jappris qu’il était fombé malade cette nuit-la. 1l survécut
quelques jours, puis mourut : Que Dieu lui fasse miseri-
corde 11» "Bien que ce récit ne s'accompagne d’aucune
recision de lieu ou de date, la nature de ce rassemblement
Rtous les prophétes »), Imterventlon de Had, le fait que le
shaykh Ab0 Muhammad, qu’lbn Arabi vient de quitter au
moment ou survient cette vision, habite Cordoue ne laissent
aucun doute ; il s'agit bien du méme événement que dans
les passages des Fusls et des Futihat auxquels nQH \ieno(y
de nous référer. Nous aurions donc, dans le % uas,
I'explication de cette réunion mystérieuse des anbiya et dles
rusul gu'il a été donné a Ibn Arabi de contempler.

Mais les choses se comi) liquent. Dans son grand commen-
taire du_Coran, le Rih al-bayan, le soufi turc Isma’ll Haqq
(m. 1137/1725), citant un texte o’lbn” Arabi qui rend un son
authent|c1ue mais dont nous n‘avons pas trouve trace ailleurs?,
donnea assemblee de Cordoue_un autre motjf : les envoyés
et les prophetes se seraient reunis pour interceder aupres du
Prophete ‘Muhammad en faveur de Hallgj, coupable dune
remarque insolente a son endroit3 Cette deuxieme Interpre-

1. Rih al-quds, Damas, 1964, p. 76; trad. Austin, pp. 123 124 (notice n° 20).

2, Aucune mention de cette hlst0|re ne figure dans es ecrltSd.BN Arabi
repérés par nous ou, Hallgj est cité et ou |I serait donc | 0 ique de trouver
ce reut (Kltab al-intisar, p. 14 sq.; Fut, 169 Il g)Go , 126, 337, 364,

0; I, pp. 1 40 104 aIIu5|on 117; 1V, pp. 84, 156, 194, 241, 328, 332;
Tajallly atp 1l als rab| a6 aement composé un traité consacre
a HaIIaJ |nt|tue |-sirdj aI wahha{ﬂ sharh kalam al-Hallgj (cf. O.Y. RG,,

n°651) dont aucun manuscrltnes connu. Les phrases citées par Hagqf en
seraient-elles extraites ?

3. Ruh al-bayan, Istanbul, 1330 h., X, p.456. Ce récit intervient dans le
commentaire de la sourate 93. L’insolence de Hall3j consiste a reprocher au
Prophete de n’avoir pas demandé & Dieu de pouvoir intgrcéder, au jour du
Jugement en faveur de. toutes Ies créatures sans exce tlon mais seulement
en faveur des Igran 5 pécheurs de sa commupnauté, . Massignon, L
Passion de Hallaj, II, pp. 257, 332, 418. Cet épisode de Ia vie de ilallaj est
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tation est cohérente avec ce que nous trouvons ay Sujet de
Halla] dans d’autres ecrits du Shaykh al-Akbar. MaiS une
derniere phrase de Haqql (ou d’lbn” Arabi : I'arabe clagsique
ignore |'usage des guillemets et nous ne savons pas ou s'arréte
exactement"la mtatlonz la remet en question . «Entre le
moment ou Hallj guitta ce bas monde et I'assemblée sus-
mentionnee, 1l stait écoulé plus de trois cents ans. » Hallaj
etant mort_en 309 de I'hégire, la vision se Situerait a une
date postérieure a 609. Or depuis 598, Ibn Arabi avait quitts
I’Andalousie pour n'y plus revenir. Si le récit rapporte par
Ismal Ha(iql est authentique, il faut admettre que Ihistoire
se passe ailleurs qu’a Cordoue ou beaycoup plus tof que 609,
Une autre conslﬂtatlon est troublante le méme Isma’il Haqq,
au début du RUh al-bayan, relate une histoire similaire mais
dont le protaqonlste cette fois, n’est plus lbn Arabi mais
Abu 1-Hasan al-Shadhill (contemporain beaucogp plus jeune
u_Shaykh al-Akbar) et Ia localise a Jerusalem
De la vision de Cordoue, il existe une autre interprétation
qui nous ramene & notre propos et dont la source, cefte
fors, est tres proche d’lbn Arabi. Dans. son commentaire
des Fusus Jandi (mort_ca 700/ 1300? disciple direct e Sadr
n QUnaw| qui était a la fois le beau fils et I'éléve du
Shaykh al-Akbar, declare a_propos de cette méme vision
gue les envoyes et |es prophétes s'étaient réunis en I’onneur
'Ibn; Arabi “lui-méme et pour célebrer son accession a la
fonction de Sceau des saints et d’héritier du Sceau  des
proPhetes il s’agit donc I3, sans aucun doute, d’une tradltlon
orale considérée comme sdre, dans le m|I|eu akbarien parce
que émanant du_Maitre |ui-méme 2 La méme explication
est reprise par Qéashani (m. 730/1330), disciple de” Jandi3

commenté par Jalal ar-ain al-Romi qui y voit le véritable motif de sa
gpn%amglatlonlg%lam Les Samts des Derviches tourneurs, trad. CI. Huart,

éd., Paris .

1 Rih al-bayan, I, p 248 é&)utons que Haggt invoque comme référence
les Muh&darat aI -Udaba d GHIB a1-1sfanant, mort en 1108, bien avant
la naissance d’Ab{l 1-Hasan aI Shadhili. 11y a forcément erreur sur la source
ou sur la personne. Il reste que, Shadhili“étant arrivé en Orient a la fin de
la premiere moitié du vu' siécle, Ie délai de plus de trois cents ans entre la
mort de Hall3j et a vision est, dans son cas, chronologiquement vraisemblable.

2 Jandi, Sharh Fusds al-hikam, p. 431

3. Qashani, Sharh Fusls al-hikam, Le Caire, 1321 h., p. 130.
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puis par Dawdd Qaysari (m 751/1350), disciple de Qéshéanil
Ce n’est pas tout. Dans un autre passage de son commentaire
des Fuss 2 Jandi déclare - en employant la formule «selon
ce qui nous a éte rapi)or_te des propos du Shaykh lui-méme »
qui Introdyit chez lui les informations recues de QUnawi - que
C'est a Seville, au cours d’un Jreune_de neuf mois, gu’lbn Arabi
aurait re%u I'annonce de sa fonction de Sceau. Nous savons
que le Shaykh al-Akbar sgjourna effectivement a Séville en
cette méme annee 586 qui est celle de la vision de Cordoue 3
Un chapitre des Futihat ou il est question du Sceau de la
sainteté universelle et du Sceau de la saintete muhammadienne
mentionne d’autre part un «dévoilement » (kashf) survenu a
Séville 4. L 'information. transmise par Jandi est donc a tout le
moins parfaitement vraisemblable. 11 en ajoute neanmoins une
troisieme, qu'il dit expressément tenir de Qdnawi, lequel ason
tour declare transmettre un pro_?qs d’lbn ‘Arabi : ce dernier a
raconte qu’alors qu'il se preparat a prendre la mer pour passer
d’Andalousie au Maghreb, il decida de ne pas sembargquer
aussi longtemps que ne lul auraient pas été réeveles en detail
tous les évenements futurs, intérieurs et extérieurs, de sa vie;
or Dieu exauca sa demande et |ui donna a contempler tous
ses états a venir (y compris, dit-il a Qnawi, le fait qu’un jour
ton pere Serait mon compagnon) {usqu’a samort. «Alors, ajoute-
t-il, muni de cette perception intuitive et de cette certitude, je
m’embarquaib. » La date de ce départ pour le Maghreb se situe
sans doute en 590 h,, annee au cours_de laquelle nous, le
trouvons d'abord en Andalousie PUIS a Tlemcen et a Tunisé.
Ce déploiement en mode subtil de son destin inclut donc
nécessairement la préfiguration des experiences visionnaires
qu’lbn Arabi connaitra en Orient et notamment L« investiture »
solennelle que relate le prologue des Futunat.
Que conclure de tout cela? Dabord qu’lbn Arabi, en dépit

%.OOQaysarT, Sharh Fuslis al-hikam, éd. lithographiée, Bombay, 1300 h.,

2 Janar, OD. CIt p.109.

IV3. Sligela pésence d’lbn Arabi a Séville en 586 h., cf. Fut., 11, pp. 7-8, 107,
A.p'Fut.,' IV, p. 7.
9. Jandr, Op. Cit, pé). 219-220, 263. ,
6. Cf. Fut,, III, p. 338 (Séville); 1V, p. 498 (Tlemcen); I, p. 9 (Tunis).
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de quelques formulations ambigués, s'identifiait categorl,qu,e-
ment au Sceau, de la saintete muhammadienne. Il I écrit.
Il Ia dit, Ses disciples en ligne directe se sont transmis cette
affirmation et ne T'ont pas"mise en doute. D’autre part, et
sans que I’on pujsse etabljr une chronologie précise, I'annonce
3ue cette fonction de knatm est |a sienne survient tres tot
ans la vie spirituelle du Shaykh al-Akbar et précede en tout
cas de plusieurs années son arrivée a La Mecque mais aussi
la «rencontre »de Fes en 594 h. Cela étant, comment concilier
les contradictions apparentes ? Si Ion Arahi se connait comme
le Sceau des sa jeunesse - il est agé de vingt-six années
lunaires en 586 h. -, quelle est la Signification de visions
ultérieures qui, a priori, semblent redondantes? La réponse
est, nous semble-t-il, qu’il faut distinguer |’annonce propre-
ment dite des signes qui viennent. ensuite la confirmer et la
preciser et, surtout, de la realisation effective de ce qui est
annonce. La mission prophetique de Muhammad, réference
archetypique de T«héritier muhammadien » qu’lon Arahi a
conscience d'étre, ne commence, Stricto sensu, qu'avec I'ap-
parition de Iangie Por;eur de la révelation initiale dans_la
caverne du Jahal al-Nir. Mais, comme I’énonce un hadith
celébre *, une serie de visions i)repare le Prophete pendant une
peériode de plusieurs mois a la descente sur lui de la Parole
divine. Sans doute faut-il interpréter de maniére analogue, en
les considérant comme des étapes successives et non comme
de simples répétitions, les «devoilements » et les songes qui
alonnent I'itinéraire d’lbn Araby, I'investiture par le Prophete
ui-méme en présence de tous les envoyés représentant alors
le point culminant de cette ascension ét consacrant, comme
I'aindiqué Michel Valsan, le caractére universel de la fonction
du Sceau de la saintete muhammadienne 2 _

Avant de tenter de preéciser la nature de cette fonction et sa

1. Bukhari,ta’bir, 1, tafsir, s. 96, 1-3, etc. Le hadith selon lequel la «vision
de bon augure » (ruya hasana) est «la quarante-sixieme partie de la
prolqhe_ne_» (Bukharl, ta’bir, 3) exprime le rapport entre cette période
ré r:mlnalrde a la Revelation et [a durée totale de la mission prophétique de

uhammad.

2. M. Valsan, art. cité, p. 301. On verra plus loin pourquoi ce caractére
universel n’est pas contradictoire avec I'existence distincte d’un Sceau de la
sainteté universelle.
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relation avec celle des autres Sceaux, il nous faut introduire
quelques données complémentaires sur le probleme de I'iden-
tité de leurs titulaires respectifs. Nous avons constate I’accord
des premiers dlsmloles en ligne directe sur le nom d’lon Arabi
comme Sceau de la sainteté muhammadienne * L’identité du
Sceau de la sainteté universelle - Jesus - est clairement indi-
quée par le Shaykh al-Akbar et ne donne donc en général pas
lieu & debat sadf, nous le verrons, chez les auteurs shiites.
Quant au «Sceay des enfants » qui reste non-dénommg, il est,
en tout cas chez QUnawi, Jandi et Qashani, nettement AdIStI[]?U_e
des deux autres. 11 n’en va pas de méme chez Qaysari2qui Tait
de son titre une autre denomination du Sceay de_la sainteté
universelle ; confusion surprenante car les FusUs lui attribuent
des caracteristiques fort differentes de celles de Jesus. Jili (m. 826/
1423) confirme les identifications rencontrées chez les premiers
commentateurs 3 ce que fait aussi Bali Effend] (m. 960/1553)
qui, comme ses prédecesseurs, souligne tiue le" Sceau de la
sainteté muhammadienne est celui apres lequel il n'y a plus
de saint qui soit «sur le ceeur du Sceau des prophetes » mais
que cela.n’empéche pas la venue apres lui de saints qui soient
les héritiers, des autres prophetes :'seul I’héritage muhamma-
dien est definitivement forclosd, o
Sha'rani (m. 973/1565), dans son résumé des Futlihath se
borne a citer sans commientaire quelques phrases d’lbn Arabi
sur le SUj[e'[. Son grand_ouvra?,e agiographique, les Tabagat
kubra, Introduit toutefois un elément nouveau. Dans la notice

1 Outre les textes déja signalés, cf. Jandj (o?. Cit,, pp. 234-237) qui précise
gue I'un des signes de sa qualité de Sceau était la presence, entre les epaules
u Shaykh al-Akbar, d’une cavité de la grosseur d’un oeuf de perdrix -
correspondant par conséquent «en creux » avec le signe analogue, mais en
relief, que possédait le Prophéte au méme endroit de"son corps : la relation
du gﬁmn (I3a4walaya) et du zahir (la nubuwwa) est ici évidente; et Qashanl,
op. CIt,, p. 34 sq.

d . ag/sari,qop. Clt., p. 78. . X o

3. Voir son commentaire de laRisélat al-anwar, Damas, 1929, en particulier
E 5,45 54,294, Dans son Insan kamil (Le Caire, 1963, p. 97) il fait du

itam_(L«imposition du Sceau ») Ie,?lus éleve des trois degres de la «station
de la Proximité » (les deux autres étant al-khulla, I’Amitié, et al-mahabba,
I’Amour), station ,fll,ll correspond chez lui a ce qu’lbn Arabi appelle en
général 1a « Prophe le non légiférante »

4. Bari Etfendi, Sharh al-Fusis, Istanbul, 1309 h., pg. 52-56.

5. Al-yawagit wa I-jawahir, Le Caire, 1369 h., 11, p. 8.
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relative au grand saint é_?yptlen Muhammad Wafa O(r;n. 801/
1398), il indique que le filS de ce dernier, Ali Wafa, aéclarait
que.son pere était le Sceau des saints ~ Avec sa prudence
habituelle, Sha’rani ajoute : «Bien des hommes spirituels
sinceres dans leurs états ont revendique cette station de Sceau.
Ce qu'il me semble, c'est qu’a toute epoque |IV\)/ a un Sceau
de méme que, selon le propos de Muhammad Wafa que nous
avons citg plus haut, pour tout saint il y a un Khadir. » Ce
qui est slir c'est qu'au fur et a mesure que l'on s®eloigne de
I'époque d’lbn Arabi, la notion d'unicite du Sceau - expli-
cittment posée par le Shaykh al-Akbar et qui semble au
syrplus logiquement inséparable du caractere terminal de son
role, tel que son nom méme |'exprime - est peu a peu
perdue de' vue y. compris par des hommes qu'on ne peut
soupgonner d'avoir mal Ju ses écrits, S

L’éminent maitre spirituel nagshbandi Ahmad Sirhind]
(m. 1034/1624) - souvent présente, a tort ainsi que |’a démontre
Y. Friedmann, comme un adversaire d’lbn Arabi - affirme
connaitre les sciences que le Shaykh al-Akbar déclare réservees
au Sceau dles saints et semble .méme sattribuer un rang
supérieur a celui de ce dernier23 Safi al-din Qushashi
(m. 1071/1661), qui avait recu la khirga akbariyya et est I'un
des maillons d’une. de ses chaines dé transmission toujours
«vivante » de nos Aours, semble avoir revendique pour” lui-
méme la khatm_m . L'ayteur de la biographie qui flgsure a
Ial fin de son Sit al-majid3 precise qu'en marge du Shagq
al-Jayb d’Ahmad Shaykhan Ba'lawi, Qushashi aurait écrit, a
c0té ‘d’'un passage énoncant qu’il n’y a qu’un seul Sceau (de
la saintete muhammadienne) et qué ce Sceau est b Arabi,
une remar%ue_ selon laquellé il sagit 1a d’un «degre divin »
(martaba Il hlyYa) auquel tout 6tre peut espérer accéder et
que cette fonclion sera assurée jusqu’a la fin des temps.
«Nous avons realisé cela » ajoute Qushashi, qui dit avoir eu

1 Al-tabaqat al-kubrd, Le Caire, 1954, 11, pp. 21, 30, 3L

2. Sirhindi, Makt{bat-e Emdm-e rabbani, Lucknow, 1889 (voir par ex. la
Iegtlee n° %) Cf. Y. Friedmann, Shaykh Ahmad Sirhindi, Montréal/Londres,

3 ush@ght, Al-simt_al-majid, Hayderabad, 1327 h., p. 183. La notice de
Nabhani, Jami karamat al-awliya, I} pp. 335-337, est une simple répétition
de cette biographie.
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cmc% maitres ayant atteint ce degré, «et nous avons habite
[cette demeure] » L S
Un autre cas étrange est celui d’Abd al-Ghani al-Nabulusi
(m. 1143/1731), un des grands commentateurs et défenseurs
d’lon Arabi dans le monde ottoman. Selon I'un de ses poemes :
«;I,J: lbn Arabll est le Sceay des saints a sn Hogve U
vérifieras cela si tu lis ses Fusus | » Dans son Radd al-matin,
ouvrage inédit écrit pour refuter les polémistes anti-akhariens,
il identifie le Sceau a T«heritier intégral de la sainteté
muhammadienne » et precise quil y & eu de nombreux
Sceaux, le dernier en date étant 1bn Arabi23 Mais une
information plus déconcertante - et contradictoire avec celle
ui précede - nous est fournie par le petit-fils de Nabulusi,
amal, al-din al-Ghazzi, qui declare que son. grand-pere s
considerait comme 1'un des Sceaux de la sairtete muham-
madienne (lanu rulbat al-khatm al-khass) 3 o
Ces exemPIes ne sont pas limitatifs’; une revendication
analogue est attribuée, dans les classiques de la tariga
tugm;gya, au shaykh Ahmad Tijani (m. 1230/1815). qui aurait
mémé"” soutenu qu’alores avoir~ reclamé pour lui-méme. la
fonction de Sceau, Ibn Arabi Y aurait renonced. Il existe
d’autre part, sur le probleme de l'identité du Sceau, ou plutot

1. Cité par Kamil Mustafa Shaybi, Al-sila bayna |-tasawwufwa I-tashayyu’
Le Caire, _1969, p. 474. ) _ _

2. Ms. Zahiryya 9872, f°45h. Ce méme texte affirme curieusement, en
depit des distinctions clairement posées par Ion Arabi dans des ouvrages que
Nabulusi a lus et souvent commentés avec pertinence, que le Sceal de la
sainteté universelle est... le Mahdi! , X X

. Kamal al-din al-Ghazzi (m. 1214/1799), Al-wird al-unsi wa I-warid al-
qudsi 1 tarjamat al-arif al-shaykh Abd al-Ghani al-Nabulusi, manuscrit
a{)partenant a un descendant de’ Nabulusi, Muhammad Ratib al-Nabulusi,
et dont nous devong la communication a M. Bakri Al al-din. Le passage
consideré se trouve a la fin du chapitre xi.

