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INTRODUCTION

I. PRESENTATION DU TRAITE PAR PAUL B. FENTON

Le titre complet du traité d’Ibn ‘Arabi, dont nous présentons
pour la premicre fois la traduction en francais, est « Kitab insha’
ad-dawd’ir al-ihatiyya ‘ald muddhat al-insdn B-1-khaliq wa-lkhald’iq »,
« Le Livre de la Production des Cercles comprenant la correspondance de
UHomme au Créateur et aux autres créatures ». L'auteur lui donne
parfois aussi le titre abrégé suivant : « Inshd’ ad-dawd’ir wa-ljada-
wil », « La Production des Cercles et des Tableaux*.»

Si le texte arabe de ce traité fut un des premiers d’Ibn ‘Arabi
a avoir été édité en Occident, son théme abstrus et son style
concis ont découragé les traducteurs en langue européenne.
Considéré comme un des plus importants parmi les écrits
mineurs de I'auteur, ce traité expose d’une maniére explicite et
méthodique les éléments fondamentaux de sa métaphysique
complexe a I'aide de tableaux et de dessins, ce qui explique le
titre de I'ouvrage. Bien qu’il soit beaucoup moins étendu que sa
magna opera, ce traité, par son accessibilité, sert d’introduction a
certaines notions fondamentales de la pensée d’Ibn ‘Arabi.

Ibn ‘Arabfi le rédigea dans la deuxiéme période de savie, alors
qu’il parcourait I’Afrique du Nord avant son départ définitif
pour I'Orient. La référence qu’il fait a cet écrit dans les Futithdt
al-Makkiyya * permet de situer la date et le lieu de sa composition
avec précision. Voici ce qu’il dit :

1. Voir O. Yahya, Histoire et Classification de I'euvre d’Ibn ‘Arabi, Damas, 1964, t. 1,

p. 811, n° 289.

2. Sur ce magnum opus d’Ibn ‘Arabi, voir le volume paru aux Editions Sindbad :
Les Iluminations de la Mecque : textes choisis, Paris, 1988.
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«Mon ami sincére — que Dieu lui accorde longue vie — a pu
déja étudier les chapitres de nos livres ‘Angd’ mughrib et Insh@’
ad-Dawd’ir, consacrés a la cause de la genése de la création,
ouvrages que nous avons composés en partie dans son hono-
rable demeure, pendant la visite que nous lui avons faite en
598H/1201AD, alors que nous nous rendions au Pélerinage.
De plus, son serviteur, ‘Abd al-Jabbar — que Dieu exalte sa
valeur — lui copia ce que j’'en avais déja rédigé. Je partis pour
la Mecque - que Dieu accroisse sa noblesse — I’emportant avec
moi, la méme année, pour en achever la rédaction. Cepen-
dant, la composition des Futihdt m’empécha de le terminer,
lui et d’autres traités, a cause de I'Ordre divin qui nous inspira
de composer [les Futihdt] en raison du désir de certains
fréres et affiliés qui aspiraient a davantage de science et qui
espéraient bénéficier des bénédictions attachées a ce Temple
béni et noble de la Mecque*.»

Il convient de préciser que ce passage s’adresse a I'un des
maitres d’Ibn ‘Arabi, le shaykh ‘Abd al-‘Aziz al-Mahdawi, auquel
il vouait une grande admiration. Par ailleurs, il lui dédia, en
600/1202, le Rih al-Quds, une épitre a la mémoire de saints
qu’lbn ‘Arabi avait rencontrés en Andalousie, et qui furent ses
maitres®’. C’est pour ce méme personnage qu’il entreprit la com-
position de son ouvrage monumental AlFutihdt al-Makkiyya. Par
deux fois, il fréquenta le cercle des familiers d’Al-Mahdawi ; la
premiere fois et cela pendant prés d’'une année, en 590/1194, et
la seconde en 598/1201, quand il passa par Tunis pour se
rendre a la Mecque.

Le traité qui nous concerne est donc le dernier qu’lbn ‘Arabi
entreprit en Occident, juste avant son départ pour I'Orient en
1201, bien que sa rédaction fiit interrompue, comme nous
venons de le remarquer, pour n’étre achevée qu’aprés de nom-
breuses années, probablement en Orient.

Le fait que le Inshd’ ad-dawd’ir est, non seulement fréquem-
ment mentionné dans le premier livre des Futdihdt, mais aussi

3. Sur cet ouvrage, voir Yahya, op. cit,, t. I, p. 157, n°® 30.

4. alFutihat al-Makiyya, éd. Bulaq, le Caire, 1297 H, t. I, p. 126 ; &d. le Caire,
1829 H, t. I, p. 98;; éd. O. Yahya, le Caire, 1972, t. II, p. 119.

5. Traduction frangaise : Les Soufis d’Andalousie, Sindbad, Paris, 1979.
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dans les Tadbirdt °, souléve quelques problémes d’ordre chrono-
logique. En effet, ce dernier ouvrage fut composé au plus tard
en 590/1194, alors qu’lbn ‘Arabi était encore en Andalousie.
Cependant, s’il peut étre affirmé, comme le suggeére Claude
Addas dans sa biographie d’Ibn ‘Arabi’, que le grand maitre ne
composait pas toujours ses ouvrages en une seule fois, et que
quelquefois leur rédaction s’est étalée sur une période de plu-
sieurs années, nous pouvons prendre 'année 598/1201 comme
date de la composition de la partie centrale de ’ouvrage a
Tunis.

La difficulté du texte tient a son caractére initiatique. Ainsi
qu’il est précisé dans la préface, le Inshd’ fut d’abord destiné au
fidéle compagnon du Shaykh al-Akbar, ‘Abd Alldh Badr ad-Din
al-Habashi que les recueils biographiques passent sous silence,
bien qu’il ait été avec Ibn ‘Arabi, Mahdawi et le serviteur de
celui-ci, un des quatre Piliers universels (awtdd)®, comme 1'auteur
des Futiihdt le laisse entendre. Si nous ignorons la date et le lieu
exacts de la naissance d’al-Habashi, nous savons qu’il était un
affranchi d’origine éthiopienne. Il rencontra Ibn ‘Arabi pour la
premiere fois a Fés en 594/1198, et désormais son destin se
confond avec celui de son maitre qu’il ne quitte plus. En effet, il
accompagnait le Shaykh al-Akbar dans toutes ses pérégrinations
a travers I’Espagne, I'’Afrique du Nord et I’Orient, jusqu’a sa
mort survenue un quart de siécle plus tard a Malatya en 617 ou
618. Ibn ‘Arabi accompagne alors son fidéle compagnon i sa der-
ni¢re demeure. Il avait également composé pour lui en 595/1199
le Mawdqi’ an-Nujiim (« Le Couchant des Etoiles »)° ainsi que le
petit traité intitulé Hilyat al-Abddl (« La Parure des Abdal »)'° en
599/1203. Al-Habashi consigna |’enseignement oral d’Ibn ‘Arabi

6. Sur cet ouvrage, voir Yahya, op. cit., t. II, p. 476, n° 716.

7. Claude Addas, Ibn ‘Arabi ou la quéte du Soufre Rouge, Gallimard, Paris, 1989, p.
161.

8. Sur la notion d’awtdd, voir Michel Chodkiewicz, Le Sceau des Saints, Galli-
mard, Paris, 1986, p. 120.

9. O. Yahya, op. cit., t. II, p. 375, n° 443.

10. O. Yahya, op. cit., Hilyat al-Abddl, t. 1, p. 291, n° 237. Traduction frangaise de

Michel Vilsan, in Etudes Traditionnelles, Chacornac, Paris, 1951. Sur la
notion d’Abddl, voir Le Sceau des Saints, p. 115.
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dans son propre traité, le Kitdb al-inbih ‘ald tariq Alldh (« L'Eveil
a la Voie de Dieu »)*.

Ibn ‘Arabi disait de lui : « Quant & mon compagnon, il est
d’une clarté sans mélange, une pure lumiére, il est abyssin,
nommé ‘AbdAllah et telle une pleine lune (badr) sans éclipse. Il
reconnait le droit de chacun et le lui rend. Il assigne a chacun
son droit sans aller outre. Il a été purifié lors de la fusion (sabk)
comme de I'or pur. Sa parole est vraie et sa promesse véridique'?.»