4, Cf. IaBughyat al-mustafid de Muhammad al-Arabi al-Umari al-Tijanj,
Le Caire, 1959, p. 192 5(1 ou il est dit que le shaykh Ahmad Tijanj aurait
recu I'annonce de son élection & cette fonction du Prophéte [ui-méme au
cours d'une vision a I'¢tat de veille; voir aussi Al-Hajj Umar al-Fat1, Kitab
rimah hizb al-rahim en mar(l;e des Jawahir al-maani de Al Harazim,
Beyrouth, 1383 h,, II,_g. 4 (sect. 36). L'idée que la khatmiyya est un degré,
théoriquement accessible @ tout etre, et non une foncfion unique dans
Ihistoire, a été reprise de nos jours par le docteur Abd I-Wafa T aftazani
(dans son article du Kitab tadhkari: Ibn al-Arabi, Le Caire, 1969, p. 312).
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des Sceaux, une solution shi’ite dont la premiere expression
en date semble_se trouver dans un ouvra?e fondamenta| sur
lequel Henry Corbin a attiré |'attention, Te. Nass al-nusus de
Haydar Amoli, mort a la fin du vmexivesiecle. Le Nass al-
nusts, dont Corbin et O. Yahya ont édité les volumineux
Erolegom nes, est un vaste ef Fenetrant commentaire des
usus™ al-nikam, ouvrage pour lequel Amoli professe une
admiration et méme_Une vénération profondes et emou-
vantes * L'auteur shi‘ite se sépare toutefois d’lbn. Arabi sur
un point essentiel : pour lui, c’est Ali b, Abi Talib, et non
Jesus, qui est le Sceau de la sainteté universelle; et ¢'est le
Mahdi qui est le Sceau de Ja saintett muhammadiennel
Cette inerpretation est assurément respectable; elle n’en est
pas moins en complete contradiction avec le schéma akbarien
de I’dconomie du cycle ouvert par le Prophete, schéma ou
Al et le Mahdi occupent des fonctions eminentes, certes,
mais tout a fait différentes : Ali y est un des Poles de l'islam
grole que, selon Ibn Arabi, né peut assumer aucun des
ceaux)3et le Mahdi a la charge dassurer a la fin des temps

L Haydar Amoli, Kildh nass al-nusis fi sharh al-fuss, Paris/Téhéran,
1975, Voir les passages consacrés a la louange des Fusls et de leur auteur,
pp. 64-154 en particulier, )

2. 1bid., pp. 173, 175 (ou. Amoli déclare s'appuyer sur le agl, le nagl et le
kashf - la raison, la tradition et le dévoilement intuitif), p. 182 sg. Amoli
critique vivement les commentateurs sunnites d’lbn Arabi - et tout spécia-
lement Qaysari, cf, p.233sq. - ou les interpréte de fagon singuliere en
faisant dire”a Qashani (p. 231) que le Sceau de la sainteté muhamimadienne
est le Mahdi ou en attribuant a Jandi I'idée que le Sceau de la sainteté
universelle est Ali. Qashani, il est vrai, dans un passa?e de son commentaire
du Coran (Ta'wilat, 1, p. 728, & propos du Verse 17:,792_ emploie une
formulation ambigué qui garajt Justifier cette interprétafion. Mais son
commentaire des Fusds p.3%dlst|ng_ue clairement_ le Maha et le Sceau et
(p. 130) assigne clairement cette dernigre fonction a Ibn Arabi.

. Fut,, IV, p. 77; cette incompatibilité entre la fonction de Sceau et celle
de Pole (trop_clairement exprimée Ipour qu'on puisse tirer argument de
passages allusifs comme celui de Fut, 1, 160, qui se préterait a une
Interprétation contraire) ne pouvait étre ignorée de 8ur1aW|. Linterprétation
gug donne le P.ANW?/ia de la rencontre entre QUnawi et Abu 1-Hasan al-
hadhili (Ibn Ata Allah et la naissance de la Confrérie shadilite, Beyrouth,
1972, p. 26) d'apres un passage des Lata'if al-minan d’iBN Ata Alfah (en
marge de I'ouvrage du méme’titre de Sha’rani, Le Caire, 1357 h., I, p. 95)
est donc, comme nous avions eu I'occasion de le lui signaler peu avant sa
mort, certainement erronge.

\
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par le glaive la soumission de I'univers @ la Loi sacrée dont
Il est I'Interprete inspiré * On retrouve donc chez Amolj ces
traits bien connus_du shi'isme que sont I’attachement obses-
sionnel au seul lignage chamel du Prophete (Al est son
cousin et son gendre; le Mahdi est I'un de ses descendants
Par le sang) et"donc une personnalisation tres exclusive des
onctions Spirituelles en vertu d’une goncePtlon finalement
litteraliste de la notjon, traditionnelle d’ahl al-bayt. Quoi qu’ll
en soit on peut, a titre de simple constat reservant fout
jugement de valeur, caractériser linterpretation d’Amoli
comme une version dissidente de la doctrine akbarienne; il
est pour le moins syrprenant de voir H. Corbin ou tel de ses
éleves renverser la situation et présenter I'enseignement d’lbn
Arabi comme une jmamologie déviante 2 ,
Nous avons eu ailleurs I'aCcasion d'insister sur I’exception-

1 Sur la fonction du Mahdi, voir dans Fut, III, pp. 327-340, le
chapitre ceerxvi SUr 1es «ministres » (wuzara} du Mahai. , o

2. Cf. ici le chapitre m et la note 1, page 6/. La these de Corhin relative a
la. doctrine du Sceau a été reprise par Stéphane Ruspoli dans son article
«lbn_Arabi et la prophétologie shi’ite » (cf. n. 5, p. 148) ou il accuse lbn
Arabi d’altération grave de Ia doctrine shi'ite - reproche qui, a Fsmorl na
guere de sens lorsqu’il s'adresse @ un sunnite; mais, pour St. Ruspolj, e
récit de Ia vision décrite dans Fut., |, pp. 319-320, est «le testament spirituel
d’un soufi_shi’ite de coeur » La démonstration serait plus convaincante si
M. Ruspoli n’ignorait beaucoup des textes d’lbn Arabi relatifs au Sceau (au
point d-affirmer, p. 232, qu’il n°a jamais dit : «Je suis le Sceay de la walaya »)
et s'il lisait correctement ceux qu’il a lus: cf. p. 231 ou il _déchiffre * wa
qultu muta‘awwalani [sic], 1 ou il est écrit : wa qully muta’awwilan : Inni, etc. ;
p. 234 il croit voir hashran ma’nan [sicl, 1a ou il y a hashran ma’and. Le
assaqe diBN Arabi, Fut,, 11, p. 49, relatif a Jésus n'est pas une allusion au
araclet «aussi nette que possible »; Ibn Arabi n'y parle pas d’«un homme
semblable a Jésus » mais d’«un étre tel que Jésus » 1l est vrai que Suhraward
gm, 587/1199), dans ses Hayakil al-ndr (éd. Muhammad Al Abl Rayyan,
‘ed., Le Caire, 1957, p. 88), faisant réference aux propos de Jésus {Jean
xiv, 15-17; 25-26), déclare que, i le tanzil est confié aux prophetes, le tawil
et le baY_an appartiennent au mazhar al-azam al-faraqliti, a la «manifestation
araclétique supréme » qui, pour_son commentateur Ghiyath al-gin al-
awani ?m 907/1501), devenu_shi'ite & la suite d'un réve, est «le lieu de
manifestation de la walaya » (ibid., p. 104). Haydar Amoli (op. Cit, p. 212),
rapportant lui. aussi les paroles de Jesus, identifie le Paraclet au Mahdi. Mais,
our la tradition sunnite 5v0|r par exemple lbn Hisham, Sira nabawiyya, Le
aire, 1955, 1, pp. 232-233), 'le Paraclet (Baraqhtusz, nest autre ‘que le
Prop{]%tle ém-meme conformément a une interprétation bien connue du
verset 61 :6.
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nelle importance, comme reRresentant de Ia plus pure tra-
dltlon akbarienne, de ’émir Abd al-Q adlr al- Jazalrll retiré
a ama% qres s3, libération par N%po eon 111, il redigea la
son Ki mawag {Le Livre des haltes), tout entier nourri
par la_méditation des écrits d’lbn Arab | 'mais aussi par ses
entretiens V|5|onna|res avec le Maitre andalou, prés duquel
Il se fit inhumer. Abd al-Qadir qualifie a maintes reprises le
Shaykh al-Akbar de « Sceau de la sainteté muhamma-
dienne 2»: il n’y a pas_la Pour lui matiere a_débat. Il ne se
borne pas, cependant, a certe simple affirmation et, dans un
C apltre de son ouvrage résume et ordonne avec une clarte
gm fait souvent défaut aux disciples plus anciens, I’snsemble
es données relatives aux trois Sceaux et a leurs fonctions
respectives 3 C’est ce court chapitre, en tout pomt conforme
aux indications eparses laissées_par 1bn Arabi' lu-méme, que
nous allons prendre comme gwde pour, 3 notre tour, donner
au lecteur une vue synthetigue du’ probleme.

L exposé de I'Emir aboufjt aux conclusmns suivantes :

Toutwe]| nabi ou rasul «pyise » dans T«océan muham-
magien » (al-bahr al-muhammadi) - desig natlon s mbollque
de la notion qui nous est familier ed% wﬂvg yya.

- La «prophétie générale »iv U amma corres
pond au degre supreme de la aaya ceui quon appelle
aussi «station de la proximité » (magam al-qurba), denomj-
nation ewdemment en_rapport avec le sens premier de la
racine WLY, qU| convient de ne jamais perdre de vue : cette
proximité - celle qu'evoque I'image coranique «des deux
arcs oU plus pres encorg » - exprime, dans, un lan a(t;e
conforme a la perspective islamique; la restauration de I'Uni
prlmordlale 4

Ceux qui atteignent ce degré sont les afrad. Ils sont «les
prophetes dentre les saints »~ il s’agit bien sOr ici d’une
prophétie non légiférante, la Rrophetle |égiférante ayant éte
définitivement scellée par Muhammad

1, Cf. notre traduction d’extraits de son Kitéh al- mawa(i|f sous le titre
Ecrltss |r|tuels Parls 1982, et en particulier notre introduction, p. 20 sq.
Kitab al-mawaqif, 2' éd., Damas, 1966-1967 (3 volumes a pagination
contlnu? pp. 742, 826, 861, 872, 1277, 1285, etc.
1157-1158 (maivf 353).
4. Cf. fa in du chapitre v et Ta note 1, page 110.
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_ - La «prophétie générale » peyt étre mutlaga - libre,
indeterminee : c’est celle qui esJ heritée d’un prophéte autre
que Muhammad - ou mugayyada - restreinte : c’est celle qui
est heritée de Muhammad. , ,

- La pro?,hetle générale restreinte est scellée par le Sceau
de la saintete. muhammadienne, gui eit lbp Arabi. Apres lui,
les saints quj accédent au magam al-qurog,  cest-a-dire au
rang des airad, sont les héritiers de prophétes autres que
Muhammad :ils ne recueillent donc I’'héritage muhammadien
que de maniere indirecte et partielle. , ,

- La prophétie génerale Indeterminée est scellée par Jésus
lors de son retour @ la fin d?sAtemps - aucun saint ne pourra
plus accéder au degré des arad.

. - Les autres degrés de la walaya resteront cependant ouverts
{usgu a l'avenement du Sceau des enfants, qui est a la fois
e dernier-né de I'espece humaing et le dernier des saints, et
gm sera e depositaire ultime de I'héritage de Seth. Le destin

e ce. troisieme. Sceau, a la toute derniere extrémite de
I’histoire, s'inscrit nécessairement dans la période au cours
de Taquelle, selon les données eschatologiques traditionnelles,
Jesus fera regner la paix sur la terre.” Cette concomitance
explique sans’ doute 1a confusion apparente entre Jesus et le
Sceau des enfants que_nous avons relevée chez Qaysari,

Il J a donc, successivement, cloture de la formé majeure
du degré supréme de la walaya, celle qui comporte la
plénitude de I'heritage muhammadien, par Ibn Arabi; puis
de ses formes mineures par Jesus; et enfin de la saintete elle-
méme, sous toutes ses formes et a tous ses degres, par. le
dernier homme né_en ce monde. Mais il doit étre bien
compris que les divers Sceaux ne sont jamais que des
manifestations plus ou moins complgtes de la Sainteté muham-
madienne qui, en la personne historique de Muhammad,
reste voilee par sa fonction prophetique ainsi que le souligne
Qashani ". En depit de ce que cerfains textes d’lbn Arabi
pourraient, laisser supgoser, il ne saurait donc étre question
d’une supériorité du Sceau de la saintete muhammadienne
sur le Sceau des. prophetes puisquien definitive ces deux
fonctions n’appartiennent veritablement qu’a un seul et mémel

L Qashani, op. cit., p. 34
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étre. Qaysari, dans son commentaire des Fusds, exprime la
relation entre le Sceau muhammadien - ¢’est-a-dire pour luj
lbn Arabi - et le Prophete lui-méme par une image qu’Amol]
a bien tort de critiquer : cette relation, dit-il, est"analogue a
celle du gardien du trésor du roi avec le roi. Tous ceuX qui
puisent dans le trésor, y compris le.roi en personne, passent
Pa_r le_gardien, Cela ne signifie évidemment pas que le roi
ui soitsubordonng * o ,

La mention d’un «trésor » n’a ici rien de fortuit : elle est
en rapport direct avec le symbolisme méme du Sceau, Le
Sceau, dans lg langage que I'islam puise a sa source coranique,
cest bien str c& qui complete “et acheve : le Sceau des
prophetes (Cor. 33 :40), c'est celui avec lequel se termine
définitivement le cycle de la prophétie. Mais le Sceau, c’est
aussi, c’est d’abordce qui BreserveAIa chose scellee, ce qui
en garantit 'inviolabilite. 1on Arabi se réfere expressemgnt
a cette signification dans un poéme de son Anga mughrib2

Si la maison restait sr'\zée de sceau

Le voleur viendrait ’|mprowste%/tuer I’er]fant., o
Verifie cela, 0 mon frere, en considerant celur qui de loin protege
,.amalsog,de a saintete o

Sl n'etait 0gja present en notre ,gereatous = Adarrrg .
Lefcfan(gg? r&lu lent pas recu Iordre de se “prosterrier devant lui

«Gardien du tres?( » «Frotecteur de la maison de la
sainteté » (bayt al-walaya), le Sceau, pour lbn Arabi, n’est
pas seulement le ftitulaire d’une haute dliﬂque,: il a une
mission a accomplir. Quand l'auteur des FutUnal écrit - entre
beaucoup d’autres propos semhi™tgs - «J'ai €te suscite pour
aider la religion d’Allah 3», c’est a cette mission qu’il’ fait
allusion. Son role, tel quil 1'a concu et tel quleffectivement
il Ia joué de manijere ouverte ou couverte, depuis plus de
sept_cents ans, presente pour les soufis un double aspect :
celui d'une référence doctrinale et celui d’une source de

1 Qaysari, op. rit, p. 60.

2. Anga mughrib, I:pp. 62-63; Diwan, p. 32. o

3. Diwan, p- 259. Entre autres références o'ieNArabf a sa Mission proe(re,
v0|r30FOut3.01l, p.658; 11, p. 323; Kitdb al-isrd, pp. 21-26; Taj. (éd. O.Y.),
pp. oUU-oUL.
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grace. Par son euyre, et notamment par cette puissante
Synthése que sont les Futlhat, il a gardé intact le dépat
spirituel (ama,naS, que les fractures internes du monde musul-
man et Ies_'oerls qui le menagaient du dehors mettaient en
danger. Veilleur solitaire dans la nuit du siecle ', il préserve
pour qui en est digne le «trésor » dont la transmission ne
peut plus étre assurée dans sa plenitude S;‘fl]ar Ienselgnement
des_ maitres ; c’est en ce sens qu'il est al-Shaykh al-Akbar, le
maitre supréme, le maitre des maitres. Par |ui' restent vivantes
et accessibles a ceux qui possedent les qualifications requises,
{usqu au jour ou les hommes seront «pareils a (les petes »,
es connaissances spirituelles que recéle le bayt al-walaya,

Mais Ibn Arabi n’est pas seulement Iarchiviste et Iinter-
prete par excellence de la science sacrée ; par sa presence
Invisible, et au-dela de la mort, il assure la transmission d’un
influx spirituel, d’une baraka, qui, chaque fois que les
circonstances le requierent, vient vivifier les individus et les
roupes, retablir les voies de saintete, restaurer ce qui peut
étre. de I'ordre. traditionnel islamique : d’ou I'importance de
la khirqa akbariyya, qui chemine parfois comme une riviére
souterraine pour surgir soudain pendant quelgue temps au
grand jour, marquant de I'empreinte d’lon Arabi un_ des
rameaux d’une fariga %xlstante Dou I'importance aussi des
interventions de la runaniyya du Shaykh al-Akbar dans les
visions, des soufis jusqu’a nos jours : de” Qanawi a I'émir Abd
al-Qédir, la liste serait longue de ceux qui, célebres ou non,
furént ainsi quides, assistés, instruits par un maitre que la
tombe ne séparait pas des vivants 3

L «L’univers entier stest endormi lorsque est mort I'Envoyé de Dieu...
Nous sommes a présent au troisieme tiers de cette nuit de I'univers » (Fut,

1, p. 188).

Z.pNous avons, pour la seconde moitié du xixe siécle, attiré I'attention sur
une de ces phases de «renaissance akbarienne » (que signale parfois I'appa-
rition, dans le nom,d’un maitre spirituel, de la nisha «al-akbarl ») dans notre
introduction aux Ecrits spirituels de 1%¢mir Abd al-%édir (pp. 35-36) en
soulignant que la tariqa shadhiliyya et la tariga nagshbandiyya paraissent
avoir eté des supports privilegies - mais non exclusifs - de” cette forme
d'influence posthume d’Ton Arabi. . o .

3. Ce type de realisation spirituelle ou le murid, bien que généralement
rattaché par ailleurs a un shaykh vivant et, a travers lui, @ une silsila
réquliere, a pour véritable maitre un wali défunt_reléve d'une catégorie

ien connue dans le tasawwuf celle des uwaysiyya. Entre autres cas célébres
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. Si important quait été, a un certain moment, en un certain
lieu, e 'role des personnages - Muhammad Wafa, Qushashi,
Ahmad Tijani,.. - _?_u,l paraissent s'identifier - ou que leurs
disciples ont identifiés - au Sceau de [a sainteté muham-
madienne, il n’est en rien comparable a celui qu’lbn Arabi
a joue ef go,ue encore, de facon_discrete mais reconnaissahle,
dans I'histoire collective du Soufisme et surtout dans I'histoire
personnelle de bien des soufis, A cette évidence en répond
une autre : celle de la sincérité des hommes qui, pour eux-
mémes . ou pour  leur, shaykh, revendiquent une fonction
necessairement réservée a un seul étre parce qu’'un Sceau
est, Par definition, final. Leur certitude ne peut reposer que
sur_la conscience intime et irréfutable d’une relation parti-
culiere avec, cette fonction : s'il y a erreur, elle se situe dans
I'interprétation des données de “cette conscience, non dans
les données elles-mémes. Or la doctrine, akbarienne, et en
particulier la notion de «substitut » (na |b§l Ue nous avons
vue en euvre a propos du Pole, " permet den donner
I'explication. Selon ‘une formule qu’emploie Q&shani dans
son commentaire des Fusts, le Sceau de la sainteté muham-
madienne possede, la walaya shamsiyya, la saintete «solaire »:
aux autres awliya n'appartient qu’une walaya qam_arlyza,
«lunaire » dont” la lumiere n’est’ donc ciue reflechie. "Les
Personnages que nous avons Cités peuvent, dans cette pers-
pective, &tre considerés comme des mirqirs successifs qui
recoivent et renvoient le rayon de la walaya shamsiyya ou,
si_l'on prefere, comme le$ relais connus Scar il yen a
d’inconnus, ou_de moins connus) par. lesquels aglt la gréce
dont 'unique Sceau est le gardien et le dispensateur.

d'uwaysiyya on peut citer celui d’Abl Yazid al-Bistami, disciple posthume
de Ja'far Sadig, celui d’Abd 1-Hasan Kharagani, disciple posthume de Bistdm,
de Baha al-din Nagshband, disciple posthume d’Abd al-Khalig Ghujdawani.
Sur les visions d’lbn Arabi chez Qanawi', cf. ses Naféhat ilahiyya (ms. BN
1354, ffes 70 a, 70 b, 110b, 111 a). Autre exemple significatif, chéz Jiti cette
fois, le récit d’une visjon survenue a Yanbd’ en 789 h., qu'il rapporte dans
son commentaire de la R|saja_t al-anwar, p.6 (la date de 889 h. qui figure
dans I’dition de Damas est évidemment une erreur de copiste ou une faute
d’impression : Jill est mort en 832/1428).
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|.’hagiglogie akbarienne s'ordonpe finalement autour de
trois notions fondamentales : wiratha, . niyana, qurba. La
wiratha - I'héritage d'une science spiritdelle ou, si |’on
préfere, d’'un modé de connaissance de Dieu proPre alun
des mogeles propheth,ues - explique les formes de la saintete.
La niyaba - la substitution du Wall dans un role quj, en
derniére analyse, n’appartient véritablement qu’a la Réaljte
muhammadjenne - fonde_la fonction de la sainteté. La qurba
- la.proximité - en_deéfinit la nature, Cette troisieme n?non
a (eja été évoquée a propos du degré supréme de la walaya.
Elle"va maintenant nous apparaitré dans la plénitude de Son
Sens.

Comment devient-on un saint? Si elle slingcrit nécessai-
rement dans une économie spirituelle qui en regit les formes
et en distribue les fonctions, la saintete est d'apord le fruit
d’une quéte personnelle et toujours sans précédent: «A
chacun de vous Nous, avons assigné un chemin et une voie »
(Cor. 5 :48). Ibn Arabi insiste constamment sur Iirrgpétabilité
absolue des théophanies et donc des étres, des choses, des
actes ', Jamais deux «voyageurs » (salik) ne passeront par la
Imertne route. L'aventure ‘de I’un ne sera jamais I'aventure de

autre,

Il n’en reste pas moins que tout voyage initiatique, quelles
qu’en solent les particularités, connait dés etapes et des périls

LFut, |0 735; 1L, pp. 121, 150, 288; IV, p.325; s, 1, p 202; K. o
abadila, p. 200,
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dont la nature ef la répartition se conforment a un modgle
a defaut duquel, d’ailleurs, la notion méme de «maitre
?ﬁ_ll‘ltuel » n'aurait aucun sens. Cet itinéraire type, enrichi
innombrables variantes, fait partie_des topol de [a litterature
du soufisme. Comme. ajlleurs, mais plus qu’ailleurs parce
que, en Islam, le mi'raj du Prophete est une réference
majeure, il se présente souvent comme la description sym-
bolique d'une ascension ‘. C'est ce theme de I’ascension prise
comme, figure du parcours qui conduit @ la walaya que nous
allons g rpre ent retrouver chef Ibr] Arahi, ,
L'Epitre des Lumieres (Risalat al-amvar), qui nous servira
de fil conducteur, a éte redigée a Konya en 602 h., donc ay
début du sgjour d’lon Arabi~en Orient, alors qu'il était age
de .quarante-deux années lunaires2 Il en existe au moins
trois editions, toutes trés fautives 3; notre analyse sappuiera
donc sur ’un des plus anciens manuscrits, d’excellente qualite
et qui présente la garantie d’avoir été fu devant Qanawid

1 L’amorce d’une étude de ce théme se trouve dans l'article de Nazeer
E1-Azma, «Some notes, on the impact of the story of the Ml’ra6 on Sufi
Littérature », The Muslim World, vol. LXIII, avril’1973, pp. 93-104. Nous
N'avons pu consulter OE ssem al-Samarraj, The Theme of Ascension in Mystical
Writings, Bagdad, 1968. Si nous privilégions ici, en raison de sa clarté et de
son caracterg synthetlgue mais aussi a cause de ses références directement
muhammadiennes, la agscription du voyage spirituel sous la forme du mi’rdj,
il nen reste pas moins que I'euvre “diBN Arabi permettrait d'autrés
représentations fondées (comme y invite la structure en six sections des
Futthat) sur des distinctions classiques dans le soufisme : ahwal («états »),
magamat («stations »), manazil (« demeures »), etc. ,

2. Le lieu et la date de redaction fg?ure_nt dans I'un des manuscrits
recensés_par O. Yahia, Histoire et classification, I, p. 162, R.G. n°33, I
manuscrit Shehit Ali 1344, L’authenticité de ce traitg est établie par les
mentions qu'en fait Ibn Arabi dans le Fihris et VIjaza et amplement
confirmée par le style et les idées. . _

3. Damas, 1329 hi. (avec le commentaire d’ABDAL-KARIMAL-JiLi), Le Caire,
1322 h., et Hayderabad, 1948. o

4. 1l s'agit du manuscrit Bayazid 1686 (écrit en 667 hg ffs 21 b-26. Nous
nous sommes 8arf0|s reporté egalement a un manuscrit tardif (Yahya Eff.
2415, ffosB6b-90h, date de 1293 h.) qui présente l'avantage détre assez
largement vocalisé. I existe de ce texte deux traductions en lanques
occidentales : celle d’AsiN Palacios {El islam cristianizado, Madrid, 1931,
pp. 433-449), retraduite ultérieurement de I’espagnol en francais {LTslam
christianisé, Paris, 1982, pP. 321-333), qui .comporte des coupures, et est
dépourvue d'annotations; et celle, en anglais, de R. Terri Harris, Joumey
to the Lord of Power, New York, 1981, qui laisse beaucoup a désirer sur [e
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Le sous-titre de ce court ouvrage - «Sur les secrets qui sont
octroyés a celui qui pratique |3 retraite %ellulalre » - donne
a penser quil sagif d’un ‘traité sur la khalwa, sujet_auguel
Ibn Arabi a consacreé les chapitres 1xxyiii «it Ihx ix 0es Futuh?t
et liln opuscule indépendant, le Kifab al-k aﬁwa (ou K. al-
khalwa al-mutlaga), postérieur a la Risalat al-anwar, a laquelle
il se refere, mais parfois f nfondy avec elle * En fait, si la
g_rathue de I'isolement (uz a% et de la retraite (khalwa) apparait
len au debut de notre texte comme un préalable a'la quéte,
le propos. de cette risala, tel que I'auteur I'explicite dans son
Introduction, est de décrire «les modalités du_voyage vers le
Maitre de la Toute-Puissance »: voya(ie vgr_Eca, ascension
en ESEI’I'[ qui, de ciel en ciel, conduif.Te salik sur les traces
de I'Envoye de Dieu dont le mi'raj dessine la carte du
parcqurs & accomplir. La montée vers Dieu est avant tout
une Imitatio. Propnetae 2 = . X

Sur le mi'ra] des aWI!Ya,, la Risalat al-anwar (dont les
extraits apparaitront en italique dans notre texte), qui en
traite aveC concision, ne% g)as le seul ecrit o’lbn ‘Arabi : le
chapitre cixvii des Futunat, sous forme allégorique, le

Blan de I'exactitude (sur cette traduction, cf. notre compte rendu dans le

ulletin critique des Annales islamologiques, t XXI, 1985, pP. 218-282). Le
commentaire de Jitt publié a Damas en 1329 h., et dont I’attribution est
confirmée, entre autres, par la mention (p, 29) de son Kitah insan al-kamil,
porte ﬁ)our fitre Al-isfar an risalat al-anwér f1, ma yatajalla i ahl al-dhikr
min_al-anwar («L’enlevement du voile de IEpitré deS Lumieres : sur les
lumieres qui apparaissent a ceux qui sadonnent au dhikr »)

1 Les deux chapitres des Futlihat («Sur la khalway et «Sur |'abandon
de la khalwa ») ont eté traduits par Michel Valsan dans Etudes traditionnelles,
n° 412-413, mars-juin 1969, pp. 77 a 86. lls sont axés sur la signification
métaphysique et Tes principes de la khalwa, mais ne comportent que de
bréves indications sur ses régles pratiques ou sur ses effets. Le Kitab_ al-
khalwa, qui a un caractére beaucoup plus technique, flqure_dgns le méme
recueil (Bayazid, 1686, ffos6b-1I) que le manuscrit de Ta Risélat al-anwar
que_nous utilisons et mentionne cette derniere f° 10b (wa gad dhakama
tartib al-fath f7 risalat al-anwér). Le Kitab al-khalwa a été rédigé (cf. Fut,
[, p.392) en réponse & la_demande d’un personnage que nous avons dgja
rencontre, Ab(l 1-Abbas al-Tawzari Scf._ n. 1 p. 160). . ,

2. Sur les sources musulmanes relatives au Mi’raj du Prophéte, voir, dans
EI', sv., l'article de J. Horovitz. La version d’iBN Abbas, de loin la_plus

opulaire, a été éditée a de nombreuses r%pnses. Le Kitdb al-mi’rdj de
ushayki, Le Caire, 1954, offre I'intérét de rassembler les versions en

circulation au vesiecle de I'hégire.
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chapltrecccuxvu de maniére plus directement autobiogra-
Phlque le_Kitab al-isra, le Livre du voyage nocturne, deve-
oppent diversement le méme theme. "Nous, aurons donc
recours a eux chaque fois que cela sera nécessaire. pour
éclairer les allusions souvent trés elliptiques de notre Epitre,
adoptant - mais adaptant -, en I'occurrence, la méthode suivie
par. Abd al-Karim ‘al-Jili" dont le commentaire, que nous
utiliserons sur plusieurs points importants, est, pour ’essentiel,
un assemblage de citations d’lbon Arab.

L’étre auquel s'adresse I'Epitre des Lumleres n est pas. un
novice. L’au eur ne sattarde donc pas sur les préliminaires
de la Voie, tels que les analysenf en detail les manuels
Classiques du tasawwuf, tels que lui-méme. les. expose en
d’autres Pa?sa%es de ses euvres. Le destinataire (inconnu) de
la Risalat al-anwar est deja parvenu, au moyen des disciplines
appropriées, au point central dou commencera |’ascension.
Les premiers paragraB es, apres la doxologie traditionnelle
ne constituent qu’un_ bref rappel des conditions a remplir et
des dispositions requises de celui qui entreprend cette’ expé-
d|t|on perilleuse :

«Je reponds, 0 ami trés chei et co Rgnodw trés proche, 4 la
question que tu m’as posee sur les modalités. de voyage (syluk)1
vers le Maltre de Ia Toute- Pmssance Iarrlvee en aPresence
ot l? retourd - de Lyl et par Lul - vers Ses creatu 6s sans
9 alt ourtawt separation.; car il ng a, dans I’existence,
len d’autre quA ah es attributs, et Se actes, Tout est Lul
Par Lul, ?cede e Lul, re\genl] et, sl 0|Ia|tei
univers fefut-ce qu'un clin unlvers cesseralt Un seu
coup d’exister car |I ne subsiste que par Sa protection et Son

L 1bn ARaBI {Fut, 11, pp. 380- 382? distingue quatre types de sahk_ (bi-
rabbihi: bi-nafsihi; bi-I- majmusallk asal|k et cmq %/pes de sullk : minhu
ilayhi (de théophanie en theophame minh u ilayhifi Nom en Nom
dans un Nom): minhu 14 fihi wa 14 ifayhi; |Iayh| la mmhu via la fihi (dont
le modele coramque est la fuite de M0|se) |a minhu wa Ia fihi wa 1 ilayhi
(ca sde 'ascete, al-zahid).

2..Sur le rujd’, le «retour vers les créatures » dont il sera de nouveau
question ultérieurement, nous _renvo ons - comme precedemment au
chapltrex.v des Futdhat (I, pp. 250-253); et a la R.f1 l-walaya, pp. 25 et

cf. au55| Junayd, Enseignement spirituel, trad. R. Deladriere, ﬁarls 1983,
8 D 45-46 (pp. 53-54" du téxte arabe dans A. H. Abder-Kader, The Life,
ersonnallty and Writings of Al-Junayd, Londres, 1962).
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re?ard Mais Celm dont IagBarmon dans Sa | m|ere est Si
ec atante ue es regar S neﬁ vent Le IEercevmr Cor. 6

| convient de dir 3ue Son apparition est une occultatlon »
Faut il soullgner la densite de ces quelques i nes ou s’enon-
cent cursivement tant de notions fondflmen aes chez Ihn
Arai? | <unicité de I'Etre» (wahdat al-wyjl dyest posée
des le départ. L'idée que c’est I'evidence méme”de Dieu qui
le cache a nos regards est un |6Itmftlv de. la doctrme
akbarienne  La necessité, pour le wali parfait de revenir
vers les créatures, de faire suivre la «montée » d’une «des-
cente » - theéme qui sera repris a la fin du traite - est
d’emblée affirmee. ,

«Je vais tex I|quer %outdabord (1 uAllah t'assiste par Sa
?race' comment on chemine vers Luj, puis comment e fait
arrivée et comment on se t| nt en arre‘ levant LUI comment
I'on s'assied sur le taB|s de a contemplation ge S a face ef ce
8U|I te dit alors. Enslite }e t'expliquerarl comment I'on revient
e chez Lui jUSﬂuaU ege de Ses actes par Lul et vers Lul,
et aussj commert on S'aneéantit en Lui - mais cette Stafion
smnéueHe es* nferieure a celle dT reE)ur
., «Sache, otrere tres cher, que 5| es chemins sont innombrables,
il nen eﬁ u'un (#m condui Jeu; et solitaires gafrad% sont
ceuxg arcoyrent! Tout? 0|s len qule cette vole Soit uni
55 formes sont diverses, a la mesyre Ue fa |verS|He des eﬁts
Propres aux vozesge&jrs Elles varient, en effet, selon que
coristitution de Ces” derniers st harmonieyse ou non,. sel on $
leur motJvat|on esh gerseverante ou sugette tiflpse se(i
I'intensite ouI % lesse de leyr Fnerg smtuelﬁ selon
rect|tude ou 1'obliquite, de leur resolution, selon que leur orien-
tation est Eure ou Viclée [. ﬂ

«La premiere chose su aquelle il convient que_nous teclai-
rions est a connaissance des ™ demeures ” (al-mawatin), de leur
nombre et de ce que t'impose celle que j'al en vue icl. » Ces
«demeures », qui sont mnombr?bles [bn Arabi Ies ramene a
six. La premiére est celle du A [astu bi-rabbikum ? (« Ne suis-1

1 Cf Fut, IV, p._67. Sur le théme du «voile » voir aussi Fus., |, pp. 54-
55; Fut,, IV, pp. 39 et 72. Outre [a référence a Cor. 6 : 103, il y a ici alfusmn
au hadith sur les soixante-cix mille voiles de Tumiere et de ‘ténebre » (Ipn

a, surtan, |, 44; cf. le commentaire de G hazali dans Mishkat al-anwar,
trad R. Deladriére, Le Tabernacle des Lumigres, Paris, 1981, p. 85 sq.).
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Je pas votre Seigneur? », Cor. 7: 172), c'est-a-dire du Pacte
primordial (mithaq) par lequel les Créatures ont reconnu
solennellement la ‘Suzerainete divine * La deuxieme est la
demeure de ce bas monde. La troisieme est le monde
Intermédiaire (varzakh) vers lequel Hous, allons «apres la
petite et la grande mort »: ce barzakn, déclare ailleurs Ibn
Arabi, n’est “«ni existant, ni inexistant: il ne peut étre pi
affirmé, ni nie. Et ce n'est autre chose que le knhayal
I'imaginai », Il enferme tout ce qui est et tout ce qui rest
pas, OU tout ce qui contient une contradiction interne (le
« possible-impossible », e carre-rond). Le sans-forme y prend
forme et c’est ce qui, dans les réves de I’homme ofdinaire
ou les visions du gnostique, rend possible que la science s
présente comme du lajf, du vin ou une perle, I’islam comme
une_coupole ou un pilier, le Coran comme miel ou beurre
et Dieu sous _I’apparenTe d’un hgmme 2 La «petite mort »
est la mort |n|t|at|8ue (al-mawt al;lkhtl}/arl) qui est volontaire,
alors que la grande est celle qui est le sort commun a tous
les étres3. La quatrieme demeure est celle du «Rassemble-
ment sur la terre du reveil » (allusion a Cor, 79: 14) ou les
hommes seront reunis dans l'attente du Jugementd, La
cinguieme est celle dy Paradis et de I'Enfer 5 La sixieme
enfin est la «dune de la vision » (allusion a Cor. 73 : 14) (1UI
est «une colling de musc blanc sur laquelle se trouveront les
creatures lors de la vision de Dieu [dans la vie fgturq » B,

Le rappel de ces six états fondamentaux de I'tre total a
valeur deAmlsg en Ogard?: _ _ o
-« Tout étre doue d'Intellect doit savoir que le voyage jmplique
necessairement la peine, I’inconfort, les tourments &t I2s epreuves,

L Sur le mithég, voir Fut.,, 1, p. 247; 1Il, p. 465 (oU Ibn Arabi précise
que, lors de la théophanie dans la vie future, les créatures reconnaitraient
leur Seigneur s'il se présentait a elles sous la forme ou Il leur est apparu
lors du mithaq)-, IV, pp. 58 et 349.

2. Sur le barzakh, voir Fut., I, %p 304-307. . . L
: ? Il_les qula8t7re degrés ou formes de la mort initiatique sont distingués dans
ut., . Lo,

4’ Cf. pFut.,.I, pp. 307-317.