Le traité De la Production des Cercles a fait 'objet d’une édition
critique par H. Nyberg sur la base de six manuscrits dans un
recueil comprenant trois traités mineurs d’Ibn ‘Arabi : le Inshd’
ad-Dawa’ir; la ‘Uqlat al-Mustawfiz et les Tadbirdt al-lldhiyya. Ce tra-
vail, qui a été la thése de doctorat de Nyberg, fut aussi une des
premiéres études, en Occident, consacrée a la doctrine d’Ibn
‘Arabi”. La longue introduction de cette édition comporte une
breve analyse de chaque traité (Inshd’, pp. 10-14). Celle-ci est sui-
vie d’'un aperc¢u détaillé de la théosophie d’Ibn ‘Arabi (pp. 29-
161) et d'un commentaire philologique du texte arabe (Inshd’,
pp- 162-172). Malgré le commentaire important de Nyberg, il
n’est pas inutile de présenter les thémes principaux développés
par le Maitre.

L’ensemble du traité qui occupe trente-quatre pages dans I’édi-
tion originale, consiste en un préambule et deux chapitres (fagl).
Le deuxi¢me chapitre est subdivisé en quatre sections (bdb) dont

44444

‘AbdAlldh Badr al-Habashi», Annales Islamologiques, XV, 1979, pp. 97-164. Voir
aussi, sur ce personnage, Futithdt, t. I, pp. 198, 221; Mawdqi’ an-Nujim, Le
Caire, 1907, p. 6; Turjiimdn al-Ashwéq, traduction francaise de 'intégralité des
poésies et des commentaires par Maurice Gloton, Albin Michel, Paris 1996,p.
51 (texte arabe, Beyrouth, 1966, p. 9) et Les Soufis d’Andalousie, p. 179.

12. Futithdt, €d. 1293 H, t. 1, p. 12; éd. 1329 H, t. I, p. 10 ; éd. Yahya, t. I, p. 72.

13. H. S. Nyberg, Kleinere Schrifien des Ibn AL’Arabi, nach Handschriften in
Upsala und Berlin zum ersten Mal herausgegeben und mit Einleitung und
Kommentar verschen, Leiden, 1919, texte arabe, pp. 1-38. C’est le texte
arabe de cette édition qui est reproduit ici. Le lecteur pourra, s'il le sou-
haite, se reporter aux variantes publiées par Nyberg en note, et qu’il ne
nous a pas semblé utile de reprendre ici. On consultera également avec pro-
fit 'étude de M. Takeshita, « An Analysis of Ibn ‘Arabi’s Inshd’ al-Dawd’ir,
with particular reference to the Doctrine on the “Third Entity™», Journal of
Near Eastern Studies, XL1 (1982), pp. 243-260.
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chacune comporte un tableau. Pour mieux faire ressortir les arti-
culations du texte, nous avons pris I'initiative de les introduire
avec des titres significatifs que nous énumérons ci-apres :

Introduction

Noblesse de ’'Homme dans sa constitution parfaite.

CHAPITRE PREMIER

Intention du traité : représentation de la fonction divine de

I’'Homme.

Que faut-il entendre par existence et non-existence, en soi et

dans les réalités adventices ?

Des différentes modalités de I’existence et de la connaissance.

Les quatre catégories d’inexistants.

Les trois catégories de connaissance.

Rapports des catégories de la connaissance a leur objet.

Les trois modalités de I’existence.

Du Substrat universel. '

CHAPITRE DEUXIEME

Des catégories d’existants.

L’Homme totalisateur des catégories d’existants.

Diagramme n° 1 : de la transcendance et de I'immanence.
Diagramme n° 2 : de la Matiére primordiale

Tableau n° 3 : du Degré de la Présence divine ou des Noms
divins.

Cause de la Genése du Monde et de son développement et
diagramme n° 4 correspondant

Les Gardiens des Noms divins prototypiques.

II. ANALYSE DU TRAITE PAR MAURICE GLOTON

e traité comporte un théme central, celui de 'Homme parfait
'nsdn Kdmil), dont la Forme est faite selon la Forme divine
xprimée par la Création universelle qui inclut, en consé-
uence, ’ensemble des possibilités de Dieu actualisées dans tous
s degrés de celle-ci. L’Homme, ainsi considéré, peut accéder a
. connaissance divine et il existe alors une correspondance
atre les deux types de connaissance : celle de Dieu et celle de
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I’Homme parfait représenté par le Prophéte Muhammad.
L’Homme est alors comme un miroir poli qui recoit la Forme
divine qu’il réfléchit intégralement ainsi que le Maitre I’expose
au début de son célébre ouvrage Les Chatons de Sagesse, au cha-
pitre consacré a Adam'. C’est pour dégager tous les principes et
toutes les conséquences impliqués dans ce théme central qu’lbn
‘Arabi aborde ici certains des aspects cardinaux de son ceuvre.
Cette Relation qui établit une certaine correspondance entre
la Forme de Dieu et celle de THomme — selon la nouvelle pro-
phétique qui exprime que « Dieu créa Adam selon Sa Forme » —
est I'Isthme (barzakh) par excellence qui implique toutes les
autres réalités du méme ordre, mais qui peut se résumer i une
seule, longuement analysée dans ce traité : « la Troisi¢me Chose »
(al-shay’ al-thalith), que nous avons rendue dans notre traduction
par « la troisieme modalité d’existence » qui se trouve dans la
Structure universelle divine et qui, selon les notions utilisées par
le Shaykh al-Akbar, n’est ni manifestée, ni non manifestée, est
tout a la fois éternelle et adventice. Cette Troisiéme modalité
d’étre, ou Réalité intermédiaire, établit la relation et la corres
pondance qui se maintiennent entre Allih dans Sa Fonction
divine et 'Homme universel (al-Insdn al-Kdmil), selon le point
de vue que l'auteur veut faire ressortir dans le contexte de son
ceuvre immense ; elle sera présentée sous diverses appellations
dont les principales sont : les Noms divins (al-Asmd’ al-lldhiyya),
les Essences ou Déterminations essentielles ou encore les Réali-
tés immuables (al-A ydn al-Thédbita), la Nuée (al-‘Ama’), le Respir
du Tout-Irradiant d’Amour (Nafas al-Rahmdn), le Réel par lequel
le Créé existe (al-Haqq al-makhliq bi-Fi), la Nature (al-Tabi‘a), la
Matiére ou Substance primordiale (Mddda dld), la Hylé (al-
Hayild), la Réalité des réalités (Hagqigat al-haga’iq), la Réalité
muhammadienne, le Genre des genres (fins al-ajnds), et bien
d’autres dénominations. Méme si certaines expressions utilisées
par le Shaykh al-Akbar pour exposer les thémes fondamentaux
contenus dans ce traité ainsi que, d’'une maniére générale, le
vocabulaire technique employé dans ses différents écrits, ont
déja été usités par certains philosophes métaphysiciens comme

14. Fugiie al-Hikam, édité par Abii al-‘Ala ‘Afifi, Le Caire, 1365/1946, pp. 48 sq.
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Aristote, Platon ou Plotin, ou encore par les premiers théolo-
giens ou mystiques musulmans, ils ne relévent pas chez lui d’'un
simple emprunt. Dans son ceuvre inspirée, toujours orthodoxe,
jamais conventionnelle, et dans la perspective doctrinale isla-
mique et universelle qu’il développe, ils doivent plutét étre
considérés comme exprimant la Réalité de Dieu en Soi qui se
manifeste dans Son (Fuvre, Réalité a laquelle se référent les
hommes de science et de connaissance véritables, quels que
soient les époques et le lieu ot Dieu les a disposés pour étres les
interprétes authentiques de Sa Sagesse parfaite et de Sa Révéla-
tion permanente.

Pour aborder ces thémes essentiels, Ibn ‘Arabi expose ce
qu’est I’Existence (wujiid), la Non-Existence (‘Adam), la Con-
naissance (‘ilm ou ma‘ifa). Il nous parait indispensable, pour
mieux situer ces notions développées dans le corps du traité, de
les définir en citant quelques passages caractéristiques de
I’ceuvre du Maitre pris dans quelques-uns de ses autres €crits.

Dans cette introduction, nous analyserons certains de ces
thémes et la maniére dont ils s’insérent dans la perspective méta-
physique et cosmique du Maitre. Notre plan sera le suivant :

~ Que faut-il entendre par les termes wujiid et ‘adam et les
diverses maniéres de les comprendre et de les traduire en fonc-
tion des différentes positions doctrinales dominantes, tant dans
la pensée islamique que dans le domaine culturel occidental ou
elles ont été étudiées, dans le monde grec et au début de la
période des traductions de certaines ceuvres d’origine platoni-
cienne, aristotélicienne et néo-platonicienne?

— Des différents aspects que comporte I’Absolu en fonction de
Sa différenciation en mode non manifesté et manifesté.

- La place de 'Homme et la connaissance qu’il a de Dieu et
de I'Univers.

Les différents thémes abordés par Ibn ‘Arabi dans ce traité,
comme dans ’ensemble de son ceuvre, ne cessent de s’encheveé-
trer, car le Maitre n’est jamais systématique dans ses exposés.
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Une des principales difficultés rencontrées dans ce traité et dans
ses autres ceuvres est de dégager des définitions ou des exposés
selon les méthodes habituelles des auteurs orientaux ou occi-
dentaux pour aborder ces sujets. Les grands commentateurs
directs du Maitre ou certains présentateurs modernes ont tenté
des exposés systématiques ; bien que ces derniers soient néces-
saires pour mieux comprendre ’ensemble de son ceuvre, il faut
reconnaitre que c’est au détriment des développements subtils
et des thémes toujours innombrables qu’il développe. L’analyse
que nous allons faire ici de ce court traité n’échappera pas i ce
défaut, bien que nous nous efforcerons de le commenter en
nous référant le plus souvent possible 4 certains de ses ouvrages.
C’est aussi la raison pour laquelle quelques développements que
le Shaykh al-Akbar fait dans le cours de ce texte, et qui semblent
¢tre des digressions, ne seront pas commentés dans cette intro-
duction qui se veut la plus compléte possible mais qui n’épuisera
pas, et de loin, le contenu des thémes qu'il aborde.

) EXISTENCE ET NON-EXISTENCE,
ETRE ET NON-ETRE =WUJUD ET ‘ADAM - ESSENCE = DHAT.

Une des particularités de la langue arabe est I’absence du verbe
«&tre» sous toutes ses modalités d’expression. Bien avant la
venue de I'Islam, les notions d’étre, de néant, d’existence,
d’inexistence, d’essence, qui firent I’objet d’exposés nombreux,
posérent des problémes doctrinaux difficiles a résoudre et recu-
rent des réponses différentes. La structure linguistique des
langues indo-européennes permettait et permet encore de poser
le probléme de I’étre, de I'existence et de I’essence en utilisant
différents aspects du verbe étre.

Ainsi, notre verbe « étre », qui provient directement du verbe
latin «esse » aurait pour origine la racine indo-européenne «es»
avec sa signification premiére de « se trouver » et qui ne compor-
tait pas, dans le bas latin, de participe présent, contrairement a
ses composés. Ce verbe ne s’employait pas alors comme copule
pour lier le sujet 4 son prédicat. Le participe présent « essens » qui

INTRODUCTION XV

donna, en francais le mot « essence », fut probablement créé
par Cicéron et prit plus tard la forme « ens ». En grec, le verbe
gipl, dont est dérivé odoia, a été traduit en frangais, soit par
«essence », soit par « substance »”. Ce vocable « étre» recoit
deux significations principales : d’abord celle d’€tre un verbe, le
fait qu’une chose soit, 'acte d’étre, I’étant ; ensuite celle d’étre
un simple nom pour désigner un étre, une chose qui est, par
exemple, un homme, une fleur, etc. Trés vite en francais, les deux
significations finirent par se confondre au profit du seul nom sub-
stantif, de sorte qu’il fallut trouver un autre terme pour exprimer
I’acte d’étre. On eut recours alors au verbe « exister » qui pré-
sente pourtant I'inconvénient de signifier, par son étymologie : ex-
sistere, paraitre, se trouver, se présenter. I:e terme « existence » qui
en résulta fut vite analysé, au Moyen Age, comme « 'acte par
lequel un sujet accéde a I'étre en vertu de son origine»'. Le verbe
«exister » fut donc valorisé dans notre langue au détriment du
verbe «étre» ; il prit ainsi la signification qui aurait dd revenir a
ce dernier, et en vint a signifier «’acte d’étre » en oubliant son
sens étymologique initial.

Si maintenant nous nous référons au terme «essence », sou-
vent employé dans notre traduction, nous trouvons qu’il pro-
vient du participe présent latin « essens » du méme verbe « étre »,
qui a donné, dans cette langue, « essentia», mot ressenti par les
auteurs classiques latins, tel Sénéque, comme un néologisme
pour rendre le terme grec «oboia = ousia », c’est-a-dire ‘I’étance’,
comme on a le vocable «existence ». Ce terme signifie I’étre en
tant que «réel» et désigne chez Platon, l'idée, la réalité en soi, le
réel, et chez Aristote «la substance» C’est cette derniére expres-
sion qui fut utilisée par les traducteurs latins d’Aristote pour
rendre le terme oboia, qui, dans cette perspective, est ce par
quoi les accidents subsistent, ou ce qui confére ’existence aux
accidents, ou encore ce qui est présent dans un sujet. C’est ainsi
qu’lbn ‘Arabi, dans le traité qui nous occupe, considérera le sub-

15. Pour ’ensemble de ces étymologies et des dérivés qu’elles comportent, voir
J- Picoche, Dictionnaire étymologique du francais, Ed. Robert, Paris, 1979.

16. L’ouvrage irremplacable d’Etienne Gilson, L’Etre et UEssence, Librairie philo-
sophique J. Vrin, Paris, 1981, nous a servi @ poser ces notions fondamentales
pour analyser les mémes termes utilisés dans notre traduction.
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strat de toute chose qui regoit tous les accidents possibles : quali-
tés, couleurs, dimensions, etc., qui n’ont pas d’autre existence
actuelle que celle de cette substance et qui ne se maintiennent
pas par eux-mémes. Pour Aristote, la réalité (ousia) est « au sens
véritable, premier et rigoureux de ce terme, ce qui n’est ni prédi-
cable d’un sujet [les accidents], ni présent dans un sujet, par
exemple, un homme individuel ou un cheval parmi son espécel’s.
« L’objection fondamentale d’Aristote au platonisme [et 4 la théo-
rie des idées dont on trouve une équivalence chez Ibn ‘Arabi dans
la perspective des Noms divins (alAsma’ al-husnd)l, est Pindiffé-
rence radicale de 1’ousia platonicienne au monde des choses
concrétes actuellement existantes dans lequel nous vivons'®, »

Si, comme nous venons de le préciser, la langue arabe ne pos-
sede pas de verbe « &tre », elle utilise plusieurs verbes appelés
«werbes d’existence» dont le plus répandu est « kdgna» qui com-
porte les significations sémantiques suivantes : avoir lieu, adve-
nir, exister, se trouver dans telle ou telle circonstance. Pour le
traduire d’une maniére plus technique, et pour le différencier,
en fonction de notre exposé, de la traduction du vocable « wujid»
par «existence » ou « &tre », ainsi que nous allons le voir ci-des-
sous, nous pouvons le rendre par «advenir» ou «arriver a I’exis-
tence», comme dans le verset suivant ol il se trouve : «Lg Parole
que Nous adressons @ une chose (shay’), lorsque Nous la voulons, est
seulement de lui dire : “Viens d Uexistence ! ", et alors elle advient »
(Coran 16 : 40). Cette traduction non conventionnelle permet
de rendre les implications métaphysiques et cosmogoniques
multiples que cette formule coranique comporte en rapport
avec la « chose» qui est en soi avant que Dieu lui intime I'ordre
d’advenir ou encore d’actualiser ses prédispositions latentes.

WUJUD ET ‘ADAM

Maintenant que nous avons posé succinctement les significa-
tions principales des termes « étre », «existence » et « essence», il
nous reste a préciser ce qu’il faut entendre par «wujid» et
«‘adam». Ces termes furent utilisés sous cette forme ou d’autres

17. E. Gilson, op. cit., p. 52. 18. E. Gilson, op. dit., p. 54.
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formes dérivées, dés I’époque du Calife al-Ma’min (167-
218/783-833) par les premiers traducteurs, en langue arabe, de
textes grecs provenant des philosophes tels qu’Aristote, Platon
ou Plotin. N

Précisons tout d’abord qu’en arabe littéraire et d’une mam’ere
générale en langues sémitiques, il n’existe pas de préfixes néga-
tifs, a la différence des langues indo-européennes, pour expri-
mer des notions contraires ou des opposés radicaux. Par
exemple : fidele (mu’min) et infidele (kdfir). Si dans 16 vocabu-
laire religieux de I'Islam, ces deux termes ont recu Atres souYfent
des significations radicalement opposées, il n’empéche qu’éty-
mologiquement parlant, 'un et I'autre de ces ter.mc?s connotc.znt
des sens positifs qui ne sont pas contraires. A1n§1 le premlf:r
signifie «étre confiant, étre en sécurité» et le deuxiéme «enf<3u1r,
enfoncer, comme le laboureur enfouit la graine pour qu’elle
puisse germer». Cette derniére racine a donneé, en.tre autres
sens, au participe actif «kdfir» le nom du paysan qui plants la
semence. Dans cette perspective, les deux expressions «wujid »
et « ‘adam» ne sont pas nécessairement des contraires.