5. La description des Paradis se trouve dans Fut., I, pp. 317-322, celle des
Enfers dans Fut., I, pp. 297-304. _ . .
6. Fut,_ I, p. 320; 111, p.465; IV, b 15; Kitab aI-taréglm, Hayderabég,
1948, p. 27. Le kathib est situé dans I'Eden qui est la «citadelle » du Paradis.
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|'affrontement ges danPers et des frayeurs terrifiantes. 11 exclut
bonheur, secunte ou plaisir. Les eauX [que_le voya?eur trouve
sur ion c emm] on toutes des saveurs diverses, fes vents ne
% fflent pas aans a meme direction; les gens' renconirés a
chaque étape sont differents de ceux gu on” trouve a |'étape
sulvante [...]: tout cela a titre d‘averti semené pour Ceux qui
veulent? vourer rmattire ent a jourssance de la contempla-
tion L ailleurs que dans 1a demeure”qui lul est asagnee » Les
eaux et leurs saveurs variées regfrehsentent iC] es sciences
Eplrltuelles et les vents sont les nafahat ilahiyya, les souffles
e la grace |vme Leur diversité, et ceIIe des etres rencontres
en chemln résulte de la nature méme du vo(}/age qui est en
réa |te ar] vogae de Nom ivin_en Nom divin : a ch a ue
pas e salik dort se conformer a ce qu’implique le Nom
partlculler sous I'autorité duquel il se trouve place D autre
part, le monde d'ici-bas (la «deuxieme demeure »), auquel il
pg rtient toujours, est celui de I’effort et du combat imUJa
aS Il est [a «prlson » 0U Dieu enferme pour un temps
Ses reature .
- «Celur qau 25Si ne pour but & son ener%|e spirituelle et a S?n
|nvocat|on |re venir LZ amene n e et mals c'est
une Infraction aux regles e convénange spirituelle qui s'imposent
a Son égard [s] ﬂue tu as ains| obtenu, 1 convenart que
tu en diffeces “lobtention et [e reserves pour la deme re
3gpr? riee, a sav0|r le moncle futyr ou fes ceyvres n'ont g
l part subtle de |®Btre humain sera. en et
res uscﬂees on aforme de ?cle ce guelle a acqxi|se et les
corps se on rme belle ou a| e S gctes qurls auront
accomplis usqéua leur derdaler SFU e, Cest ?eulement lorsque
tU auras c{mt le monde des obligations legales et le domainel

L La contemplation (mushahada) est a distinguer de la vision (ruyaz En
effet, «elle est precédée d'une science au sujet du Contemple; cest cette
science qu’on a en vue lorsqu’on parle de Croyances (tia|d terme dont
I'étymologie implique qu'il Sagit d’une représentation |m|tat|ve)f U en
résulte que le Contemplé peutétre tantdt affirmé [= s'il est conforme a
Iidée préalable que nous nous en faisons] ou nié [ dans le cas contraire],
alors que, dans la vision proprement dite, ‘il ne_peut y avoir qu'affirmation..
Toute contemplation est vision mais toute vision n’est Pas contemplation »
[tFUt )II p. 567; cf. également Fut., 11, pp. 494-496; Ist., definitions nos60
et 188).
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s degres et des ascensions que tu récolteras le fruit de ce que
tu as Seme. »

Le but du salik smcere ne doit Bas étre Iefath I'ouverture,
'illumination - ou la vision de Dieu : ils lui seront donnés,
le cas echéant par surcroit. Le temps qu'l Passe en e
monde, c’est a |’acquisition des sciences spirituelles qu'il doit
prlorltalrement le Consacrer - etant_entendu qu'il ne saglt
pas la de simpl es connajssances théoriques. La raison de cefte
priorite est explicitée dans un passage des Fusls : «Au Jour
de Ia Résurrection, les hommes verront Dieu selon les degrés
easmence il avalentason sujet [ici-bas]... Prends donc
g de tenfermer dans une conception Bartlcullere et
accuser d'infidélite ce qu'elle exclut : un bien immense
téchapperait - en verlte c’est la science, de la Réaljte per s
gm techaP perait! Ap {nque -t0i a devenlr la materia prima
e toutes les représentations de Dieu M

Au terme de ce préambule, Ibn Arab| expose quelques
régles pratiques. La maniere dont elles sont' formulges, la
méntion des charjsmes liés a leur mise en geuvre. témoignent
clairement que, YEpitre ne prend en considération que des
cas sttueIs deHa exceptionnels :

faut que fu t'isoles ( uz]a] a I'écart des hommes et que tu

referes la.r tra|te (khalwa) 3 acomga nel Ta roxm] e de
leu sera a la r‘wesure de ton elolgnem Interieur et eﬁg [
es creatures. |1 s’Impose a tor d’avoir acqms au greaa
SCIENCe Necess wegourtacqmtter deceg Incombe en matiere
de purete legale, de priere, de Jeline, de pieté et de tout ce qui

L Fus, I, p. 113,

2. Sur la notion de khalwa, voir Iarticle de H Landolt, EIL sv. En
dépit des critiques d‘isN Taymlyya pour qui |l sagn dune |nnovat|on
blamable (Majmu’at al-rasd’il’ wa |-mas’il, ed. Rashid Rida, V B L
retraite, dont e,orototype islamique se trouve_dans la pratique du Prophéte
lui-méme avant fa Révélation, est dans Ie soufisme une longue tradltlon cf.
entre autresAbu Sa id al-KharrAz, Kitah al-haga'ig, cité aeryla Exegese
coranique..., p. 303; Muhasibi, Kitah al-khalwa, éd. Abdo Khalifé, Al- mashrlq
1955, t. XL 378 I434 AbuNuaymIsfahAnI Hlyata awllg/a Beyrout

1967, VIKp ushayri, Risdla, Le Caire, 1957
HUJWI‘nI ashf aI mah&ub tra Nicholson, pp. 51 et 324; Ghazall Ivv
Le Caire, sd., I, pp Suhraward| warif al-maarif (tome V de

edition de IThya’) pp. 121 131 oU trois chapitres, Xxvi, xxvii, xxvm sont
consacrés a la arba’iniyya (retraite de quarante jours).
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t'a 1€ prescrit, sans (Plus. Cest a Ja Erem|ére gorte du vo agg.
V|enn?nt ensuite I'accomplissement de. ces actes, la pratigule qu
scrup%e |’ascese 2 et | b?ndon confiant a Dieu (tawakkul)3
Cet abandon a Dieu, gans_e éjremwr Bs ?tats SUCCESSIfs uq w
Y connaitras, te fera beneficier de quatre faveurs surnaturelles
Fka amat%4 UII sPnt les S|gnes et les greuves gue tu as afteint
g egre nitial : Ta terre r\epheraSLfs tes, pas, tF marcheras
sur IEs, eauy, .tu voyageras @ travers les airs et les créatures
pourvoieront a ta nourriture Lsans effort de ta rPart]. L "abandon
?Dleu_ est, en cefte matiere, | reahtgfoqd mentalé. Apres CF 3,
£s stations gm? amatg, es etats (ahwal), lestaveurs surnaturelles
(karamap t les desgentes divines (tanazzulat %e succegeront
a mort. Mais, Je t'en copjure par Allah, ne penetre

usqy'a ,

E‘)as dans ta cellule avan{ de connalﬂre ta sfation et _Ia?oPce (Eue
U es capable %P\quer au pouvoir de I'imagination. SI ton
Imaginatign a pouvoir sur tai, tu ne qois entrer en retraite que
sous. la direction d’un maitre entraine au discernement des
eséPnts et connajsseur de_ Ja Voie. Si, en revanche, ton. imagi-
nation est sous ton contrdle, entre sans crainte en retraite. »

1 Le scrupule (al-wara) et T«abandon dy spruPuIe » (Ztark al-wara)) sont
traités dans les chapitres xci et xcn des, Futihat (11, p. 175). L'abandon du
scrupule, chez te gnostique, vient, explique_l'auteur, de ce que son regard
ne tombe pas sur les choses mais sur la Face de Dieu dans les choses :
comme il ne peut échapper. a I'évidence de cette théophanig, il est incapable
de percevoir des signes qui le détermineraient au scrupule, c’est-a-dire au
renoncement a ce qui est légalement douteux. Renoncer a ce qui est licite
mais superflu ne releve pas du scrupule, mais de I'ascése; quant au
renoncement a ce qui est licite et nécessaire, c’est une désobéissance pure

et S|mSpIe. . _

2. Sur I'ascese (zuhd), voir Fut,, Il p. 177. .

3. Le tawakkul {Fut., I, pp. 199-202) «consiste pour le ceeur a prendre
appui sur Dieu seul et & n'éprouver aucun trouble en 'absence de causes
secondes instituées dans l'univers et sur lesquelles les &mes ont I'habitude
de se reposer» o

4. Sur les kardmat, Fut, Il, pp. 369, 374-375; IV, p.65. Les kardmat
peuvent étre sensibles (hissiyya) ou spirituelles (manawlyya). Les secondes
se rameénent toutes & un surcrojt de science. Les premiéres consistent dans
la suspension des causes secondes (kharg el-awd’id); elles peuvent masquer
une ruse divine (m,akr} pour éprouver le serviteur, qui sera mterroge sur
leur emploi. Le veritahle kharg al-awa'id c’est, conformément au sens fittéral
de cette expression, de défaire I'enchainement des habitudes et d’étre assisté
par la grace dans I'observance intégrale de la Loi et I'acquisition des «nobles
caractéres » (makarim al-akhlag).
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Cette retraite, envisagée ici dans son aspect technique
comme methode préparatoire a la montee vers Dieu, prend
toute_sa_signification quand on se. réfere au chapitre 1xxviii
des Futthat ou, nous I'avons indiqué plus haut, lbn Arabi
en traite d’un point de vue métaphysique : la khalwa, cest
pour |ui proprement le retoyr au Vide originel gl-k alg;
mot de méme racine), c'est-a-dire a la nuée ﬁal- ma) ou,
selon un hadith ', Diel, se fenait «avant de créer la création »
Il s'agit donc d’une de-creation, idee qu'a retenue Jili dans
|'introductiop de son commentaire ou il compare les hasg
du voyage a I’enlevement successif de «tuniques » haw§
correspondant a chacun des degrés .de la manifestation
universelle : mise a nu progressive qui sera suivie, lors du
refour, par, un processus inverse de re-création ou I'étre
d’étape en, étape, se revétira de nouveau des enveIoZpLHes gu’ll
avait'laissees derriere lui. A propos du mot tanazzulat dans
le passage de YEpitre qui vient d%tre cite, Jili revient la-
dessus en ces termes : «Lorsque le voyageur se depouille de
sa forme sensible, qu’il s'éleve (t;_race aux disciplines spiri-
tuelles, a la retraite et a I'invocafion perpétuelle et franchit
les deux et les spheres, les stations des purs esprits et les
degrés des Noms, Dieu descend vers lui a sa rencontre dans
chacune des mansions qu’il_occupe successivement et |ui
donne seon Son bon vouloir. Ces dons s'appellent munazalat »
(ce dernier. mot designant, Pour Ihn Arabi, une «rencontre
a mi-chemin » entre Dieu et le salik) 2

Le texte de YEpitre se poursuit avec de nouvelles recom-
mandations : , _ ) .

«|| tincombe, avant d’entrer en retrajte, de t'tre soumis a
la disci llr]e,_|n|t|at| Ug, ceét,;a-dlredavow urifie ton caractere,
renonce a I'insouciance et d'etre deveny ap_easuPporter ce qvl
te cause d t?rt. Celuj chez thI I |IIum|nFt,|on (fath) Prgcede a
praUgue e I3 discipline_ Inl |at|(1u_e, fem-la n‘atteindra pas
saut cas exceptionnel, [a virilite spirituelle. » Notons en passant
qu’lbn Arabi, de_son propre aveu, est lui-méme une de ces
trés rares exceptions3,

. Tirmidhi, tafsir, s. 11; Ion Hanbal, 1V, p. 11-12.
. Fut., 1, p. 523 sq.
, 1, p. 616.
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Des précautions alimentaires s'imposent aussi lorsque le
retraitant rompt son jeline : Il faut eviter «la satiéte comme
la faim excessive » « Un exces de secheresse de la constitution
conduit aux fantasmes et a un dglire prolongé. » Le discer-
nement des esprits est mquensable: _ L

«TU dois dj%_)tlnguer %Ptre 6s Inspjrations (waridat) qui sont
de nature angelique et celles gui sont de najure |gnef et satanique
Erace ng,e_ets, Ue . tu observes en tol a;frs eur Pasgg )

orsqu'll s'agit.d’une inspiration angelique, €lle est suwf ne
sensation defraicheur et de joie, tu n’eprouves aucyne souffrance,
fa forme n'est Joas ,a]Iteree; et elle lais T d?rrlere elle une science
gnouvelle]. Lors Yele esa satanique, %Ie alsse au contr |rf une
ensation”d accanlement dans tes membres, tu eprouves douleurs,
peine et abaissement, tu es dans Un e&at d'egarement eé e
,ereglement,ment,al. Donc rendi A%ar et persevere dans

Invocation Jusgu all moment ou Aflah videra ton cceur [de ces
su?_gestlons] -car c'est 1a le but meme ’, » .

e Salik "ne doit pas non plus se laisser prendre au pige
des théophanies : e

<§Lors§ue tu entres dans ta cellule, %ue ta reiol_uuon soit, ']
plait a Dley : *Certes, Allah, aycune chose ne luj est parel]le
gCor._42:11). En consequence, .a. toute forme ﬂul %, anlfeéte
d t?|_dans ﬁl retraite et te ?Lt' Je suis Allaht ,regon f
Gloire @ AllahT Tu es par Allah 21" Conserve en mémoire Ta

1 La distinction des waridat Eou,des khaw@tir) est classique dans le
soufisme. Cf. Junayd, Ense|?nemen spirituel, trad. R. Deladriére, Paris, 1983,
R? 74-19 (pp. 5869l texte arabe dans A, H. Abdel-Kader, The Life.. of

-Junayd); Qushayri, Risala, Le Caire, 1957, p.43; Suhrawardl, Awarif
, 221 (chap. Ivii_?. Chez Ibn Arabi, ¢f. Fut, I, pp.281-284: 1I, pp. 77-78
EEBequest!on de Tirmidhi), pp. 563-566. Comme les, maitres antérieurs, Ibn

rabi distingue habituellement quatre espéces de wérid ; rabbani (seigneurial),
malaki (angelique), nafsi (venant de I’ame? et shaytani (satanique). Notons
gu_e, comme exemple de la maniére dont les su%gestlon,s sataniques §'intro-

uisent dans 1'ame sous le couvert d’un sentiment en lui-méme fouable, Ihn

Arabj cite le cas des shi’ites duodécimains (al-imdmiyya) que les démons
ont égarés en se servant de leur amour - légitime - “pour les ahl al-bayt.
S'obsfiner a voir en l'auteur des Futlhat un «shi'ite de cceur » reléve
décidément du paradoxe. _ o

2. «Si les formes - qu’elles soient spirituelles, corporelles, ou conceptuelles

qui t'apparaissent te_parlent aussi», releve Jtu dans son commentaire,
«cest parce_que I'ipséité divine se diffuse dans tous les étres manifestes -
car en tout étre, Dieu a une Face qui lui est propre » (sur cette notion de
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forme de ce qui t'est apparu mais détourne-toi d’elle et absorpe-
tomansﬁ ’_| nv%catlon peprBetueI?g. ée?a, cestla P_remlere reso?utlon
gue tu, dois prendre. La seconde, clest de ne rien demander que
e Lui seul et de ne pas asiggner a ton asewanon_ d’autre objet
8ue Lu. A suPpose que 1'TUnivers entier te soit propose, tu
evrais I'accepter dans le respect des convenances SF rituelles
MAIs ne Pas arréter et poursuivre,ta quete - car 1] a voulu
teg_rovve. Chaque fols que tu t'arrétes a cela, |1 t'echappe.
Mais lorsque tu L ‘atteins, aucune chose ne techaPpe. » o
_Les epreuves sergnt multiples : par exemple, et des le
débyt de ce voyage immobjle dans fa solitude de sa cellule
le saljk verra «Cequi, dans le monde sensible, esh normalement
Invisiole: q| les murs ni les ténepres ne t'empecheront ge voir
ce que font les gens dans leurs maisons » Mais, les secrets aingi
R?rgus Al fautles taire en s'identifiant par 1a au Nom divin
-Satfar («Celui qui voile »). Encore faut-il distinguer les
perceptions de cette nature de simples hallucinations . si elles
sont authentiques, elles disparaissent des que I’on ferme les
yeux alors que, dans le cas contraire, elles subsistent.
Le Prophete, au cours de son voyage nocturne, s vit offrir
du vin, de I'eau et du lait et chplilt le lait '. Des breuvages
seront eqa_lement proposés au salik. Il ne doit accepter que
I'eau, le Tait ou le miel, purs ou mélangeés, mais se garder de
boire le vin «sauf il est mélé d’eau d& pluie » Ces boissons
symboliques (en relation avec les quatre’ fleuves du, Paradis,
or.47:°15-16), lon Arabi déclare avoir composé a leyr
swetz un. opuscule aujourd’hui perdu. Mais dans son Kitab
al-1sra 3 il décrit_son ‘propre «voyage n?cturne_» au cours
duquel on lui offre du vin et du_lait:1a sharibtu mirath
tamam _ al-laban, «et je. bus I’he,rltage prophetique, de Ia
perfection lactee; mais je m’abstins du vin par crainte de
devoiler le secret sous I'effet de |'ivresse de sorte que celul
qui me suivrait s’égarerait et deviendrait aveugle » Le miel

«Face », cf. ici n. 1, p. 111). Pour Jili, la formule «Gloire & AU&h » est un
rejet de I'erreur immanentiste, tandis quen énongant «Tu es par Allah » on
rejette I'erreur transcendantaliste. X _

1 Buknharl, anbiya, 24, 48, etc.; lbn Hisham, Sira, Le Caire, 1955, I,
pp, 397-398. Cf. aussi Fut., 111, p. 341,

2. Fut, 111, p. 346.

3. Kitab al-isra, p. 10.
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n’est pas non plus sans danger car il conduit a refuser la Loi
révélée «en raison d’un secret 8JJI se trouve dans I'abeille ».
Le lai, fomme I'indique un symbolise la science et
aussi |a fitra, la pure nature orlglneie Le miel est, lui, un
« remede pour les hommes » (Cor 16 : 69). Mais le «secret des
abeilles » qui expose celui qui le boit a retfser la Loi re3|de
dans le verset 16 68 (« Et fon Seigneur a reve eaux abeilles...
ou le verbe a ?1 st.celui méme qui sapplique a la revelatlon
prophétique (\yva 3 ;ilyalaune allusion ace qui est directement
communiqué par’ Dieu_a tout étre, en dehors de toute loi
ap portee ar un prophete, et qui peut Bre aussi une ¢ AJSE
d'«ivresse »splrltuelle ce que suggere d’ailleurs.un autre hadith
selon lequel, a partir du miel, on peut produire une boisson
enivrante 2 Quant a eau, 1l faut distinguer entre I’au de
lee céleste” et pure, symbole de misericorde, et celle des
leuves, terrestre et polluée 3 Ne voir Ta que de simples allé-
gorles comparahles aux périls rhétoriques qU| jalonnent la carte
u Tendre serait ne rign, comprendre a | enselgnement d’lhn
Ar ?b| Il s'agit, pour lui et pour tous les soutis, d’epreuves
reelles dont |€ voyageur fait nécessairement et parfois doulou-
reusement |’expériénce,
Les tentatlons vuI%alres sont depuis longtemps dépassees,
e les %m s presen ent, pour étre plus subtiles, n’en sont
|us  redoutables :

« ns |te Allah deﬁlmera devant tol, a t|trg deqreuve les
gg%ﬁ? éle on royaume. S'il te les présente dans |'ordre, ce

abord 165 secrets des Blerrs et des mineraux. Tu
connajtras ainsi le secret de chaque pierre et ses garopnetes utiles
ou nuisibles. S ton desir sattache a ce monde mineral

Seras maintenu et tu seras donc rejete [par Allah]; Sa pro ect|on

1. Bukhart, fada’il ashab al-nabf, 6.

2. Inna min al-asal khamran, Abll Dawld, ashriba. Jili interpréte le miel
comme un symbole de la «voie sapientiale » (al-uldm al-hikmiyya) qui
conduit a une affirmation d’autonomie par rapport a la Loi prophétique.
Une signification completement positive peut cependant s’attacher au miel,
non seulement comme remeéde (outre Cor. 16: 69, cf. BukhAri, tibb, 14),
mais comme symbole du Coran et donc de la «voie prophétique » (Dérimi,
ruya, 13).