SIGNIFICATIONS DU TERME WUJUD. QUE FAUTHL ENTENDRE PAR
L"UNICITE DE L'EXISTENCE (WAHDAT AL-WUJUD)?

Le terme Wujid provient de la racine verbale WJD qui signifie
principalement : trouver, rencontrer ce que. I'on ch(?rche,
retrouver ce qu’on avait perdu ; sentir, percevoir, ressenur,un.e
émotion, étre attiré vers quelque chose de motivant pour | a.sm-
miler. Nous constatons que, outre le sens premier de la racine
indo—européenne du verbe « étre » en francais : « se trouver »,
ainsi que nous I'avons vu plus haut, la racine verbale’ ijD com-
porte une signification supplémentaire, celle d emotlon.,
d’attraction, d’une grande importance doctrinale dont se servi-
ront les maitres du Soufisme et Ibn ‘Arabi en particulier d2.1ns
certains aspects de son ceuvre. Citons ce passage significatif :
«Certes, le Wujid, chez les Initiés, est le fait de prenc.lre la
conscience attractive du Réel (wijddn al- Haqq ou de Dieu le
Réel) pendant I'extase (wajd). Ces initiés disent que si tu n’es
Pas pris par 'extase et si, pendant cet état, tu ne contemples pas
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I'Etre-Réel, tu n’es pas en extase, car le fait de Le contempler
consiste en ce qu’ll te fasse disparaitre a la contemplation que tu
as de toi-méme et a la contemplation que tu as de ceux qui sont
présents. Tu n’es donc pas en extase si tu ne possédes pas la
conscience (wujid) de I’Etre-Réel pendant cet état. Et sache
bien que le fait de prendre conscience par attraction de Dieu
pendant I'extase (wujid al-Haqq fi-l-wajd) est connu. Assurément,
I’extase implique une coincidence d’affinité (mucddafa) sans
qu’on se rende compte de ce que celle-ci produit..."”%»

Dans ce passage, Ibn ‘Arabi utilise trois mots dérivés de cette
racine : Wijddn, wajd et wujid avec les sens principaux qu’elle
comporte et que nous venons de mentionner. Il est a noter que
le Maitre, nourri du Coran et de la Révélation exprimée en
arabe le plus pur, ne perd jamais de vue le sens premier des
racines de cette langue sacrée. Quand il emploie le terme
«wujitd», il lui donne les significations synthétiques que la racine
WJD comporte et auxquelles viendront s’ajouter celles que cette
expression a prises dans la Philosophie, la Théologie et la Mys-
tique : existence, étre, étre en acte, réalité, actualisation, réalisa-
tion, effectivité, etc. Bien que comportant ’ensemble de ces
significations, le terme «wujid» qui est un nom d’action et aussi
un simple substantif, a pris dans la perspective métaphysique du
Maitre, celle d’Essence divine, d’Absolu, d’'Inconditionné, et a
dépassé ainsi le simple degré de 1'Etre pur et de I'Existence uni-
verselle s’appliquant i la Manifestation des Possibilités divines
qui ne se maintiennent pas par elles-mémes mais par Dieu seul,
ce terme existence étant pris ici dans son sens premier étymolo-
gique de «se maintenir ou de se trouver par autre que soi et
n’ayant pas son origine en soi ».

Dans le vocabulaire technique d’Ibn ‘Arabi et de son Ecole, le
terme «wujild » comporte des significations polysémiques allant
de I'Essence divine inqualifiée, inconditionnée, absolue et infi-
nie, a la qualification de I'Etre pur en soi et dans son Acte per-
manent ainsi qu’a ’Existence universelle et a I’existence des réa-
lités particuliéres dans les différents ordres hiérarchisés de la
Manifestation. Dans le courant de I’ouvrage, il traitera du
«wujid » dans ces différentes perspectives.

19. Futihat, © 11, p. 538 (2° éd. Le Caire, 1293H).
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Le terme «wujiid», en tant que tel, ne se rencontre pas dans le
Coran ; par contre la racine WJD dont il est issu s’y trouve de
nombreuses fois, et en particulier dans une séquence qu’lbn
‘Arabi commentera plusieurs fois dans son ceuvre. «Les actions
des enfouisseurs de la foi ressemblent au mirage dans une vaste étendue
plane. Celui qui est altéré estime qu’il s’agit de Ueau, mais quand il y
parvient, I. NE TROUVE (lam yajid) aucune chose alors quiL TROUVE
ALLAH (wajada-LIah) en lui-méme [ou auprés de lui] qui lui arrétera
son compte. Allah est tres prompt dans la reddition des comptes »
(Coran 24 : 39). Voici comment le Maitre commente ce verset® :
«L’assoiffé a I'impression que le mirage est de '’eau devant la
nécessité qu’il a d’étancher sa soif sans laquelle il ne songerait
pas a I’eau qui fait I'objet de son besoin et de sa sauvegarde. Car
I’eau est le mobile de sa recherche et de son amour en raison du
secret de la vie qui y est contenu. Mais lorsqu’il parvient la ou il
croyait savourer l'eau, il ne trouve (wajada) rien sauf Diew en lui
méme au lieu de I’Eau. Le dessein de ’assoiffé était I’eau sensible
alors que celui de Dieu visait a le conduire a Lui par ce moyen
illusoire sans qu’il s’en rende compte. »

« C’est ainsi que Dieu — exalté soit-Il — use de dissimulation
(makr) avec Son serviteur sans qu’il en ait conscience. De fagcon
semblable, Dieu prend soin du serviteur qui trouve son salut par
Lui, retourne a Lui et s’appuie sur Lui qui le détache des causes
occasionnelles (asbdb) au moment méme ou Il les manifeste a lui
sans qu’il le sache. C’est alors qu’il frouve Dieu en lui-méme
(wujird Alléh ‘inda-hu) au moment méme ou il fut privé de I'eau
qu’il estimait étre dans ce mirage. Il revient donc a Dieu aprés
s’étre détaché de ces causes secondes et aprés que les portes
[des réalités illusoires] se furent refermées sans qu'’il ait pu obte-
nir I'objet de sa demande. En conséquence, il retourne a Dieu
dans la Main Duquel se trouve la Royauté supréme de toute chose (cf.
Coran 36 : 83). Tel est bien le but recherché par Dieu gréce a ce
subterfuge, et telle est aussi la maniére dont Il agit avec ceux qui
L’aiment, en les ramenant vers Lui de gré ou de force. De la

20. Futithdt, chapitre 178. Traduction francaise par Maurice Gloton sous le titre
Traité de I'’Amour, Albin Michel, Paris, 1986 et 1992, pp 138 sq. Voir aussi
L'Interpréte des Désirs, traduction et commentaires par Maurice Gloton, Albin
Michel, Paris 1996, pp. 182-183, et pp. 329-330.
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méme fagon, ils estiment que leurs esprits se soumettent aux
obligations que Dieu leur a imposées et qu’ils ceuvrent
consciemment sur Son Ordre par pur amour pour Lui et par
intense désir d’obtenir Sa Satisfaction afin qu’Il les voie se com-
porter conformément a ’ordre donné. »

« Quand le voile se souléve devant eux et que leur vue inté-
rieure devient pénétrante, ils se trouvent comme le mirage qui
apparaissait sous I'aspect de I’eau et ne voient plus personne
pour accomplir les Droits de Dieu que le seul Créateur des actes
qui est Dieu Lui-méme — exalté soit-Il. Ils ressentent donc que
Dieu est cette Essence qu’ils avaient imaginée [illusoirement]
étre leur propre essence qui se détache de ce mirage. Seul alors
I'Etre vrai subsiste contemplé par Sa propre Essence (‘ayn).
D’une manicre analogue, [I'illusion] de I’eau dans ce mirage
cesse d’exister et celui-ci est contemplé dans ce qu’il est en soi
sans étre de I'eau. En conclusion, I’esprit aussi est bien une réa-
lité en soi mais sans en étre une effectivement. »