3. Jili ajoute une mise en garde particuliere contre lT«eau des puits »,
symbole du ilm fikri, la science spéculative, particulierement dangereuse
quand elle est mélée au vin (ilm al ahwal, science extatique incontrolée).
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te sera enleyee et fu ger,l_ras. Si, en revanche, tu te détaches de
cela et persévere dansS I'invocation _Tn renant refuge Fu )res ge
lInvoque, cette categorie g devoilement te sera enlevee, Le
monde vegetal te sera alors devolle. Cha%ue Plantetmterﬂellera
wr te aire ce quelle comporte de proprietes utiles ou. nul-
Iles . » Il en ira de méme ensuite aveg le monde animal.
«Ef chacun de ces mon [fs te fera_connaltre aussi son mode
particulier de, Io_uan?_e_et e glorification d’Allah. » La encore,
lbn Arabi fait implicitement référence a ce qu’il a person-
neIIemen%Aeprouve, comme le confirment certains passages
des Futunat: «Nous avons entendu les pierres invoquer
Allah... Chaque espece dentre les creatures d’Allah constitue
une communauteé et Allah les a faites de telle sorte qu’elles
I'adorent d’une forme d’adoration propre a chacune delles2 »
«Nous avons entendu, au debut de notre vie spirituelle, les
pierres glorifier Dieu et L’invoquer3 » Avec sagacite et
prudencé, VVEpitre met cependant en garde contre Ies égare-
menés de I'imagination : . .

91U copstates que les mondes Jnvoguent Allah par la
meme Invocation que tol, ¢est %ue ton devoilement st imaginairg
et non reel et ﬂue, tout simplement, ton propre état t'apparait
ans.les creatyres. SI, au contraire, tr |p r%0|s en nieres
a diversite de leurs Invocations, alors ton devoilement est
authentique. » ‘ o ,

Ce parcours des quatre «régnes» de 'univers, sublunaire
(mingral, vege;FI, animal - le domaine humain étant repre-
senté par le sali Im-memeg_ correspond a la premiere etape
de |'ascension proprement dite, celle qui conduit au «ciel de
ce bas. monde » Il correspond aussi a la phase initiale de ce
depouillement progressif que nous avons évoqué plus haut :
le 'voyageur a Jaissé derriere |ui, selon ce A%ue confie Ibn
Arabi”dans le récit autobiographique des Futlnat4, les quatre

L 11'n’y a pas, pour 1on Arabi, d’8tres «inanimes »: «Ceux qu’on appelle
“minéraux " et “végétaux " possedent aussi des esprits (arwah) qui échappent
habituellement a la percegtlon, excepté pour les Gens du Devoilement (ahl
al-kashf) » (Fut, I, 'p. 147). Cette conclusion s’aggme sur_ divers versets
coraniques, en particulier Cor. 17: 44: 13 : 13; 24 : 41: 59: 24; 62 : |,
mais aussi, nous allons le voir, sur I'expérience personnelle.

2. Fut, 1, p. 147,

3. Fut, 1, p. 382

4, Fut, 111 p. 345,
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éléments - terre, eau, air, feu. C’est pourquoi V,Eg!tre ace
point de I'itinéraire, souligne que. 'ascension (mi'raj) décrite
est une ascension dissolvante (ml_rad tanlil) selon Un_ ordre
précis (tartib), cet ordre etant celui des degrés de I'existence
universelle. Sont d’abord «dissoutes » les «enyelo_?pes » Ele-
mentaires symbolisant tout ce qui est constitutif de I’etat
humain. Cétte mort initiatique, prelude obligatoire a la
galm enese, est une operation douloureTse: «Un etat de
ontraction rg%abd) taccomPagnera tout au long du parcours a
travers ces monaes SUCCessIls. » _ o

_ T pr?mlerAmeI auquel le voyageur vient d'arriver, la
Risalat al-anwar, n’en dit rien et™c’est vers, la relation a la
remiere personne qui figure dans le chapitre cccixvii des
uttnat qu’il, faut se tourner Jo,our en trouver la description.
1bn Arabj, TI est maintenant dépouille de sa nature corporelle
(nasha‘at -badanu(ya)l y rencontre Adam et se voit en
méme temps devant” lul et a sa droite. C'est ainsi, lui dit
Adam en souriant, que. je me suis vu_moi aussi lors du Pacte
primordial : devant Diéu_ et dans Sa droite avec mes fils.
«Moi et mes fils, ajoute-t-il, nous sommes tous dans la droite
d’Allah » donc tous voués a la félicite. En reponse a une
question d’lbn Arabi, il précise que cette felicité est eternelle,
méme si les lieux ou séjourneront les creatures_arpres le
Jugement dernier - Paradis ou Enfer - sont differents :
«Allah placera en chacune de ces deux demeures ce qui est
necessaire au bonheur de ceux qui I’habitent mais il faut
que chacune d’elles soit habitée. » La colere divine séteindra
au, Jour du Jugement et le dernier mot appartiendra a la
Miséricorde universelle (al-rahma al-amma), Cette universa-
lite de la Misericorde, qui'exclut donc I’éternité des chatiments
infernaux, est un des traits fondamentaux de la doctrine
akbarienne * La science qu’lbn Arabi a recue a ce sujet est
identifiée ici comme appartenant a L«héritage » adamique.
'En parallele avec le chapitre cccixvii, le” chapitre cixvii
décrit aussl, mais de maniere impersonnelle, la traversée des
sgh_e,res célestes en, mettant en scene deux Personnages, le
tabi’, gelul qui «suit» un prophéte et se conforme a sa Loi,
et le sahib al-nazar, le philosophe, celui qui, dans sa recherchel

L Fut, 1, p.656; I, p. 408; IV, p. 248; Fus., p. 94 (vers), etc.
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de la vérité, ne sappuie que sur la pensée spéculative. Dans
chague ciel, le premier Sentretient avec le Prophéte qui y
réside (ici Adam) et en reoit des sciences spirituelles, tandis
gue le 'second a seulement pour interlocuteur I'ange regent
e cette sphere et n’en recoit que des sciences cosmologigues.
De l'ange de la sphére sublunaire, que Jili identifie aB
djxieme “intellect dans le lan a?e des philosophes, le sahi
al-nazar recueillera seulement Ta connaissance du «monde
de Ia génération et de la corrL\J}mqn »

Le I arar%ra he sulvant de Egutre «Aprés cela te sera
dévoile coment la vie causatriCe se diffuse dans les, etres
vivants et I’sftef ueéepro (!t en chague essence conformément
aux preaispositions (e cette derniere » - marque |'arrivée au
deuxieme mel< celui de Mercure gUtarld ou, spemalement au
Maghreb atih, le «scribe » forme qui a la préférence
d’I n Arabi). C'est, selon le Chapltreclxvu la «demeure de
L %quence », d'oU procéde Ilnsplratlon des orateurs., Le
dil, I'ange du deuxwme ciel, y confirme la veridicite du
Prophete en rendant manifeste Imsuperablllte duy Coran et
Yenselgne la science des signes, qui ermet "agir «pr es
etfres et les Noms», et 1€ secret du kun! - du «fiatl»
existenciateur, Mais c’est aussi le ciel de Jesus et de Jean
(Yahid) associés ici comme 1ls le sont dans I'histoire sacree
parce que Yahyd, donf le nom, en vertu de son ety mo o le,
symbolise la vie, et Jésus, que le Coran nomme ru PI’I'[
(Cor, 4 171) sont inséparables : 1 ou est I'esprit, Ia es
vie. Le chapitre cccixvii fait voir ahya comme une théo-
phanie du Nom divin al-Muhi, «Celui qui VIVIer »: Cest
pou% h au Jour de |a resurrectlon |I |u reV|en ra, selon

ith, de mettre a mort la mort_ (laquelle se [oresentera
sous la forme dun bélier) h é}uant a Jésys, il a le pouvoir
e ressusuter les morts et e rendre vivants Ies 0|seaux
|e (Cor. 3 : 49) : la relation de ces deux prophetes avec
fu5|on de la «V|e causatrice » dans les étres vivants est
tout a fait claire,
Les lignes suiyantes de notre Epitre sont plus obscures et,
sur g Bomt grems Jili lui-méme esﬁ embarrasse
«Si tl e restes pas en arret avec cela, les lueurs de la Table

1. Bukhaki, tafsir s. 19, 1; Muslim,janna, 4, etc.
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grardee te serqnt decouvertes Des voix terrmantes t'inter eIIeron
es 6fafs spirituels seront cha ?eants Une roue se a ressee
eour tol, ou tU opserveras Ie& mes 0es met morph ses ty
erras comment le Igrossmr eV|ent suotil e\ esu t| rossier,
comment le premier” devient le dernier et le dernier premier
Llltt Hwent la, téte devient la queue eﬁ la quere tetell
omment omme devient animal et comment le végetal devient
homme, ainsi que da tres coses semplables. »

Notre traductton lawa'lh al-lawhiyya (deux mots de
méme racine) par les «lugurs de la Table gardée » n'est
qu’une contecture Jill . declare ignorer le Sens de cette
ex ression. Le mot lawa'ih, chez 1bn Arabi, appartient a une
famtlle de termes techniques qui désignent des phénomeénes
gomtues de nature lumineuse, la dILerence entre_eux étant
‘Intensité et de stabilite (les Iawat sont «fugitifs comme
I'éclair »). Ces phenomeénes sont d a| leurs mentionngs chez
des auteurs antérieurs comme r| 1 pour qui ils sont
I'apanage des commencants ( a |daa Les lawa’ih,
Frectse le Shaykh al-Akbar, c’est «ce es Lumieres de
'Essence et des Gloires bralantes de la ace envisagees.sous
le rapport de leur positivité et non sous celui de leur negativite,
resplendit au regard {basata) ors Ul n'est_plus con itionné
par les limites de son organe p 3/5| que » Toute la’ha (sing,
de lawa’th) est la conséquence du passage dun etat (hal)"a
un autre et entraine un surcrojt de smencel Il s'agit, ‘en
bref, d’une modalité, encore tres imparfaite, df perception
des theophanlfs Mals ques ignifie Ifl Padjectif [awhiyya 2 Il
est dérivé de lawh. Or le lawn mahilz, expression dorlgme
coranique (Cor. 85 ; 22), Ia «table (ou" «tablette ») gardze »
est, dans la _cosmologie islamique, un S){mbole & I’Ame
unjverselle. Clest sur” cette «table» que le Calame - Jui-
meme symbole de I'Intellect premier - inscrit_de maniere
ineffacable, tout ce qui sera Ausgu au Jour de la Résurrection;
Son rapport avec la «roue »du devenir, les « métamorphoges »
et la manifestation du pouvoir vivificateur associé au deuxieme
c|eI parait donc Iogtque3 On notera que, dans la définition

ushayri, Risala,
ut,, ﬁ/ P 49849 Cf Ist., définitions nos87, 88, 89. (Les termes
techntques de Ta méme_famille sont al-tawali” et al-lawami’)

3. Signalons, sans y insister ici, qu’lBN Arabi (Fut, III, p. 61) établit une
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des lawa'ih, il est précisé que ces «lueurs » sont percues par
le re[qard_ basar) - et non, cqmme on pourrait s’y attendre,
par a. vision intérieure (basira). Mais ce regard. n'est %as
«conditionné par les limites de' son organe physique » De
méme que le corps des élus ressuscités et un cofps glorieux,
transfigure, Peil du gnostique est un «eil glorigux » trans-
cendant les limites. de la condition humaine. Si I'on_peut
encore parler d'«ceil » et de «regard » c’est pour souligner
gg il s’agit ici d’une perception Qqui a la force, le caraCtere
immediateté de la perception visuelle. Cette perception a
pour pbd,et les perfections divines sous leur aspect de positivite,
clest-a-dire en tant qu'elles sont ce quelles’ sont et non pas
en tant qu’elles expriment la transcendance de Dieu a I'égard
des imperfections - le_regard percoit I'evidence de la Beaute,
I'intellect, livré a lui-niéme, ne connait cette Beauté que
comme négation de toute laideur. .\
S , tU e restes pas en arret avec 8ela, une lumiere dont les
etincelles se robette,n_t dans toutes les directions ta Ipa_1ra|tr_a, e
teIIe,sorte%et gesireras t'en proteger. Mais ne Crains n?n et
;g,ert?e\_/ege ans I'invocation : si tU' le fais, aucun mal ne
atelndra. \ :
«31 U ne restes pas en arrét avec cela, tu yerras SUFPIT la
|lumiere dei Levani et \Iq forme du compose querse. Tu
verras quelles sont les re? eS (e convenance a ODServer pour
acceder g Ia Presence  diving, g_our s¢ tenir devant Dieu Byls
;I)oursornr .chez Luj et revenir vers les créatures, et (1 e(ft
a contem Ia,t|?n ger etuelle de Dieu dans, la variete infinle de
Sesfaces, (U elles Soient apparentes ou cacnees. Ainsi connaitras-
tu la perfection \qY il n'est pas donng,a touE de ﬁon aitre ; car
ce ul_manguea a fac a,z?arente une chose,, la face cachee
ITS isit. O IEsience el Parent et du cachg etant umgue,
Il nY a donc nulle jmperfection. De méme aussi t apr%rAen ras
comment reievow,les sciences divines de Dieu ly-méme gt
Uelles sopt les prephf ositions requises, de celui ?m les re%on.
U connaitras les regles de la saisie et du don, de fa contraction

distinction entre al-lawh, au singulier, et son pluriel al-alwah, dont I'emploi
renvoie pour lui a un de?re cosmologique inférieur a celui de la Table. Ce
qui est inscrit sur la Table I'est de maniere indélébile. Ce qui est inscrit sur
les tables comporte une possibilité d’effacement (mahw) ou d‘abrogation

(naskh).
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et de |'expansion, et tu sauras comment préserver le cceur de se
consymer éusqu_a fn_ mourir. Tu Verras encore que tous, les
chemins sont circulaires et ﬂ” gucun n'est rchhgne; et bien
d’autres choses encore que cette epitre ne peut contenir, »

Les etincelles mentionnees dans le premier de ces deux
paragraphes procedent, dit Jili, «de ton étre méme » L'in-
vocation d’Alldh les fait donc dI‘SP raitre. En revanche, les
«lumieres des LfvantsA» (al-tawa 6 sont les «lumieres de
I'Unite divine @ -tawhldz qui se levent sur les coeurs des
gnostiques et y effacent toutes les autres lumieres » 1 et, en
particulier, les’ «lumieres des preuves ratjonnelles »2, qui ne
sont pas seulement devenues Inutiles mais qui, en outre, ne
peuvent conduire qu’a une connaissance négative et donc
eventuellement a un conflit avec les données révelées, Ces
dernieres font mention, en effet, des «Mains » ou des « Pieds »
de Dieu, par exemple. Pour la spéculation rationpelle, ces
attributs sont incompatibles avec la transcendance divine : au
mieux, on ne peut leur attribuer. %u’une signification_alle-
qonque. Or le gnostique voit les Pieds ou les Mains de Dieu;
il sait, par vision directe, comment, en_depit de la logique
humaine, ces attributs peuvent étre divins, Sa_connaissance
de Dieu n'oppose ni ne sépare jamais le tanzih du tashoin,
la transcendance et Iimmanence ou la similitude 3 Seule
cette science synthétique est conforme aux «regles de conve-
nance » a observer pour accéder a la Présence “divine,

Notre traduction ne retient que I'un des sens possibles du

1 lst., définition n° 88.
2. Fut, 11, p. 389 _ ,
3. Ce {J_omt est souligng par les vers que cite Jl7 dans son commentaire

sur la notion de Compasé universel (al-tarkib al-kullf), qui est la «manifes-

tation de Dieu sous la forme de la créature »:

Ne regarde pas Dieu, (al-haqa) en le dépouillant de la créature. (al-khal
mﬁarge EFS acreéture %(H Fa re(\jetaﬁt (J’autre_c 0Se que Dlng )

Ne re
AFfir e simyltanement Sa transcendance et .Sa similjtu
Et tiens-tor dans un ”eu ?ie venntg allusion a %or. ok EE]

La nécessité de connaitre Dieu en méme temps sous ces deux aspects est
un theme récurrent de la doctrine akbarienne. Cf. Fus., fass Nih (I, pp. 68-
75) et, dans les Futlihat, les nombreux passages commentant le verset 42 :
1 (Laysa ka mithlihi shay'un...) : | %p 62, 97, 111, 220; Il pf). 129, 510,
516-517, 541, 563; 111, pp. 109, 165, 266, 282, 340, 412, 49Z; IV, pp. 135,
141,306, 311, 431.
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mot «faces » %VLHUhr) terme presque toujours employé Qhﬁz
lbn Arabi de maniere_delibérement ambivalente. Les wujun,
ce sont a la fois les « Faces de Dieu », les formes, apparentes
ou cachees, du monde phénomenal et les modalités contem-
Platlves - ces divers sens etant d'ailleurs evidemment corre-
atifs, De_méme la «perfection qu’il n’est pas donné a tous
de connaitre » est celle de Dieu : mais c’est aussi celle de
toute chose en fant que ce qui se manifeste en elle est le
seul Apparent (zanir), c’est-a-dire Ja Realité divine_elle-méme.
Allusion fugitive a une théodicée qu’lbn Arabi deéveloppe
ailleyrs et dans laquelle T«imperfection » des créatures est
un element necessaire de la perfection de 'universh Jili
recourt ici a deux m_waqes expressives ; quand la face visible
de la lune decroit, dit-il, sa face cachge croit dans la méme
pro rtlfn et_inversement: quand le jour (nahar) décroit, la
nui ?Iagl)crmt, mais la durée du nycthémere (yawm) demeure
invariable.

Une autre formulation de ce passage, celle relative a la
«circularite » des chemins, peut parajtre énigmatigue. Ibn
Arabj en €claire le sens dans un chapitre des Futthat ou il
représente symboliguement |a manifestation par une circon-
ference dont le point initial Q’Intellect premier, ou le Calame,
gm est la premiere des creatures) et le_point final (I"Homme
Parfait) coincident2 Le «chemin » qui conduit du Principe
a |’U|'[ImfA frontiere_de la création («le plus bas de I'abime »:
astal safilin, Cor. 95 :5) reconduit de cette limite extréme au
lieu ongm}el (%yn]bollae dans la méme sourate par le «Pays
sr » - al-balad al-amin) dont les ames ont la nostalgie. «Si

1. Cf. notamment les commentaires d@'in Arabi sur la_fameuse sentence
de Ghazali: Laysa fi l-imkén abda’ min hadha I-alam, Fut., 1, p. 259; 1,
pp. 11, 166, 449; Fus., |, p. 172; Tadbirat, p. 106. L'idée fondamentale est
gue c’est par I'existenciation de fous les possibles - y compris les possibilites

‘imperfection - 9ue Dieu manifeste Son Infinitude. C’est ce qu'expriment
les vers cités par Jili dans son commentaire :

Sl néy davalt dans I’unlveerﬂm erfection_bien établie
'Etré de Dieu serait Bar a e%e Imparfait
est par mol que Dieli possede la perfection.

Sur le probleme de la théodicée en islam, cf. la thése d’Eric L. Qrmsby,
Theodmz/_ In Islamic Thought, Princeton, 1984, et notre compte rendu dans
le Eiull:letm Icr|t|q1uzek_)des Annales islamologiques, t. XXII (1986).