Cette séquence originale veut montrer que le Wujid d’Allah
est seul réel et que les &tres trouvés dans I'existence (mawjidat)
ne font que participer au Sien. Alldh étant Wujid pur dans Son
Essence inconditionnée et infinie, les choses sont, elles aussi,
wujild, et identique au Sien, mais leur participation au Sien
s’effectue en mode innombrable ; elles n’ont que le Wujid
d’Allah et sont inexistantes en soi mais existantes par Lui. Le
Wuyjiid d’Allah actualise donc, en les propageant, toutes les possi-
bilités de la Manifestation universelle. Il est Celui qui est trouvé
comme existant, ou comme wujid (Mawjid). C est pourquoi, le
participe passif «mawjiid» appliqué a Dieu prend le sens de
«Celui qui est trouvé comme Existant» et qui, par conséquent,
existe ou se trouve d’'une maniére absolue et se trouve dans Sa
propre Création. Dans le passage suivant®, le Maitre applique ce
méme participe passif aux créatures : «... Nous soutenons que les
étres trouvés dans I'existence (mawjiidat), dans leurs différencia-
tions, sont la manifestation de Dieu-le-Réel dans les lieux
d’apparition des réalités concrétes possibles (fi mazhdhir a‘ydn al-
mumkindt) selon le statut des prédispositions (isti‘'dddat) que ces
possibilités comportent. Ainsi les qualités sont différentes selon

21. Futihdt, . 10, p. 160.
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la réalité extérieure (zhdhir) car ces réalités concrétes dans les-
quelles Il se manifeste sont différentes et, pour cette raison, les
étres trouvés comme existants se distinguent entre eux. Les pré-
dispositions des réalités concrétes se multiplient a cause de la
multiplicité de celles-ci et de leur distinction méme. Il n’y a
donc dans I'existence qu’Allah et les propriétés des réalités par-
ticuliéres, et dans la Non-existence ( ‘adam) [relative] que les
essences particuliéres (a‘ydn) des possibles disposées a étre qua-
lifiées par I’Existence...» i

Un des disciples de I’Ecole Akbarienne précise a ce sujet™
«Sache que la différence entre ‘wujid’ et ‘mawjid’, selon nous,
repose sur une chose précise et nécessaire, a savoir que les réali-
tés trouvées existantes (mawjiddat) sont nombreuses et diffé-
rentes, alors que I'Existence ou I'Etre ou le Réel (wujid) est un
qui ne comporte pas de nombre et est en soi indifférencié, Réa-
lité unique qui n’est susceptible d’aucune partition et que le
nombre des existenciés ne multiplie pas. L’Existence est Fonde-
ment (ac¢l) et les étres existenciés lui sont subordonnés, sont
issus d’Elle, se maintiennent par Elle qui exerce Son autorité
immuable sur eux comme Elle I’entend sans étre exposée a
I'altération et au changement. La réalité existenciée, dans sa
signification, doit posséder 'Existence et n’est pas I’Existence
méme. Nous soutenons 1’Unicité de I'Existence (wahdat al-
Wujid) mais pas I'unicité de I'étre existencié car celui-ci n’est
pas unique mais bien multiple... »

Au chapitre premier, que nous avons intitulé « Que fautil
entendre par Existence et Non-Existence ?», le Shaykh al-Akbar
précise le point important suivant au sujet de la Réalité du Wujid
et du ‘Adam : « Sache que I’Existence et la Non-existence ne sont
pas surajoutées a l'existant (mawjid ou a I'étre trouvé comme
existant), mais sont I'existant et le non-existant eux-mémes. La
faculté estimative prétend s’imaginer cependant que I'Existence
et la Non-Existence sont deux attributs qui se rapportent a I’exis-
tant et au non-existant, telle une demeure dans laquelle I’existant
et le non-existant entreraient.» Plus loin, dans le traité, il dira

22. ‘Abd al-Ghani al-Nabulusi (ob. 1143H/1731), Al Wujiid alhagq, édition cri-
tique du texte arabe et présentation par Bakri Aladdin, Institut Francais
d’Etudes Arabes de Damas, Damas, 1995, p. 19.
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que «I’Existence n’est pas une caractéristique ou attribut (¢ifa)
de l'existant». Il y a, dans ces deux affirmations, une référence
implicite a la position doctrinale exprimée, bien avant Ibn
‘Arabf, par Avicenne quand ce dernier affirmait que I'existence
(wujid) est un attribut ou un accident de la substance ou de la
quiddité, bien qu’il précisait lui-méme qu’il ne s’agissait pas d’'un
accident ordinaire, comme dans cette proposition : « la table est
belle » dans laquelle le qualificatif « belle » est prédiqué du sujet
« table », alors que dans cette autre proposition : « ’homme est
existant », le terme « existant » est considéré logiquement
comme un accident. Etienne Gilson a fait une analyse fort perti-
nente de cette position d’Avicenne, réfutée par Averroés et les
théologiens scolastiques chrétiens? et, semble-t-l, ici, par Ibn
‘Arabi. Toshihiko Izutsu, développe cette perspective en ces
termes : « Mais le probléme est né précisément parce que 1 “exis-
tence”, qui en réalité n’est pas un accident, est grammaticale-
ment et logiquement traitée comme un accident et est faite pour
fonctionner comme un prédicat. Ainsi nous disons : “la fleur est
existante”, de la méme facon que nous disons : “la fleur est
blanche”, comme si ces deux propositions se trouvaient sémanti-
quement sur le méme plan. [...]. Dans les propositions d’exis-
tence du type : “la fleur est existante”, il y a une opposition mani-
feste entre la forme grammaticale et la réalité extérieure.
Grammaticalement ou logiquement, “la fleur” est le sujet, et
comime tel, il renvoie 4 une substance qui existe d’elle-méme,
tandis que le prédicat “existe” dénote une qualité qui qualifie et
détermine la substance dans un certain sens. Alors que pour les
philosophes de la wakdat alwujid, la fleur en réalité n’est pas le
sujet, le sujet réel et final est “I’existence”, tandis que la fleur ou
tout autre objet ne sont que des qualités ou des attributs qui
déterminent de facon variable le Sujet ultime, éternel, qu’est
“I’existence”. Grammaticalement, “fleur”, par exemple, est un
nom substantif, mais métaphysiquement, c’est un adjectif. Tous
les soi-disant objets sont des adjectifs ou sont adjectifs en nature ;
ils modifient et qualifient la seule réalité appelée “existence”.*»

23. E. Gilson, op. at., pp. 67 sqet 124 sq.

24. Toshihiko Izutsu, Unicité de I'Existence et Création perpétuelle en Mystique Isla-
mique, Les Deux Océans, Paris, 1980, Pp. 53-56.
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Dans la perspective de I'Unicité du Wujild, l’E?dstence (wujﬁd.)
est une et unique et les existants sans nombre viennent la (}uz}ll:
fier et la déterminer sans qu’Elle en soit affectée dan§ Sa R/eahte
transcendante. Ne fautdil pas, comme dans I'image inversée de
I’objet vue dans le miroir, comprendre que les «choses dz}ns léur
réalité immuable » sont dans le Wujid de Dieu dans une situation
inverse a celle de leur réalité concréte dans la manifestatl?n de
I’Existence universelle ; elles se tiennent non manifestées et
cachées dans I’Essence divine mais dans la réalité extérieure, appa-
rentes et multiples, elles occultent cette méme Essence tout en
manifestant leurs possibilités qui demeuraient virtuellies en Elle,.

Telle est la perspective doctrinale de ce que les dlsc1ple§ d Ib.n
‘Arabi ont appelé la «Wahdat al-Wujid», qu’on peut tfadulre dif-
féremment, compte tenu du sens que 'on a donne‘au terfn/e
«wahda» dont la signification premiére est : solitude, s‘mgularlte,
isolement, unicité, le caractére de ce qui est unique , paf
exemple : «la Solitude du Wujid» quand Allﬁ'h est envisage
comme I’Essence non qualifiée et absolue, ou l?ler.l par «1’ Ur.u—
cité du Wuyjid» quand Il est considéré comme Prchpe del Efns—
tence universelle. C’est dans cette derniére acception que 'on
peut comprendre I’expression que le Maitre utilise dans Ase‘s

Oraisons métaphysiques® : «... Je Te demande, par le Secret grace
auquel Tu as réuni les deux contraires, de rassembler r'n.a’dlsperf
sion dans une synthése qui me fasse contempler ‘l’ Unfcne de Ton .
Existence (wahdat Wujiidi-Ka) », bien que I'on puisse également
traduire cette formule par « la Solitude de Ton wujid ». o
Ibn ‘Arabi précisera que « dans le Wujid, il n’y a qu Allah -
exalté soit-Il — Ses Noms et Ses actes. 11 est le Premier par Sop
Nom ‘I’Extérieur’ et le Dernier par son Nom ‘I'Intérieur’. Aussi,
le Wujid est entierement Réel (hagq). Aucune} chosiz p’est fionc
en Lui (dans le Wujid) de la nature de l’Ir‘reel (bat.z{) pulsquiz
I'on comprend que ce terme d’irréel s’apphque- en'uererflent a
la Non-Existence (‘adam)...”® ». « L'Irréel est privation ( admiz)
sans existence (wujid), [pourtant] la forme (¢ira) eft trouvée
comme existante (mawjid) et [par la méme] réelle. Qu est donc
la réalité propre de U'lrréel (‘ayn al-batil) qui se man1fe§te alors

25. Kitéh Awrdd al-usbii’, Oraison du vendredi soir, Istanbul, 1299 H.
26. Futihat, t. III, p. 68.
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que la forme seule est réelle ?...»¥. Ainsi, il n’y a qu’une seule
Réalité dont provient I'Existence universelle et les réalités trou-
vées dans I'Existence (mawjidat), a n’importe quel degré, sont
non existantes par ellesmémes et possédent une existence rela-
tive empruntée. L’Existence que Dieu impartit aux «choses»
reste toujours la méme, unique, identique a elle-méme quelles
que soient ses manifestations qui semblent illusoirement la mul-
tiplier : il s’agit toujours de I’Existence de Dieu et ce sont les réa-
lités particuliéres seules qui paraissent la diversifier sous des
aspects innombrables, chacune selon ses prédispositions princi-
pielles (isti‘ddddt). Une fois que Dieu a posé ces réalités dans
I’Existence universelle, elles développent d’elles-mémes leurs
prédispositions.

Ibn ‘Arabi et les théologiens scolastiques, utilisent souvent le
participe passif «mawjid » en I'appliquant a Allah, par exemple,
dans le passage suivant : « Allah est Mauwjiid [est trouvé dans
IExistence universelle comme Existant] et nous, nous somimes
des mawyiiddt [c’est-d-dire des étres existenciés]. Si ce n’avait été
notre connaissance (ma ‘rifa) par notre wujid [ou existence],
nous n’aurions pas connu la signification du Wujid, de sorte
que nous n’aurions pu affirmer que le Dieu-Producteur (Bari)
est Mawjid. Ainsi, quand Il créa en nous I’Attribut de la Science
(‘4m), nous avons reconnu qu’ll possédait la Science et qu’ll
était Savant, et pareillement pour I’Attribut de la Vie et notre
vie, pour I'ouie et la vue, pour la Parole par notre propre parole
et non par notre voix et les lettres que nous proférons, pour la
Puissance, la Volonté et pour tous les autres Noms (divins) tels
que la Suffisance, la Noblesse et la Générosité, I'Indulgence et la
Miséricorde, toutes ces qualités étant existenciées en nous.
Quand Il se décrit Lui-méme pour nous par ces Noms, nous les
intelligeons pour autant qu’ll les a existenciés en nous. En
dehors de ce mode de connaissance, nous Le connaissons par
voie de négation®, »

A un autre endroit de son ceuvre®, Ibn ‘Arabi applique encore

27. Futithat, t. 111, p. 97.

28. «Kitab Tadbirdt al-llihiyya fi iglih al-Mamiakat alinsdniyya », in Kleinere Schrif-
len des Ibn al’Arabi, cit., p. 208.

29. Futahay, t. 1, p. 406.
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ce méme participe passif a Allah : « Il est Celui qui est trouvé
comme |'Existant (Mawjiid) de toutes les choses ou mieux, Il est
leur Existence (Wujiid ou leur Réalité inconditionnée). ef elles
acquierent I’Existence par Lui. L’Existence n’e.st pas différente
de Dieu le Réel et ne Lui est pas extérieure, Existence qujIl leur
aurait impartie, car cela est absurde. Bien plu.s, I1 est I’Existence
et par Lui les réalités concrétes (a%dn) se manifestent... > , .

Ce participe passif Mawjiid — que nous venons de voir s .a[‘)ph—
quer a Allah méme — est dans cette perspectj.ve de l’«U’mc1te du
Wujild » parfaitement adéquat, car Celui qui est tro'uveA comime
Existant, et seul réellement Existant est Alldh Lui-méme, les
étres dans I’Existence universelle n’ayant qu’une existence
empruntée et conditionnée.

SIGNIFICATIONS DU TERME ‘ADAM

Le terme «Wujiid » €tant ainsi posé dans ses différentes‘signiﬁ'ca-
tions, depuis I’Essence divine absolue jusqu’a la manlfesta.tlon
des choses les plus concrétes et grossiéres, nous pouvons mieux
envisager ce que représente les vocables «‘adam » et «ma‘c'ium ».
Analysons, comme nous venons de le faire pour la racine Wb,
les significations que comporte la racine ‘ADM seloAn le l(leque, a
savoir : manquer de, étre privé de quelque chose, étre .depourvu,
étre anéanti, ne pas étre, ne pas exister. Le nom. d’:flcuon et sub-
stantif correspondant «‘adam » a pour sens privation, abse:n'ce,
manque, indigence, néant, non-€tre, non—exxsten(:,e: Le part1c1p<?
passif implique donc les acceptions suivant(?s L prive, absent,. qui
fait 'objet de privation, de manque, potentiel, virtuel, SOUIT{IS au
néant, a la non-existence, etc. En opposition au terme Wujid, fet
comme une sorte de symétrie illusoire, Ibn ‘Arabi expose les dif-
férentes sortes de ‘Adam. Le ‘Adam absolu, ou Non-Manifestation
inconditionnée, est assimilé, de notre point de vue, a l’Essenc.e
pure car d’Elle nous ne pouvons rien intelliger, Elle ne sera envi-
sagée qu’en mode de pure négation. C’est au degré de. I'Etre
pur et de Ses manifestations sans nombre qu’une non-cxistence
relative trouve a s’appliquer. Pour mieux comprendre Ia q}lallﬁ-
cation des existants relatifs et conditionnés dans la Manifesta-
tion universelle et la Réalité de cette « troisitme Chose » qu’est
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I’Homme universel, et qui n’est qualifiée ni par I’existence ni
par la non-existence, il est nécessaire d’exposer rapidement ce
qu’lbn ‘Arabi entend par «théophanies» (tajalliyat) et par
Degrés de I'Existence (maratib al-Wujiid).

LES DEGRES DE L’EXISTENCE (MARATIB AL-WUJUD).

Le wujiid, comme Ibn ‘Arabi le développe a maintes reprises
dans son ceuvre, s’entend de I’Essence méme d’Alldh (Dhdt
Alldh) mais aussi comme s’appliquant par métaphore, aux diffé-
rents degrés qu’Elle assume et encore aux étres existenciés. Bien
qu’Un, le Wujitd de Dieu comporte des auto-déterminations
(ta‘ayyundt) en nombre infini et semble se déployer par surabon-
dance dans toute la Manifestation universelle tout en la produi-
sant simultanément sous les formes les plus diverses et selon des
structures parfaitement ordonnées.

L’ESSENCE ABSOLUE (Dhdt oU Dhat AllGh)

Le premier «Degré» est celui de I'Essence absolue, le Mystére
absolu (ghayb mutlag) ou le Mystére du Mystére (ghayb al-ghayb)
qui transcende toute relation, toute manifestation et toute déter-
mination et qui demeure inaccessible, inconnaissable et indicible.
On ne parle d’Elle qu’en termes négatifs et on Lui donne le nom
de «Wujiid », bien qu’il ne convienne pas absolument, étant au-
dela de tout nom et de tout nommé, au-deli de I’Existence et de
I'Etre pur. A ce « Degré », I'Essence divine ne se révele pas.

L’UNITE (Ahadiyya) OU NON-DUALITE

C’est I’Unité indivisible et indifférenciée, la Non-Dualité de
I’Essence restant sans aucun aspect et par conséquent absolu-
ment inconnaissable étant au-dela de toute distinction, au-dela
de la substance et de ses accidents. Symboliquement parlant, on
peut dire d’Elle qu’Elle est «’Extérieur» du «Contenu» indiffé-
rencié de I’Essence. Les Noms divins et les Qualités divines ne
sont pas davantage distingués, ils sont en puissance a I’«inté-
rieur» de cette Unité, cachés en Elle dans le «Trésor» qu’Elle
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constitue, selon un hadith considéré comme authentique par les
Maitres du Soufisme et par Ibn ‘Arabi en particulier qui le citera
de nombreuses fois dans ses ouvrages : «Dieu dit “J’étais un Tré-
sor caché ; Je n’étais pas connu. Or, J’ai aimé étre connu. Je
créai les créatures afin que Je Me fasse connaitre a elles. Alors
elles Me connurent”. » Elle est toutefois le principe de la diver-
sité et de la premiére Théophanie (tajalli) de 'Essence, « Pro-
cessus» primordial qu’lbn ‘Arabi décrira par I'expression « Ia
Surabondance sanctissime » (al-fayd al-agdas) dont I'Origine est
I’Amour séminal (hubb) selon les termes du hadith précité. Au
début de cet exposé, nous avons déja pu constater que le ter'me
«Wujid» comportait, dans une de ses acceptions, la notion
d’attraction impliquée aussi dans ce hadith.