Fut, 1 p. 125,
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le chemin était rectiligne, écrit Jili, il naurait pas de terme
3ye les creatures puissent atteindre; et, une fois “sorties”
Allah, elles n’y reviendraient jamais. » Or I'affirmation selon
laquelle «tout “revient & Lui» est, sous diverses formes,
maintes fois énoncée dans la Révelation (cf. Cor. 24 : 42;
4253, etc.). Mais, en raison de I'infinitude divine, qui exclut
toute répétition * le retour ne peut étre une simple inversion
du processus d’eloignement : Ies créatures ne reviennent pas
sur leurs propres pas. C'est la courbyre de I'espace spirituel
ou elles se meuvent qui les ramene a leur point de aépart.
De ce deuxieme ciel, ou le salik apprend aussi «comment
les étres sont généres par I'influence réciprogue du monde
des esprits et du monde des corps » le voyage se poursujt
{ysqu au troisieme ciel gui est «le monde de’la Formation, de
ornementatiqn et dle la beautf;_ Clest e ce degre gue "Inspiration
vient aux, ;foetes a 0rs que msPlratlon 065 orateurs procede
elle, du ciel precédent ». Ce ciel est celui de Vénus (Zuhra)
et son prophete résident est Yasuf (Joseph) : double référence
a la beaute car Y{suf est traditionnellement, et sur la base
des donnges coraniques fournies par la sourate 12 qui porte
son nom, consideré comme représentant la Eertectlon de la
forme humaine, Selon_le chapitre cixvii des Futlhat (auquel
nous, ferons désormais _reference par le sigle Fut.” A, e
chapitre cccixvii étant indiqué par le sigle FUt. Bg, c'est de
oe troisieme ciel que procede I'harmonié (nizam) des quatre
elements et des quatre humeurs qui structurent le monde
sublunaire. Ici encore, le philosopne n’est instruit que des
sciences g%s_r;nologlques correspondant a cette sphere tandis
que le taor’ y Tecoit de Yusuf, qui est par excellence
I'interprete des songes, celui qui dechiffre les formes, la
connaissance du monde imaginal symbolisé par «la terre qui
fut creee du reste de |'argjle ?’Adam o ,
«Si fu ne ﬁa,rretes as a cela, tu decouvriras les qlegrés ?e
la fonction polaire. Tout ce %e tU avals contemple cJeu Ue-1
e I'imam de la 9auche. Mals ce lieu ou

relevait du domaine
tu te trouves a present est le ceeur. Lorsque ce nouvel univers

1 Cf. les références indiquées supra, note 1 page 181
2. Le chapitre vin des Futihat (I, pp. 126-1315) &st consacré a cette terre

gui est le lieu des visions théophaniques. H. corbin €n a traduit une partie
ans Terre céleste et corps de resurrection, Paris, 1960, pp. 213-225.
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se manifestera a tol, tu connaitras le secret des reflets [des
perfections dlvmel T;, aussl celur e la permanence de ce gm
fst #ermanent et g& I'eternité de %UI est g_tﬁrnel. Tu sauras
a Nierarchie des étres et comment [Etre se di Fse en eux. Les
Sagesses divines te seront octroyees ainsi que [a force requise
polr les conserver eé,la fidelite necessaire pour(!es transmettre
a Ceux qui en sont dignes, Tu recevras le don ges symboles et
ge IaI connaissance synthetique et le pouvoir de voiler ou ce
evoller, » o _

Le salik péngtre a présent dans le quatriéme ciel, celui
qui, dans la hiérarchie des sphéres planétaires, occupe la
gosmon centrale Cglg «CeUr ») et est donc a la fois celui du
oleil et celui d’laris, le Pole universel h D’ldris, le voyageur
qui suit la v0|e,{)rophet|que, ﬂFut. A) recoif la science de la
revalution perpétuelle des réalites divines (taglib al-umir al-
lahiyya), c'est-a-dire de I'infinie diversite et de [I'eternel
renotiveéllement des théophanies. Il voit, a cette etai)e de son
ascension, «comment Ia nuit recouvre le jour et le jour Ja
nuit, comment chacun d’eux est, par raPport a |'autre, tantot
male et tantot femelle et le secret de leur ynion ainsi que
ce qu’ils engendrent » Qe jour et la nuit représentent respec-
tivement ici le manifeste et le non-manifesté). Il apprend la
difference entre les «enfants du jour» -~ ceux dont la
perfection spirityelle est apparente - et les «enfants de |a
nuit », les malamiyya, dont la sainteté est cachée aux regards,
Ibn Arabi, au cour$ de son propre mi'raj {Fut. B.) est accueillil

1, 1dris (mentionné dans le Coran a deux reprises : 19: 57-58; 21 : 85-86)
est identifie en islam tantdt a Hénoch, tantot a Elie (Ilyas) et tantot a Khadir,
et souvent aussi assimilé a Hermes. Sur Héngch, ‘pére de Mathusalem,
cf. Geneése, v, 21-24, ou il est dit que «ses jours furent en tout de trois cent
soixante-cing_ ans », indication qui renvoie clairement a un symbolisme
solaire. Le méme passage ajoute : «Hénoch marcha avec Dieu puis'il disparut
car_Dieu I'avait pris », Ce qui correspond a I’expression coranique relative a
Idris : «Puis Noys I'elevdmes en un lieu sublime » (Cor. 19:58). Sur le
personnage d’ldris chez 1on Arans, VOIr Fus. chapitreiv (I, pp. 75-80),
partiellement traduit par Burckhardt (pp. 62-67), intégralement traduit gar
Austin (pp. 82-89),.ainsi que le chapitre xxn (I, pp. 181-187; Austin, pp. 228-
235), consacré a” Elie mais ou ce dernier est identifié a Idris. 1on Arapi
évoque sa propre arrivée dans le quatrieme ciel dans le Kitab al-isrd, p. 21,
ou il est salué comme «maitre des saints » (sayyid al-awliya), allusion a sa
fonction ((jje Sﬁez{\thtont on va trouver I'équivalent dans le récit du chapitre
ceclxvii (€S FUtUNAL.
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au seuil de ce ciel par ldris qui salue en lui L«héritier
muhammadien par_excellence » ce qui constitue une recon-
naissance par le Pole supréme de sa qualité de Sceau de la
saintete muhammadienne. S'ensyit un dialogue ou |dris
declare que Dieu «est conforme a tout ce que’l'on professe
a Son sug)gt » C'est 1a un des grands themes akbariens : pour
lbn Arabi toute perception, ntellectuelle ou sensible, est,
qu'on, le sache ou non, une perception d’un aspect de Ia
realite divine car les choses ne sont rien dautre que les lieux
de manlfestatlon_(mazamrg des th_e(%)han;es. Il 'n’y a_donc
d’erreur que relative ((jal-kh ta’ amr 1daff, déclare ldris). Toute
affirmation au sujet de Dieu est donc exacte sous le rapport
de Icet qu’elle inclut, fausse sous le rapport de ce quelle
exclut ',

Ibn Arabi raconte a Idris sa rencontre, devant la Ka'hba,
avec un étre appartenant a I'yne des humanités antérieures
a la ndtre 2 et lur pose la question suivante ;Y a-t-il eu, avant
gAmonde-cL, ne autre demeure ? « La demeure de I'existence

ar aI-wu_Jud'i, répond Idris, est unique. Ce monde n’est le
monde d’ici-bas que par vous et le. monde futur ne sen
distingue Hue ar vous. » Les réalités paradisiaques sont
présentes, NIC et nunc, a qui sait |§$ voIr.,

«SItu ne tarretes a cel, tu decouvriras le monde de la
ferveyr co baélve, de la colere et du éele air,dent et fu suras
orlgme, es |vergen_ces_ aB arentes, dans l'univers et de la
diversite des formes ainsi que bien d’autres choges, »

Il s |1 cettefois du ﬂn yieme ciel, celur de Mars (Al-
ahmar, Al-mirrikn, Al-nans al-asghar) qu’lbn Arabi %F_ut._ A)
décrit comme celui de la terreur, de la crainte, de I'affliction,
en un mot de toutes les manifestations de la Rigueur divine.
lci le salik puise les forces nécessaires, pour resister aux
adversaires du dehors ou du dedans. Le dialogue avec Harn

1 Cf. Fut, 11, pp. 219-220: 111, pp. 132, 162, 309; IV, pp. 142, 165, 211-
212, 393; Fus., 1, pp. 113, 122-124, etc. La reférence scripturaire généralement
invoquée sur ce point est le hadith qudsi: «Je suis conforme & I’o?mlon
(iue Mon serviteur se fait de Moi » (Buknar, tawhid, 15, 35; Mustim, tazuba,

, dhikr, 3 etc.; ce hadith figure sous le numero 19 dans le Mishkcit d'ien
Arabi).

2 &e récit, qui correspond ici a Fut., 11, p. 348, se retrouve a la fin du
méme volume, p. 549.



204 Le Sceau des saints

Aaron), qui_est le prophete de ce ciel, concerne notamment

un des Po_mts les plus controverses de la doctrine d’lbn
Arabi, celui du sort posthume de Fir‘awn, le Pharaon
adversaire de Moise, dont I'acte de foi prononcé In extremis
exclut qu'il soit voué a la damnation car «la Miséricorde
d’Allah est trop vaste_pour ne Pas accepter méme la foi sous
a contrainte »* La Rigueur elle-méme n’est qu’un voile de
a Misericorde, comme, le sous-entend aussi la regle que
prescrit Harln au, tab’ de «faire couler le sang dans les
sacrifices rituels afin que les animaux atteignent le degre des
humains » : douloureuse mais nécessaire alchimie qui integre
es créatures inferieures a la nature de '’Homme Parfait” et
es fait participer a son destin, , ,

Autres dialogues dans lg recit autobloq)naphlque gFut. B):
avec Yahya (Jean) en premier lieu. Ihn Arabj I'a deja rencontre
dans le deuxiemé ciel au coté de Jesus et le retrouve aupres
de Har{n. «Je ne tiai pas vu en.chemin. Y a-t-il donc un
autre chemin ?» demande-t-il. «A chacun son chemin, sur
lequel il est seul & cheminer » répond Yahya : tout étre est
unique et unlqﬁe aussi est son rapport avec Dieu. » Dialogue,
ensuite, avec Harln gul, comme Idris, salug en lbn Arabi
L« héritier muhammadien » et, en réponse a une question,
affirme la réalité du monde que nient «gertains des gnas-
tlciues ». La science de ceux-la, declare Harln, est «imparfaite
a la mesure de_ce qui leur est voile du mondeg : car I'univers,
pour celui qui connait Dieu, n'est rien d’autre que Son
epl[JhanLe » Nous avons souligné ailleurs a propos de ce

e 2 l'opposition radicale sur ce point entre la doctrine
kl?%nenne et celle de I'école dite de T«Unicite absolue » %I-
ab a al-mutlaqas dont le maitre le plus illustre est [on

tex

a

W "

Sab’in. . . . .
Le vo alg ur.. arwer]t mahnte ant au sixieme ciel, celui de

Jupiter XA- IriS qu Al-mushtari) ou rgside Mose :

L «SI 1 ne tarretes gas a Cela, ty décoyvriras le monde de

I’Amour Jaloux et de [a perception du Vrai sous ses formes les

1. Sur le probléme du destin de_Fir'awn, nous renvoyons & l'article de
Denis Gril, «Le per,sonna(]qe coranique de Pharaon d’apres llinterprétation
d’bn Arabi, Annales islamologiques, t XIV, 1978, pp. 37-57.

2. Cf. notre introduction & IEpitre sur I'Unicite absolue d’AwHAD ai-din
Balyant, Paris, 1982, pp. 32-37.
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E)Ius g_arfanes. Tu connaitras quelles sont les opinions valides,
£ points df‘ Vue corrects et ,Ie? Lois authenf;q ement revelees.
Tu verras 1a un monde quAllah a embelli ‘de.la plus belle
maniere en le dotant de ‘connajssances tres saintes. Aucune
station spirituelle ne te sera devoilee sang qu elle taccu?llle avec
respect, dignite et honoeyr, tegon_ce cla relgent qge est son
gﬁeg au regard de la Presence divine et te desire e tout son
)

A ce point de son ascension |'étre qui, renoncant a la voie
sRecu_Iatlve qui est celle des philosopnes, a progresse sur le
chemin tracé par I'enseignement prophétique, recoit de Moise
«douze mille ‘sciences »: réference Implicite au’,verset 2 : 60
ou, du roc que frappe le baton de Moise, sur"(ilssent douze
sources correspondant aux douze fribus d’lsraél, c’est-a-dire
a autant d’aspects de la walaya musawiyya 1 (Fut. A). Moise
|ui enseigne en outre que «les theophanjes ne surviennent

L1e dans les formes des croyances fal-l tigadat) et des besoins

-najat) »: allusion a deux autres versets (tCor. 28 :29-30
%m s’ rapportent a I’episode du buisson ardent. C'est, dit [bn
rabi, P_arce que Moise etait a la recherche d’un feu, comme
le. mentionnent ces versets, que la Voix de Dieu a surgi pour
lui d’un arbre en feu 2 Chaque fois que nous nous represen-
tons ce dont nous avons - materiellement ou spirituellement
- besoin c’est, que nous le sachions ou non, une représentation
de Dieu que nous nous formons car «tout besoin est besoin
de Dieu »3 Celui qui desire une chose pour sa beautg, c’est
la Beauté divine qu'il aime en elle. Mais il ne connaitra de
la Beaute diving que ce que cette chose Beu_t en contenir,
On voit que les 1'tiqadat, dans le langage akbarien, recouvrent
heaucoup plus que les «croyances », leS expressions articulées
de la fo et désignent toutes les représentations restrictives

Ug nous concevons de ce a quoi nous aspirons. Or les
théophanies seront a I'image et a la mesure de nos desirs.

Du prophete de ce sixieme ciel, le voyageur apprend

1 Le passage de douze & douze mille exprime ici le tafsil, la «mise en
détails » des sciences considérées : la connaissance que recoit le wall est
distinctive et non pas seulement synthétique. ) o

2. Ce théme est repris dans le chapitre des Fusls consacré a Moise (I,

Py Fut, Pil, pp. 208, 265; 1V, pp. 221, 318.
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encore comment les substances (al-gawahlr) sont dépouillées
de leurs formes et recouvertes dautres formes sans que leur
realite essentielle soit alteree : ainsi en va-t-il du_ baton de
Moise, qui apparait tantot comme baton_ et tantot comme
serPent sans que sa nafure essentielle soit affecte% par ces
métamorphoses. Muni de cette connaissance, Je wall ne peut
Plus_ étre illusionné par le monde phénomeénal et percoit
‘unicjté de I'Etre dans la multiplicite des étants : « Dis [lorsque
tu vois une chose quelconq,ueﬁ): ceci est Diey! ou : ceci est
le. monde! ou: ceci est moi! ou: ceci est toi! ou: ceci est
|ui! toutes ces de\5|Pna lons ne sont que des pronoms [dama Ir:
gul se tiennent a [a place du Nom] et seuls les points de vue
ifferent. 1l'y a la [dang cette connaissance de I'Un sous la
diversité des apparences] des océans debordants, sans fond et
sans rivage! » - _ .

Le probleme de la vision de Dieu est au centre du dialogue
d’lbn Arabi avec Moise {Ft. B) h Dans un épisode coranigue
célebre, Maise demande a Diel : «O mon Seigneur, fais-Toi
voir de moi, afin que je Te_regarde! » et sentend rePondre ;
«Tu ne Me verras pas! » (Cor. 7 143), «Allah t'a élu entre
les hommes en faisant de toi Son envoye et Son interlocuteur;
et cependant tu as demande a Le voir, dit Ton Arabi au cours
de cet entretien, or Muhammad a dit : “Nul d’entre vous ne
verra son Seigneur avant de mourir ™. - 1l en est bien ainsi
repond Moise. Lorsque je Lui demandai a Le. voir, Il
m'exauca. Je tombai évanqui et je Le vis - qu'il soit exalte!
- tandis que J'étais eévanoyi, - TU étais donc mort? - J'étais
mort! » dit Moise, qui precise alors qul fait partie de ceux
qui n’auront plus @ mourir lorsque sonnera la trompe d’lsréfil
au Jour du,_Jugement - celul ?UI a connu la mort initiatique
participe déja de la vie eternelle des élus. Pour lui, «la mort
est morte » comme, pour I'ensemble des créatures, elle mourra
a_la fin des temps, immolée par Yahya (Jean), «celui qui
vit» On notera, une fois encore, Iéfroite correspondance
entre doctrine initiatique et dogtrine, eschatologlqﬁge - I’apo-
calypse (au sens Rropre de «revélation ) est un fath (une
illimination) posthume et le fath du wali’est une apocalypse
anticipée. .

L Sur le probleme de la vision de Dieu voir aussi Fut., 1V, p. 2
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. Le dialogue se poursuit. Lorsque tu as demandé a Le voir,
interroge Ion Arahi, est-ce donc que tu ne Le voyais pas?
«Je L€ voyais deja, dit Moise, mais sans savoir que c était
Lui que je voyais»: entre le profane et le gnostique, la
différence n’est pas dans ce qui est vu. Ce qui” distingue le
arif cest qu'il sait qui 1l voit. _ o

Apres ce monde ou regne T« Amour_jaloux » - celui qui
pousse Maise a détruire [e veau d’or (Cor. 2: 51-54, 92; 4 :
153; 7 148-152; 20 : 85-97), le wali accede ay septieme ciel,
celuj de Safurne ,%Kayw n, Zuhal?_%m est «le monde de la
ravite, de la serenite, ae la stabilite et de la ruse divine »
andis que I'ange régent de cette sphere installe le philosophe
{Fut. A) «dans Une maison obscure », qui n’est autre que son
propre ego, le tabi’ est accueilli par Abraham qu'il trouve -
comme [¢ troyva Muhammad lors de son mlra, - adossé au
Bayt al-ma’mur, la «Maison visitée » but de fa procession
eternelle des anges et qui est le prototype céleste de la Ka'ha
terrestre * «Rends fon ceeur pareil a cette Maison en étant
Pr_esen_t avec Dieu (bi-huddrika maa I-haqg) a tout instant »
ui_enjoint Abraham. o

Chécun des deux voyageurs est instruit ici, comme dans
les deux %Ianetalres précedents, en fonction dy degré de
pureté (taknlis) de son étre : mais, tandis que le tabi’ Va tre
Invité & pénétrer dans la «Maison visitée »2 le philosophe
apprend qu’il est arrivé au terme de son ascension et qu’il
|lui faudra attendre la le retour de son compagnon : en depit
des apparences, Ils ne sont pas «freres » car, dit Abraham,
seule |mBorte la «fraternité de lait », celle qui réunit les tres
qui ont bu le méme breuvage, c’est-a-dire la méme science.
Le philosophe declare alors se soumettre a la,Loi propheétique
et revendique le méme statut (i_ue le tabl. Mais cette
conversion ne survient pas en son fieu : il lui faudra d’abord

1 Selon certaines traditions le bayt al-ma’'mdr (mentionné dans Cor, 52 :4)
n'est autre que la Ka'ha primordialg enlevée au ciel au moment du déluge.