L’Unicrtt (Wahidiyya) ou L’ UNITE-PLURALE

A ce «Degré» métaphysique, I’Essence est envisagée comme l'e
Principe de cette premiére Théophanie essentielle. Métaphor}-
quement parlant, on peut considérer I’Unicité comme «1’.Exte-
rieur» de I’Unité et elle en constitue alors son «extériorisation».
Elle est le Principe de toute multiplicité et va étre la «Source,» du
déploiement des possibilités contenues a U'intérieur du «Trésor»
occulté dans I’Unité. Elle comporte alors une infinité de pro-
priétés et de réalités qui sont resserrées dans le «Point métaphy—
sique» qui la symbolise et que I’Amour, dans sa force expansive,
va déplover ou propager dans I'Existence universelle. Ce.tte pro-
pagation rayonnant jusqu’aux confins de la Manifestation uni-
verselle sera dénommée par le Maitre «le Respir du Tout-Irra-
diant d’Amour» (nafas al-Rahmdn). La Fonction universelle de
ce Nom divin, impliquant I’ensemble des autres Noms divins, est
suggérée par le verset suivant : «Invoquez Alldh ou invoquez le Rah-
man, lequel des deux vous invoquez, d Lui sont les Noms excellents »
(Coran 17 : 110). Ce «Degré de Présence» implique les sept No‘ms
cardinaux que mentionne Ibn ‘Arabi dans le traité et en particu-
lier le Nom de Science ( %lm), mais aussi toutes les réalités essen-
tielles et universelles immuables (al-A ydn ath-thdbita ou les déter-
minations essentielles permanentes) de toutes les chosc;s qui
sont trouvées existantes dans I’Univers totalisateur et qui sont
autant de «germes» contenus dans la Science de Dieu.



XXVIII LE LIVRE DE LA PRODUCTION DES CERCLES

Allah se manifeste en Elle en tant que Dieu adorable (ildh) et
'Homme peut connaitre, 4 ce plan d’Etre, les aspects qu’Elle
assume dans les formes particuliéres qui sont toutes les Formes
universelles qu’Elle contient. En déployant de la sorte les pos-
sibles qu’elle implique, I'Unicité recoit la dénomination de « Sur-
abondance sainte » (al-Fayd al-mugaddas).

LE Wujiid MANIFESTE COMME « SEIGNEUR » (Rabb)

Le Seigneur est I'Essence qui se manifeste par des noms particu-
liers ou formes distinctes prédisposées en affinité avec Lui et qui
nécessite une corrélation, le Seigneur exigeant la réalité sur
laquelle porte Sa Fonction (marbiib). Ibn ‘Arabi établit une distinc-
tion fondamentale entre la fonction du Seigneur et celle d’Allah,
comme dans cette courte citation : « Noé dit ‘Mon Seigneur’ (Rabb4)»
(Coran 71 : 21) et non pas ‘mon Dieu’ (/ldh-i) car le Seigneur
possede la fixité ou stabilisation immuable (thubit) alors que al-
Ilah se diversifie en fonction des Noms et “qu’ll est chaque Jour d
une Euvre” (Coran 55: 29)®.» Chaque étre existencié est alors
concerné par son propre Seigneur et seul 'Homme universel,
parfaitement réalisé dans tous ses aspects, est concerné par
Iensemble des relations seigneuriales (al-Rabb al-mutlag). 11 est
alors le serviteur du Seigneur et non plus seulement le serviteur
de son Seigneur. Chaque étre existencié est en relation avec
Alldh par son Seigneur particulier®. Seul le Prophéte Muhammad
réalise cette parfaite totalisation et pour cette raison, il porte le
nom de ‘Abd-Allah, le serviteur de Dieu par I’ensemble des noms
du Seigneur. Le Rabb est donc la Relation (nisab) de I'Ipséité a
une essence particuliere (‘ayn) : « Et si tu demandes quelle est
I'Ipséité méme (‘ayn al-Huwiyya) de la Seigneurie (rubilbiyya),
nous dirons que la Seigneurie est la relation d'une ipséité a une
essence particuliére, bien que I'Ipséité en tant que telle se passe
de relation. Seule I'immutabilité des essences réclame les rela-
tions de cette Ipséité, et I'on parle alors de ‘Seigneurie’®. »

Les degrés de I'Existence (mardtib alWujiid) sont en nombre
considérable, mais ils peuvent se résumer a cinq grandes classes
80. Fugilg, &d. ‘Afifi, p. 73.

81. Itid., pp. 90-91.
82. Futiihdt, t. T1, p. 94
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dont nous présenterons un schéma symbolique en fin d’intro-
duction :
1. le « Plan » de I’Essence inconditionnée et infinie ;
9. la « Présence » de I’Essence se manifestant comme Dieu ;
3. Ia « Présence » de I’Essence se manifestant comme Seigneur ;
4. le Monde intermédiaire de I'Ilmagination cosmique ;
5. le Monde phénoménal.

Certains Maitres, comme ‘Abd al-Karim al-ili, dans son petit
wraité sur les Degrés de lExistence en distinguent quarante, a savoir :

Le Mystére absolu, 'Unité, I'Unicité, la Divinite, I'Irradiance
amoureuse, la Seigneurie, la Régence, les Noms et les Attributs
essentiels, représentés par sept Noms matriciels, la Présence des
Noms majestueux, les Noms de Beauté, les Noms d’Action, le
Monde de la Possibilité, 'Intellect premier, I’Esprit supréme, le
Trone universel ou Corps universel, le Siége, le Monde des Esprits
supérieurs, la Nature dénuée du revétement de la substance et des
éléments, la Hylé (hayiild), 'Ether ou Poussiére atomique (habd),
la Substance indivise, les Réalités composées, la sphére ultime ou
non étoilée (falak atlas), les Gémeaux, la Sphere des spheéres, le Ciel
de Saturne, le Ciel de Jupiter, le Ciel de Mars, le Ciel du Solet], le
Ciel de Vénus, le Ciel de Mercure, le Ciel de la Lune, la Sphére du
Feu, la Sphére de I'Air, la Sphere de 'Eau, la Spheére de la Tterre, le
Régne minéral, le Régne végétal, le Régne animal, 'Humain®.

Ibn ‘Arabi souligne que, sauf pour I’Essence absolue (Wujitd
mutlaq), chaque degré est compris entre deux autres degrés,
dont il participe, et constitue ainsi un isthme (barzakh). Ce
terme d’isthme est souvent assimilé au monde de I'Imagination
cosmique (khayil) ou des Formes semblables (‘dlam al-mithal)
«situé» entre le monde des réalités spirituelles et le monde gros-
sier. Pour désigner le domaine de I’Existence universelle, il uti-
lise 'expression : le Monde de I'Imagination universelle* (‘dlam
alkhaydl al- mutlag). Souvent le Shaykh al-Akbar utilise une méme
dénomination pour désigner la méme réalité envisagée a des
33. ALJili, Mardtib alwujiid, éd. du Caire, s.d. Certains de ces degrés ont étf’a

exposés dans 'ouvrage de Titus Burckhardt, Clé spirituelle de l’/%str.ologze

Musulmane d’aprés Muhyi ad-Din Ibn ‘Arabi, Arche, Milan, 1983, ainsi que

dans l'article de R. Atlagh, « Le point et la ligne », Bulletin des études

orientales, XLIV (1992) , pp. 177-180.

84. Comme dans Fugiig, chapitre consacré au prophéte Joseph.
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niveaux différents de la Réalité universelle comme les termes :
Substance (Jawhar), Ether ou Poussiére atomique (habad’), Trone
(‘Arsh), etc. Pour une raison analogue, il considérera la «Troi-
sieme Chose» ou la «Troisiéme modalité d’Existence», dont
nous allons maintenant aborder le commentaire, comme pou-
vant s’appliquer a des notions distinctes mais analogues, ou a
des degrés multiples de I'Existence universelle.