2. A la différence des soixante-dix mille anges qui, chaque jour, y enfrent
)ar_une porte et en sortent par unge autre pour n'y plus jamais révenir, le
abi’ - qui, lui, est destiné & revenir & la «Maison’ visitée'» - entre et sort
par la méme porte. Sur cette phase de I'ascension du wali, cf., dans le Kitab
al-isra, pp. 28-34, un trés beau passage en vers et en prose.
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redescendre car c'est sur terre que I'homme, créé de terre,
doit accepter la foi et la Lo,

C'est, nous I’avons vu dans e texte de YE |tre de ce C|eI
qui est celur de la serénité, de la stablllﬁe (thal élt ue rocede
paradoxalement la «ruse divine » (makr, " isti ajs ce
paradoxe_ n'est qu’apparent ; la stabilité ferme ce qui est
ouvert, limite ce qui est_infini. Elle n'est quiun 'leurre
érilleux, la plus haute mais Ja plus mortelle des tentations.
a perfection spirituelle implique la hayra - la stupefaction,
la Perplexne un éblouissement perpétuel accorde au renou-
vellement incessant des théophanies dont chacune apporte
une science nouvelle qui_n'est jamais. Je, nec plus ultra 2 La
description de I'étape suivante “du mi'raj ne" doit donc pas
nous, surprendre ;

«Si tun tarretes gas a cela, te é iera découvert le monde de
la, per exﬂe e la def |Q|ence ef de T'impuissance ains| que les
trésors des actes, cesta |re [ce que le Coran, 83: 18-21
désigne sous le nom o] Illiyun. »

Cette etape marque | arrlvee au « Lotus de la limite » (sidrat
al-muntana, Cor. 53 : 14), paint d'arrét Rour Jibril, 1ange de
la Revelatlon lors .du Mi’raj du Prophete : a partlr e Ig,
Muhammad poursuivra seul son ascension. Point d’arrét aussi
pour les actes pieux des créatures, que les anges_«portent »
vers Dieu chaque *our De cet arbre, le tah| tFut A) voit
sourdre un grand fleuve d'ou sont issus trois fleuves plus
etits et des ruisseaux innombrables. Le grand flﬁuve gst le
oran, les tr?ls thres la Thora, les Psaumes (al-zabir) et
I’Evan?lle @l-infil); Tes ruisseaux_ représentent les suhuf
B feuillets ), c’est-a-dlire les révélations mineures. Celui qui
oit d’une de ces eaux est I’heritier du prophete correspondant.
Mais le Coran - Ie leuve de Muhammad contlent tous les
autres Livres : celui %I S’y abreuve recoit par la méme la
plénitude de tous les heritages prophétiques.

L Sur le makr divin, cf. Fut, 1, pp. 529-531 et 1V, pp..144-145. Un
exposé général sur la nature de ce probléme en théologie |slam|(iue est
donné par R. Brunschvig, «De la fallacieuse prospérité » in Studia Islamica,
voI LV, 1983, pp. 5-33.

2. la doctrlne e la hayra est maintes fois exposée dans les Futdhat (I,
P 270'sq.; 11, pp. 607, 661 ; 111, 8490 IV, pp. 43, 196-197, 245, 280) et dans
es Fusus( pp 41,78, 113, 20



La double échelle 209

_Dans le chapitre cccixvii des Futlinat, la description détail-
lee de I'ascension (des¢ription .qui Se poursuit dans le
chapitre cixvii e le KitaD al-isra) va s'achever ici sur un
glorieux final. Ibn Arabi voit le Lotus envirgnné dune
eblouissante lumiere et devient lui-méme_tout entier lumiere.
Puis, dit-il, «Allah fit descendre sur moi [anzala alayya : le
verbe employé est celui qui, dans le Coran, marque la
“descente ” de la Révelation]Lle verset ; “ Dis : nous croyons
en Allah, et en ce qui nous a été révele, et en ce qui 4 éte
revéle a Abraham, a_Ismaél, a lIsaac, a Jacob, aux tribus
dlsraél] et en ce qui a 6té donné a Moise et a Jésus... ”
Cor. 3: 842. Et Il me donna, dans ce verset, tous les versets...
et Il en fif la_clef de toute science. » Ibn Arabl_mterPrete
cette communication divine comme I'annonce qu’il a atteint
la «station uhammadienne » «Jobtins, dans ce voyage
nocturne (1sra), poursuit-il, les significations de tous les Noms
divins. Je vis'que tous ces Noms se_rapportaient a un seul
Nommé et a une Essence unique. Ce Nommeé gtait 1'objet
de ma contemplation et cette Essence etait mon étre méme.
Mon voyage n’avait lieu Ic_:1u en moi-méme et c'est vers moi-
mémg, qué jetais quide. Et c'est a partir de cela que je sus
que J'étais un serviteur a I'etat pur_sans qu'il y elt en moi
la moindre trace de souveraineté, » Tout le secret de I'ascen-
sion du wall senferme_en ces quelques lignes : ce sont ses
plangtes interieures qu'il a visitées, ce sonf”les p[oPhetes,de
son étre qu’il a rencontres, montant ainsi, de ciel en ciel,
vers cette cime de lui-méme ou, son mdl?e_nce_ ontologique
%efeml&lvement mise a nu, se découvre a Tui I'infinitude de

leu 2

Si la relation autobiographique des Futihat contracte.ainsi
en quelques phrases les dernieres étapes du mi'raj3 VEpitre

1 Ce phénoméne de descente sans intermédiaire sur les awliyd des
Révélations r\e;ues gar les prophétes est décrit dans Fut., II, p. 506; III,
Ep“% 181; 1V, p. 178. En ce qui concerne I'événement précis décrit ici, le

itab al-isra permet de préciser qu’il est survenu en Fés en 594/1198.

2. La doctrine des_ « %)roghetes intérieurs » sera explicitée chez Ara ai-
Dawla Simnani (m. 737/1336). H. Corbin en_a résumé les données dans
L Homme de lumiere dans le Soufisme iranien, Paris, 1971, dpp. 179-193.

3. Quatre pages trés denses énumérent cependant, dans la suite du
chapitre cccaxvii, les sciences que le wali acquiert & cette étape de son
parcours : science de T«acquisition des caractéres divins » (al-takhallug bi
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des Lumieres décrit, trés cursivement elle aussi mais de
maniére un peu plus explicite, les phases ultimes du parcours
recoupant donc - mais en_ ordre inverse puisque |’ascension
du wall est une de-création - les degres successifs de la
cosmologie akbarienne '. Le «Lotus de”la limite » se trouve
au point le plus hauf du «mon?e de la genfratlon t de |
corruption » (alam al-kawn wa l-fasad ou alam al-shahada
auquel appartiennent les spheres planétaires. Le voyageur va
dong_avoir %Atr_av rser_la ‘spheére des €toiles fixes q lak al-
5 kin al-t abna? puis le" «ciel sans étoiles » (al-falak al-
a

z1w |
] , .

amj Igf‘ duquel font également partie le Tabouret (al-kurs)
et le Trone @I-arsh). Il remontera ensiute les degr‘es du
«Monde du Commandement » (@lam al-amr), c’esi-a-djre,
dfms I’?rdre ?SCG“ ant, la «substa ?e %n,lversel_e » fal_—gawhar
al-muzlim al-kull)2 Ta Nature @-ta '), qui contient. en
puissance les formes sensibles, 1a Table gardée ou Ame

akhlag Allah), c’est-a-dire de la «déification»; science des correspondances
entre le Coran et 'Homme Parfait; science du retour final de toute chose
a la. Miséricorde divine (retour qui exclut par conséquent I'éternité du
chatiment); science du secret de la prééminence des hommes sur les femmes
flaquel,le est accidentelle et non essentielle); science qui révele qu’AUah est
"Adoré en tout adoré (huwa I-ma'bad fi Kulli ma’hd), que Iadorateur en
soit conscient ou non, etc. o . _
. L Le processus cosmologique est décrit dans le Kitah uglat al-mustawfiz
edité par Nyberg dans les Kleinere Schrifien, Leyde, 1919, pp. 41-99 du texte
arabe, et dans le"chapitre ccxcv (11, pp. 674-679{ des Futdhat. La distribution
«%e,ographlque » des degrés de l'existence est illustrée par une Série de
schémas dans le chapitré cceixxi (I, pp. 416-455). Cf. également M. Asin
Patactos, E| Mistico murciano Abenerabi, 1V, Su teoloqlay Sistema del cosmos,
Madrid, 1928; Titus Burcknarar Clé spirituelle de T'astrologie musulmane,
Milan, 1974; Nasr Hamia AbQ zayd, Falsafat al-ta'wil, Beyrouth, 1983,
pp..45-149. Les vingt-huit «_de?res_de I'existence universelle » (maratib al-
wu§ud correspondent aux vingt-huit lettres de I'alphabet arabe (cf. Fut., 11,
E. t95 Iqm sont elles-mémes én relation avec les catégories spirituelles (cf.
ut, I, p.

2, Les dénominations qu’applique Ibn Arabi aux maratib al-wujid sont
variées et éventuellement interchangeables. Le degré ot nous plagons ici la
«substance universelle » est parfois” attribué au «Corps universel™» (al-jtsm
al-kull) et parfois a la habd’ (« Poussiere ») qui est la materia prima (hayuld).
Mais il arrive a [on Arabi de parler de la Nature (tabi'a) et de la haba’
comme de deux jumelles qui en%lndrent le Corps universel (lequel n’est
Flus alors le degré le plus bas du Monde du Commandement mais le degré
e plus haut du”Monde de la Création).

eux, relevent du «Monde de la Création » (alaq
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universelle, et enfin le Calame, qui est identifié a la fois &
I'Intellect premier et a la Realitt muhammadienne ou a
I’Homme Parfait. Quittant alors le Monde du Commande-
ment, il penétrera dans ce qui est designé comme la Nuée
rimordjale ;ill-ama produite par I'Expir du Miséricordieux
nafas al-rahman) 1 et accédera a la Présence divine.

La partie inferieure du ciel des fixes est le «toit de I'Enfer »
tandis que sa partie supérieure est le «sol du Paradis » Cette
geograp,hle détermine I pays_%ge qui va se réveler au wali

pres I'etape du Lotus de la’liMlite _

«Si tU ne tarrétes dpaf d cegx, te seront decouverts les nﬁ)ar;adm
ftlordr ascendant de leurs cegres, ef comment |Is semboltent
€S Uns, dans les autres, ains gu |a hjerarchie de leurs felicites :
tout cela tandis que tu te T,en ras, denout, sur un etroit chemin.
PuIs tu verras | Enfer ¢f o[dre descendaéwl de ses degres Hl
SI'tu ne tiarrétes pas a cela te seront decouverts des esprits
anefimns dans leur contemplation et qyi'y sont eperdus enivres,
car epoTvmr de |'extase les a sub%lgcues u& SItu n% tarrétes
eas a cela, une lumiere te sera_tecouv ri en. laquelle tu ne

erras nul da,utre qr_e té);-meme. Tu seras 1a saisi d’Une, extase
sublime et unefg,ﬁ amour et tu eprouveras une jouissance
de la puissance d’Allah telle que tu' nen as jamais connu

1 La cosmologie akbarienne est marquée par la récurrence de series

guaternalres,d_ans les «mondes » successifs qu’elle décrit, le dernier terme
e chaque série de quatre étant aussi le premier de la serie suivante. Bien

que le terme al-ama, la Nuée, puisse désigner globalement le degré
ontologique qui constitue en quelque sorte I'intermédiaire entre I'Essence
absolument une et inconditionnég et le multiple, il est également utilisé par
Ibn Arabi pour nommer le deuxiéme des quatre aspects de ce méme degré
qui comprend alors al-ulaha (la «fonction” diving »: I'Essence en tant que
I'on considere ses déterminations internes - les Noms divins - et quon y
introduit par conséquent une multiplicité), al-am, la Nuée, la Réalité divine
dont toute chose est créée (al-hagg al-malkliq bihi), puis_la hagigat al-
hagd'ig, la Réalité des réalités, et enfin la hagiga muhammadiyya, la Réalité
muhammadienne, qui est donc I'interface (barzakh) entre ce ‘quaternaire et
celui qui constitue le d_e?,re suivant, le «Monde du' Commandement »
2. La description détaillée des séjours posthumes figure dans les chapitres xi
a 1xv (s FutQhat £I p. 297-322). Cf. aussi les schémas du chapitre cccixxi
(Il pp. 423, 425, 426). o o -

3. Livresse extatique de ces esprits reléve encore des félicitgs paradisiaques
et ne doit pas étre confondue avec celle des mu,hayyamunA((jles «esprits
éperdus d’amour ») ou de leurs homologues humains, les afrad, que nous
rencontrerons plus loin.
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auparavant %] Si tu ne t'arrétes gas a cela, le Lit de majesté
e la Misericorde tapg)ar_anra, Toute chose sy frouve. Tu
verras tout ce que tu avais precedemment observe et beayico
plus encorg. 11 n esa}_eas de realite, qu'elle sojt seulement presente
dans la Sclence iVIne ou u%lle SoIt existenciee, gue ,tt1_ne
a. Parmi toutes ces ¢

contemples o?es, cherche ta propre réalité
L%rtsqkjae éon re ard_tomb?ra sur elle, glors. reionnanras ton

emeure sgmtuel e et ton degre ultime. Alors tu sauras
ug] Nom dlvin est ton Se|ﬁneur, ﬂu lle part de la connaissance
et oe la saintete t'a Bartje t, et en quol tu es unigue, »

_LeschatolotgleAa arienne se déploie dans plusieurs cha-
itres des Fuflihat gui exposent, schemas a I'appui, la car-
ographie du Paradis et de I'Enfer. Nous n’en résumerons
pas ici les donnees mais retiendrons seulement deux notions
qui éclairent la nature_de I'expérience vécue par le voyageur
a cette etape de son itinéraire. «Sache, dit lbn Arabi, que. le
Paradis auquel parviendront, dans la vie future, ceux qui y
sont destinés est deja sous tes yeux aujourd’hui.. Tu t
trouves dés a présent.. mais tU ne sais pas gue tu tY
trouves *. » Cest pourquoi le Prophete a pu declarer que
I’espace compris entre sa tombe et sa chaire est «un jardin
d’entre les jardins du Paradis » 23 tandis que le simple croyant
se borne a“accepter cette affirmation par %n act{e e foi;. les
«hommes du dévoilement initiatique » (anl al-kashf) voient
effectivement, Ric et nunc, lorsqu’ils regardent cette partie de
la mosquee de Medine, un des jardins parad|3|a(iues. L’as-
cension du zvali est une apothéose du regard par faquelle se
découvre a [ui une realité qui n’a jamais Cessé d’étre présente
a tous les étres mais que la plupart ne verront pas en ce
monde faute d’avoir su” «mourir avant de_maurjr » Ce qui
est dit de I'Enfer dans un autrTApassage des Futuhat3 confirme
que la difference entre le wall et I'Nomme ordinaire st tout
entiére dans le regard qu’ils portent sur les choges : la géhenne,
our_Ibn Arabi, a €té créee a partir de la realite essentielle
ﬂw,amqa quexprime le_hadith $ud3| ou Dieu, sadressant au
pécheur, declare : «J'ai été malade et tu ne M’as pas visite.

1 Fut. 1l p. 13
2. Ibn Hanbal, I, p. 64,
3 Fut, |, p. 297.
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Jai eu faim et tu ne M’as pas nourri... J'ai eu soif et tu ne
M’as pas, abreuve.. » Au pecheur qui s®tonne (« Comment
T aurais-je visite, Toi qui es le Selgneur, des mondes?...»),
Dieu explique : «Mon serviteur Untel a €te malade et si tu
ui avais rendu visite, tu M’aurais trouve aupres de lui *., »:
Enfer n'est donc rien d'autre que l'aveuglement qui a
empéché I'nomme de reconnaitre Dieu sous toutes Ses formes,
de percevoir Sa présence en toute chose, en tout étre, en
out lieu, en tout moment. Cette cecite de celui qui regarde
es theophanies sans les voir est la racing du peéché et la
substance méme de son chatiment. Seul y _e(;ha?pe celui qui
copnait «sa propre realite » son haeccejte eternelle (ayn
thabita), cest-a-dire qui se connait lui-méme comme theo-
hanhe un Nom divin dont il est le lieu de manifestation
i‘]naz ar)2 A sa transparence répond la transparence des
choses.

Cette phase du pa]rco IS i |Pat|que est celle ou le saint
accede au degre du lazvh mantuz, de la «Table, ?ardee » -
synonyme chez Ihn Arabi de I’Ame universelle - ouTe Calame

Ivin a enregistre de maniere ineffacable ce qui est, fut ou
%era («toute” chose s’y trouve »). L’ascension” arrive a son
erme. ) . , X X
L «S1tu ne tarrétes pas a cela, tapparaitra le maitre et
'instructeur de toute cfiose [= le Calame, ou I'Intellect uni-
versel], TU verras son trace et fu_connaitras. son me%sage._ TU
observeras comme(mf Il s r_enverse;l comment il regoit la Science
pmi,comm nt s ditferencie ce qu'il a recu en mode synthetique
de I'ange du Nun 4,

L mustim, birr, 43; Tbn Arabi, Mishkat al-anwdr, hadith, n°98.
_2..Sur le Nom' divin ?UI est le «Seigneur » de chaque étre, cf. notre
introduction a IEpitre sur ['Unicité absolue de Balyani, p. 30. Pour Ibn Arabi,
«aucune créature ne possede, de Dieu, autre chose que son Seigneur propre »
(Fus,, 1, p. 90). Seul le saint muhammadien - dont le Seigneur est le «Nom
fotalisateur » (al ism al-jami’) - accede a Dieu «par tous les Noms a la fois »

3. Le Calame est alternativement actif et passif. Tourné vers Dieu, |l
re&mt de Lui en mode synthétique la science qu’il transcrit ensuite, aprés
setre «renversé », en mode distinctif, sur la Table qard,ee. . X

4. 1l'y a une contradiction apparente entre cette allusion a I'ange du N{n
(al-malak aI-nunl} et I'affirmation qu’on trouve ailleurs (Uglat al-mustawfiz,
ed. Nyberg, p. 55), selon laquelle il n'y a pas d'intermédiaire entre |e Calame

et Dieu. Le NOn, qui est @ la fois une lettre de I'alphabet arabe et une
désignation de I'Encrier divin (lequel «contient » les lettres que le Calame
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«Si U ne t'arrétes pas a cela, t'apparaitra ce. qui meut [le
Calame] », c’est-a-dire la Main droite de Dieu, A ce degré s
révele au voyageur le monde des esprits angiellq_ues eperdus
d’amour (al-munayammun), que la traditiop is %mlqu ésigne
habituellement comme les Cherubins (@]-kard |yyun3 et dont
le Calame fait partie. Ces muhaglﬁ )un, noyes dans leur
contemplation de la Beaute et de [a Majeste divine, «|gnoren(§
méme que Dieu a creé le monde » Ainsi en va-t-1l dés afrad
qui sont, dans l'espece humaine, leurs homologues, aussi
longtemps du moins qu'ils ne sont pas investis,“comme e
Calame, d’une mission qui leur impose de se tourner vers
IF§§|creatures  tel est entre autres, nous I'avons vu, le cas du

oe. . . . C

Le wali, s'il asu, a chaque étape successive, résister a la
tentation de s'arréter en chemin - chaque parag,raPhe de
YEpitre souvre sur un rappel lancinant de ce peril-, est
donc parvenu a la «station de la_Proximité » gmaqa_m al-
quroa), a la saintete pleniere, 3ue Jesus scellera a la fin des
temps. Seule lui est interdite, e?ms la disparition du Sceau
de [a sainteté myhammadienne, ]a position centrale réservee
dans ce magam a ceux qui sont inteqralement des «heritiers
muhammadiens » Mais se savoir proche, c’est encore Se savoir
étre ; c'est encore, pour la creature, revendiquer un degre
d’autonomie ontologique. La Vveritable Proximité n’est
consommee que dans [a totale _de-creailon du cree, lorsque
ne subsiste plus %ue I'Unicite divine ga -wahda).

«S1 {U ne t'arrétes pas a cela, tu seras efface, occulte, eteint,
anéatl, e1nn|h|le. o :

«Pujs, orsgue cet effacement et tout ce qui lesuit - occultation,
extmiuon, antissement, ?Pnlhllmon - auront progult en tol
tous leurs erfets, tu seras affirme, rendu present, subsistant et
rassemble. » _ o

lci se referme la boucle du devenir. La g_almgenese_est
accomplie. L’homme, au terme de ce mi'ra), s€ réduit a

tracera sur la Table gardée), ne doit pas en fait étre considéré comme une
entité distincte mais comme symbolisant le Calame lui-méme en tant qu’il
renferme synthétiquement (ijmalan) ce qu'il transcrira ensuite en detail
(tafsilan). Sur cette distinction, voir Ist., définitions ncs 138 et 140. Sur le
symbolisme de la lettre ndn, cf Fut, |, B -54: René Guénon, Les
ymboles fondamentaux de la science sacrée, Paris, 1962, chapitre xxm.
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'indestructible secret divin (sirr ilahi) déposé en lui ﬁH
ci)mAmencement des temps par 'insufflation_de I’Esprit fnaf
al-ruh) dans 'argile adamique * «Alors, dit lbn Arabi dans
son Kitah al-isra, le pair et I'impair se conjoignent, 1l est et
fu n'es pas... Et Il Se voit Lui-méme par Luj-méme 2 »

. Cependant, si. T«arrivée » a Dieu (al-wusul) est le _?omt
final ‘de I'ascension, elle.n’est pas, pour les plus parfaits, la
fin du voyage. Le mi'ra, en arabe, est un mot qui peut s
traduire par «échelle » : ' mais il s’a(t;lt en I'pccurrence, d’une
echelle double. Parvenu au sommet, le wall doit redescendre
par des échelons distincts mais symétriques de ceux qu’il a
ravis. , _

! «Ensuite, tu seras rameng sur fon chemin et tu veJ,ras de
nouveau Ce que tu avais vu precédemment, mais, sous d-autres
formes; et tu reviendras ainsi vers le monde limite et terrestre
Ogcfﬁ%ésens. Cela a moins que tu ne t'agrippes au lieu ou tu fus

.

Le wali va donc, de nouveau, traverser les degrés de I’Exis-
tence universelle et revisiter en ordre inverse la hiérarchie des
cieux. Il reverra tout ce qu'il avait vy, Mais les mémes choses
auront «d’autres formes » car ce qu'il re?ardalt «par I'eil de
Son €go » L_an nafsth Il le contemple «par I'eeil de son
Seigneur » (i ayn raboiii), A chaque stade de la descente, I
reprendra, cette “part de lui-méme qu'il y avait laissee, Cette
recuperation progressive de ce qu'il avait abandonné derriere
lui n’est cependant pas une régression : selon une belle image
gu’emplme Jili dans son comimentaire 3 chaque «tuniqué »

ont il s’est défait a |’aller a été par [a méme retournée comme
une robe qu’on enleve en la saisissant par le bas. Ainsi ce qui
était a I'envers est devenu l'endroit, ce qui était caché est
devenu apparent. Le wali se «revét» au retour de tous les
elements constitutifs de son étre qu'il avait initialement resti-
tues a leurs mondes respectifs, mais ces eléments ont et
metamorphosef_ par cette rétroversion. o

Tous les awlya ne pfnrwennent Pas au degré supréme que

represente le magam al-qurba; et tous ne «reviennent » pas

1 Sur_le nafkh al-rdh, cf. Fut, 1, p. 168.
2. Kitab al-isrd, p. 44,
3. Voir son introduction, p. 33.
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vers les créatures. Dautre part, a chaque étape, les modalites
de la réalisation spirituglle sont diverses, en correspondance
rigoureuse avec la varigte des types prophétiques dont les
saints sont les heritiers. Ces traits caractéristiques de I’hagio-
logie akbarienng sont réaffirmés dans le (Passage sal,vant ;

«Le terme du Parcours, our tout v Xa edr, depend du
chemin sur lequel I a voyage. Aux Vns on parlera dans leur
rogre langue,. aux autres dans Yne ngue quire (Ilre 1 leur,
uelle que. soit la IanRue ans aq#e e on lur parle, chacun
sera I'heritier du prophete correago dant a c,et[e lanque. Cest
pourquol tu entendras les Gens de la Voie declarer:™Untel est
muUsawi, ou jsawi, ou ibrghimi, ou idrisi. » o

,Chaque « langue » regre,s_ente, iCI_une %me particuliere de la
revelation (wahi) ou de I'inspiration (ilnam) qui «descend »
de Dieu sur le cceur du serviteur et determine en retour une
forme particuliere de connaissance et d’adoration. Neanmoins,
nous [e savons, .un me{ne étre peut cumulir les hentages ;

« Mais, parmi eux, 1l en est & qui [a parole sera adressee en
deux [ang eS,_OiJ trois, ou quaére ef ainsi de suite. Le parfait
est c?lw a qui [a parole e?t adressee en toutes les langues : et
clest [a le privilege exclusif du muhammadien. »

Ce muhammadien a 3U| la parole est adressée «en toutes
les langues » et qui est donc le seul interpréte qualifié de la
verite tniverselle sous tous ses aspects, 1on Arabi lui-méme
en est par excellence le modele. Nous avons fait mention
dans le chapitre v de son Kitab al-abadila, ouvrage trés
enigmatique et jusgu'ici, a notre connaissance, {amals Btudie,
Le “mot 'mémg aabﬁdlla, d’emploj rare, est un pluriel
irrégulier de abd Allan, «serviteur de Dieur. Tout au long
de ce livre singulier, des sentences de caractere métaphysique
ou initiatique™y sont attribuées a des personnages - une
centaine - aux noms étranges et visiblement emblematiques.
|| serait vain de chercher a identifier ces personnages a des
figures connues du soufisme ; sous tous ces masques, la voix
gm parle, comme le révele allusivement la preface, est celle

Ibn Arabi, «serviteur du Nom qui en,%lobg tous les Noms »,
«fils totalisateur d’un pere limité » (Ibn jJam1’ an ab mugayyad),
«interprete de toutes les langues » 11

L Kitab al-abadila, Le Caire, 1969, p. 39.
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« Aussi Iongtem S que le vo ageur demfure au ferme ﬂ“

VOY&?G Sans Teveqir sur s n ;t)p lle al- W? If, “ce
g este en arret ” Certalﬁs gn €elie 8nt e?ltlveme[lt
neantis en cefte station fg Abu lqal &t d'autres|. Ceu

MOUrront et Seront ressyscites en cette station.

«Dqutres, au contra|re sonﬁ renvoyes ~ Celuj qui est a|n3|
renvoye est plus parfait que celui qui reste narret ane lb
cond| lon toute 0|s que leurs stations spmtuel 8s Spleft sem les

ou alors 1 faut que celur qui, est renvoye vive gus uau

noment ou 1l atteint le méme degre %UT celuiqur est anganti
I 1y1 sera en ce cas supeneur(i approce tadang et d
a descente {tadall Jem ortera. sur IuI" squs le rapport de

ascensmn ara%% et de |a rece ton (talagaf) 2

«EN ce qui co rnee renvo es |Ifau d|st|n uerparm|
eux depx atTgone§ ppartient a la.p em|ere est
renvoye pour [Ui-meme, etcet ec meptionné ci-essus. Nous
le nommons e nostl ue Iar|f I revient afin de se parfaire
par une augre 0|e%ece uﬂapreaablement é)ar ourue

«Mais | d’autre par celui 9UI et renvoye vers. les
creatures our les diriger et les gw e par sa parofe. Celui-la
est fe savant (al-alim) ar Vole d’neritage3 »

Nous avons mis en' relief a plusieurs r Prlses I’ |mportance de
la notion de «retour » {ruju). On voif, une fois de, plus,
qu'elle occuPe dans la ef|n| jon méme de la sainteté une
position centrale. La doctrlne du Shaykh al-Akbar sur ce
point s’exprime avec orce des ses premlers ecnts Dans e
court tralte de ourvu efltre ais auque nous donnons par
commodite cem de Risala f1 Wala 3, Ibn Arabi, age, alors
de trente ans, énonce les mémes dlstmctlons « parml eux,
erit-il, 1l y a ceux qui sont renvoyes [vers les créatures], ceux

1 Ce personnage de saint extatique qui vécut enchainé (d’ot son surnom
d’«homme aux liens ») a La Mecque pendant plusieurs années sans boire
ni manger est mentionné a diverses reprises par 1on Arani. Cf. Fui., |,
pp. 248 et 251; Mawaqi” al-nujim, p. 8L.

2. Sur ces quatre termes techniques qui désignent des modalités de la
réalisation spirituelle v0|r Fut chapltre ceexxxi (I, pp. 115-119), et Ist,
definitions nos 123, 124, 1

3 Contrairement a fa plupart des auteurs, 1on Arani place généralement
le iim (science), qui est un attribut_ divin, ef le alim (savantg au-dessus de la
ma’rifa r%ose et du arif (gnostique); ci. Fut, I, p.318, mais aussi I,

pp. 636,
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Ui ne sont pas renvoyes et ceux a O,yl on laisse le choix.
elui gqui n'est pas fenvgye, nous Iappelons dans notre
vocabulaire technique le wagif [..] Celui qui fait Iobjet g'up
renvol particulier [= pour |ui-méme], nous I'appelons. arif
Celui qui fait I'objet d’un renvol genéra [[: afin de diriger
les créatures], nous I'appelons alim" et warith, » Mais §'il ‘est
le premier 4 expliciter cette notion et a en faire apparaitre
clairement les consequences dans le cursus de la saintete
comme dans I'expérience personnelle du wall, il tient a
souligner qu’elle est deja presente dans I'enseignement des
awliya du Passe et surtout qu’elle est_incluse, dinsi qu'il en
va (e tous les autres aspects de la waldya, dans le paradigme
muhammadien. La suite du texte _gue nous, venons de Citer
mentionne un Propos tres significatif du shaykh Abli Madyan :
«Fuir les créatures fait partie des signes de la sincérite du
novice, Arriver a Dieu fait partie deS signes de la sincérite
de sa fuite des créatures. Revenir vers Jes creatures fait partie
des signes de la sincérité de son arrivée a Dieu. » Ce retour,
commente 1bn Arehbl, re reser?te la « er(ecthn de la station
de I'Héritage (wa huwa kamal magam al-wiratha) : en effet,
dit-il, I'eloignement des créatures correspond a la période de
retraite qui, dans la vie du Prophete, précéda la Revelation.
Cette derniere marque le terme de la phase ascendante apres
laquelle Muhammad est «envoyé vers toutes les créatures »
La. «perfection de la station de I'Heritage » implique une
stricte_ homologie entre le parcours de I'Meritier et celui du
Prophete_dont il est - directement ou non - I'heritier .

«L.es “heritiers ” qui ag ellﬁnt e1|n3|aD|eu nont a]s tous
le meme r%nng...] Les uns appellent fes crea,tﬁireé,dgnsl gn?,ue
e Moise, aeJesus, de Sem, dsaac, d’lsmagl, a’Adam, d’drls,
d’Apraham, d’Aaron ou des autres prophetes. Ce sont [a les
SOUfIS, CEUX, 9ue, par _comg)ar JSon avec ceux d’entre nous (1UI
sont les Maijres parfaits, on designe comme ashab al-ahwal, les
Gens des etats séL”rltueIs . o

«D’autres appellent les creatures a Dieu dans la langue de
Muhammad. Ce sont les ,hommjs dy blame ™ (al-malamiyya),
les Gens de |'immutabllite et de la verite essentielle. »

Ce qui distingue le malami du suff, ce qui justifie lel

L R. fi l-walaya, pp. 25-28.



La double échelle 219

«blame » qui. s'attache a lui, c’est, nous I’avons dit, son refus
de s'affranchir des causes secondes, de déchirer le_voile sous
lequel Dieu occulte le mystere de Sa presence. Parce qu'il
preserve l'incognito de Dieu, Dieu_ preserve le sien. Parce
quil connait Dieu, il Le reconnajt en toute chose. Mais
garce que la Loi prescrit Ia servitude, il tait le secret de son
eigneur : c’est son étre méme, par sa transparence, qui Le
revele a ceux qui ont des yeux pour vair. Seul le malami,
par son acceptation intégrale de I'ordre des choses en ce
monde, satisfait pleinement a toutes les conditions de ce
retour vers les créatures sans. lequel le saint n'est que la
moitié d’un saint : formule qui peut paraitre excessive mais
qui se barne a transposer les propos qu’adresse Aaron (Har(n)
a son visiteur au cinquieme ciel, ou, plus directement encore,
ce qu’lbn Arabi lui-méme énonce dans les Fusts. «Elie, gcrit-
il, ne possédait que lamoitié de [a connaissance de Dieu »,
ar il etélll «un pur intellect affranchi de toute passion »
zaqlan bi-a shahwa) * Djeu ne lul était donc connu que dans
a transcendance (tanzin) et non pas, simultanément, dans
Sa similitude _(tashbth). OF Dieu est a fa 1‘01? le Premier et le
Dernier, le Caché et I'Apparent. Le wadif, celui qui s'im-
mobilise a jamais au plus haut point de I’ascension, ne connait
Dieu que, sous le ra(tpport des deux premiers de ces quatre
Noms qui forment dans le Coran des couples msegarables.
Le monde n’a pas été_creé en vain (abathan, Cor. 23 : 115),
il n’est pas, illusion &banlan Cor. 3:191) : théatre des théo-
phanies, déplolement du «Trésor cache» auquel Allah. se
compare dans un haditn (iUdSII il_est le lieu ou s'acquiert
cette seconde moitie de la connaissance de Dieu qui est
I'essence de la saintete. Ainsi se conjoignent les «deux arcs »,
et le wall parvient-il a cet indescriptible «’EIUS Pres », Lgab
8awsayn aw adna, qu’évoque la sourate de I'Etoile (Cor. 53 :
). C’st cette nécessaire complementarité qu’expriment sym-
boliquement les rites du pelerinage, autre figure du voyage
mmatL?ue, pendant lequel le croyant, apres “avoir accompli
le tawal, qui est un mouvement circulaire autour de la Ka'ba,

1. Fus, 1, p. 181,
2. Sur ce Emilth souvent cité par lbn Arabi, voir notamment Fut, IL,
pp. 232, 399; 11, p. 267.
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bayt Allah, demeure de I'Un sans second, doit revenir vers
la ‘dualité en accomplissant un parcours rectiligne entre les
collines de Safa et Marwal . _

Le titre complet de VEpitre des Lumieres annoncait un
traité sur la knalwa, la retraite cellulaire. Or la solitude
claustrale, si elle apparait bien au début du texte comme une
condition’ préliminaire du voyage, est radicalement antino-
mique avec |'état de perfection duquel elle doit conduire, La
place du saint vwaut st parmi les hommes; et, mort, il ne
cessera, par sa runaniyya - sa présence spirituelle - de se
méler a eux et de veiller sur leur sort. Sa veritable «retraite »
consiste @ se cacher en se montrant - khalwafi jalwa : selon
une formule persane qu'op trouve parmi les”onze regles
cardinales ﬂe la tariqa naﬁshbandlyga, cest une retraite dans
la foule (khalvat dar anjuman)2°Son mi’rdj est, a la facon
de certaines_architecturés oniriques, un. escalier qui monte
vers le bas. Car «tous les chemins sont circulaires » Son exil,
que prefigure celui du Prophete chasse du Territoire sacre,
ne_l'eloigne qu’en apParence du but de sa quéte: celul
qui est parvenu au centre sait que les points de la circonfe-
rence sont tous a la méme distance de Dieu et que cette
distance est nulle car «II est avec vous ou que vous soyez »

or. 57 :4). " . :
La walaya est, littéralement, proximité. Mais cette proxi-
mite est double : proche de Dieu, le wall n’est intégralement

1 Le verset 2 : 158, qui institue le rite de Ja «course » (saf) entre Safa et
Marwa, a été |'objet de commentaires ésotériques gue Nnous ne pouvons
analyser ici (cf. Fut, 1, pp. 708-711; Qashanl, Tafsir, Beyrouth, 1968, I,
E. 100). Relevons brievement deux aspects essentiels de ce texte coranique.

n premier lieu, Safd et Marwa sont désignés comme faisant partie des
sha’d'ir Allah, c’est-a-dire, conformément & I’étymologie, des lieux sacrés en
tant que modes de connaissance de Dieu. D ’autre part, seul celui qui « accomplit
le pelerinage a la,Maison » ou la «visite » peut impunément (la junaha
alayhi) aller et venir entre les deux collines : la dualité n’est sans péril que
Pour ?Flu|| qui «revient » de I'Unité et ne cesse plus de La percevoir dans
e multiple.

2. Lepverset 95 : 5 («Puis Nous I'avons renvoyé au plus bas de I’abime »)
peut étre Interprété comme se rapportant a ce ‘nécessaire retour parmi les
créatures : si, aans sop sens, obvie, déja S|?nale, il exprime la déchéance de
I’lhomme chassé de I'Eden, il exprimé ésotériquement la perfection de I'étre
gullassum,eApar sa redescente vers le monde la plénitude de la Lieutenance

iving (khilafa).
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tel que s'il I'est aussi des créatures. Ibn Arabi identifie
I’Homme Parfait a I'arbre 1 «dont la racine est ferme et la
ramure dans le ciel » (Cor.. 14: 24). Terrestre et céleste a la
fois, le saint est celui qui I|o;nt le ‘haut et le bas, le hagq et
le khalg. Comme la Reafitt muhammadienne dont I st
I'héritier, il est T«isthme » (barzakh) des «deux mers» S
est le garant de l'ordre cosmigue, et donc éventuellement
I'instrument de la Rigueur diving, sa fonction, quel que soit
son rang dans |a hierarchie initiatique, est d'abord dtre
I a%ent e «la Miséricorde qui embrasse toute chose » (lCor. [
150): cest pourquoi sa «geénérosité héroique» fu u\vvwa?
setend «aux mineraux, aux vegetaux, aux animaux et a tou
Ce qui existe »2. o _
Si'le role d'axis mundi est a proprement parler CfJUI du
Pole, tout wali l'assure a quelque degré. Mais la walaya, si
elle perdure dans la vie future, a nécessairement un fterme
ici-bas. Avec la venue du premier Sceau, ses formes les plus
parfaites ont été rendues inaccessibles a jamais, L avenemer]t
u deuxieme Sceau fermera definitivement le magam al-
qurba, le degre suPre,m_e de la proximite. Lorsque Dieu
«saisira I'amé » du troisieme Sceau, qui sera également «le
dernier-né du genre humain »_«les hommes seront pareils a
des hétes »3 Alors aussi le Coran, qui est [e «frére» de
I’Homme Parfait, sera en I’espace d’une nuit effacé des coeurs
et des livres 4. Vide de tout ce qui reliait le ciel a la terre,
un univers glacial et dement s'enfoncera dans la mort : la fin
des saints nest qu’un autre nom de la fin du monde.

1 Ist., définition n° 116,

2. Fut, II, p. 283; voir aussi Fut,, 1, p. 244. )

3. Voir note 2, page 157, les références de ce passage des Fusls.

4. Cet effacement du Coran est un des «signes de I'Heure » annoncés par
le Prophete (Ibn Maja, fitan, 26). Cf. Sha'rani, Mukhtasar tadhkirat ‘al-
Surtu_bl,‘ Le Cairg, s.d., p. 272. Sur I'identification du Coran et de I'Homme
arfait a deux «fréres », voir supra note 3, page 91.
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