LA « TROISIEME CHOSE »
OU « TROISIEME MODALITE D’EXISTENCE »

Dés que I'on admet que toute réalité intermédiaire, tout isthme ou
interface (barzakh)®, est un «entre-deux» indéfinissable, insaisis-
sable, ou encore un domaine de I’Existence situé entre une réalité
déja considérée comme existante et une autre envisagée comme
non encore existante, c’est-a-dire non encore actualisée, on arrive a
la conclusion que cette «troisi¢me modalité d’existence» reste une,
quel que soit le domaine ou on I'envisage et la fonction qu’elle
assume dans I'Existence universelle ; elle s’applique a des réalités
les plus diverses qui la délimitent. Elle sera le plus souvent considé-
rée, dans le processus d’actualisation des possibilités divines,
comme une relation toujours unique unissant des domaines ot les
mémes réalités sont vues sous différentes perspectives.

NOMS ET FONCTIONS DONNES A CETTE «TROISIEME CHOSE»

LA NUEE ou NUAGE ( ‘Amad’).

Cette appellation et ce symbolisme résultent d’une nouvelle pro-
phétique dans laquelle on trouve qu’un compagnon du Pro-
phéte lui demanda «ou était notre Seigneur avant qu’ll ne crée
la création?» — Le Prophéte répondit «qu’ll était dans un Nuage
au-dessus et en-dessous duquel il n’y avait pas d’atmosphére ».
Le Nuage représente I'Imagination cosmique illimitée qui donne
forme a toutes les choses générées. Il vient a I'existence par le

35. Sur cette notion fondamentale dans la perspective doctrinale d’Ibn ‘Arabi,
voir Ibn ‘Arabi, L'Arbre du Monde, traduit et annoté par Maurice Gloton, Les
Deux Océans, Paris, 1982 & 1991, pp. 154 sq.
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«Respir du Tout-Irradiant d’Amour» (nafas al-Rahmdn). Toutes
les réalités particuliéres s’actualisent par et dans ce Nuage par
’Ordre divin existentiateur, quand Dieu dit a une chose (shay’ou
réalité non encore manifestée que Dieu veut faire passer de la
pure potentialité a I'acte) : « ‘Viens a I'existence’ (kun), et alors
elle advient (fayakun) » (Coran 16 : 40)%*. o Il y eut alors la
Nuée obscure (‘amd’) qu'on a dénommée ‘I’Etre vrai par Lequel
le monde créé existe’ (al-haqq al-makhliq bi-Hi). Cette Nuée qui
est la substance primordiale (jawhar) du monde recoit sans cesse
toutes les formes de celui-ci ainsi que les esprits et les entités
soumis a la Nature universelle (fabi‘a) sans exception. Telle fut
'origine de Son Amour pour nous. »

« L’origine de 'amour que nous avons pour Dieu doit se trou-
ver dans ’audition et non dans la vision, en vertu de cette Parole
que Dieu nous adressa alors que nous étions dans la substance
primordiale de la Nuée opaque : “Viens a I'existence !” Or la
Nuée opaque procéde du Respir (tanaffus) divin et les formes —
ou le monde selon une autre formulation — sont issues de cette
Parole divine existenciatrice : “Kun !” Nous sommes donc la
Parole de Dieu qui ne peut s’épuiser. Dieu dit : “Et Sa Parole qu’ll
projeta sur Marie — Parole qui est Jésus — et un Esprit procédant de
Lui,” (Coran 4 : 171)* Esprit qui est assimilé au Souffle ou Res-
pir (nafas). Cette réalité (hagqiqa) se propage dans I’étre animé ;
si Dieu veut le faire mourir, Il rappelle son souffle. C’est donc
par le souffle que la vie se diffuse... »

« Nous entendimes cette Parole existentiatrice “Kun I" alors
que nous demeurions établis dans la Substance primordiale de
la Nuée opaque, mais 13, nous n’eimes pas la possibilité de sur-
seoir 4 notre venue a l'existence. Nous flimes alors des formes
dans cette Substance primordiale de la Nuée opaque. C’est par
notre apparition en elle que nous actualisons son existence.
Apreés qu’elle n’eut été qu’une existence principielle (ma‘qili al-

36. Voir Futithat, t. II, p. 310.

37. Ibn ‘Arabi cite ici une partie d’un verset assez long dont nous extrayons le
Passage suivant : « O Familiers de ’Ecriture! Ne soyez pas excessifs dans votre
religion et ne dites que la vérité au sujet de Dieu. Ce qu’est le Messie, Jésus, fils
de Marie : le Messager de Dieu et Sa parole qu’ll projeta sur Marie et un Esprit
procédant de Lui. Ne dites pas “Trois”. §’abstenir est meilleur pour vous ...»
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wujiid) la Nuée acquit I'existence formelle (al-wujud al-‘ayni).
Telle est la cause de I'origine de notre amour pour Lui*. »

En tant qu’isthme (barzakh), le Nuage ou Nuée, se présente
entre étre et non-étre. Il est la Substance indifférenciée a travers
laquelle toutes les choses particuliéres adventices, depuis 'ange
jusqu’au minéral, viennent a I'existence, sans avoir lui-méme de
formes. L'insaisissabilité de cet isthme rend difficile la question
de savoir si le «Nuage» est Dieu ou créature. Il est lié au Souffle,
donc i I’Air expansif qui répand les potentialités contenues dans
le Nuage qui dilate et épanouit comme le fait le souffle humain,
les possibilités incluses dans les essences immuables (a‘ydn thdbita)
et les Noms divins non encore manifestés. Par lui, les essences des
choses, resserrées dans le «point» métaphysique du Non-mani-
festé, aspirent au parfum de I’Existence. Dans le Nuage, les
gouttes d’eau qui symbolisent les possibilités a I'état latent, ou les
Paroles divines, restent en suspension jusqu’au moment ou la
pesanteur existentielle les répand dans I'indéfini de la Manifesta-
tion universelle. I’Homme peut arriver a connaitre le contenu
inépuisable des formes que cette Réalité universelle contient car
le Seigneur s’y trouve, selon le hadith précité. L’étre humain,
constitué selon la Forme divine, connaitra le contenu intelligible
— appelée alors «la Réalité des réalités » par le Maitre — de cette «
Nuée » et en conséquence connaitra son Seigneur, selon la nou-
velle prophétique suivante qu’lbn ‘Arabf cite dans le traité : « Qui
connait son Ame connait son Seigneur. »

LE RESPIR DE L'IRRADIANT D’AMOUR (nafas al-Rahman).

Les considérations qui viennent d’étre précisées montrent I'inter-
dépendance de cette « troisieme Chose » avec le Respir du Tout-
Irradiant d’Amour. Cette derniére expression résulte d’un hadith*
qu’lbn ‘Arabi commentera dans la perspective qui nous occupe
actuellement. Le Prophéte a dit : « Je sens le Souffle (ou Respir)
du Tout-Irradiant d’Amour (nafas al-Rahmdn) venir du Yémen (ou

38. Futiihdt, chapitre 178 : Le Traité de l’Amour, pp. 87-88.

39. Ibn Hanbal, Musnad, t. I, 54. Le Maitre fera quelques fois référence a un
autre hadith qu’on ne trouve pas sous cette forme dans les recensions habi-
tuelles : «N’insultez pas le vent car il provient du Souffle du ToutIrradiant
d’Amour. »
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de la Droite). » Dans cette formule, la racine Nrs du terme nafas
«souffle, respir » est en rapport étroit avec la respiration, la décon-
traction, I’expansion, la détente apreés la concentration, I’épanouis-
sement, I'ame, la chose précieuse, mais aussi I'influence plus ou
moins positive liée au regard et véhiculée par le souffle, c’est ce
qui nous a incité a le traduire par ce néologisme : « Respir ». Le
Nom divin Rahmain, construit sur un schéme de sens intensif rap-
pelant la forme du duel, comporte le sens d’utérus, de matrice, de
lien du sang, de parenté, de miséricorde de type féminin. La
Matrice universelle se dilate jusqu’aux confins infinis des Possibili-
tés divines sous 'effet de la Semence d’Amour (habba) qui est
contenue dans son « centre » le plus secret. En arabe, la racine HBB
connote les deux sens principaux de graine, semence (habba) et
amour (hubb)®. Le Nom Rahmin, par la vertu de I’Amour divin
qu’il véhicule, épanouit les possibilités contenues dans les Noms
divins et les Essences immuables resserrés dans le « Point métaphy-
sique » de I’'Unicité divine (wdhidiyya) et les propage dans la « Sub-
stance » informelle de I’Existence universelle®. Souvent le Maitre
assimilera le Souffle ou Respir du Tout-Irradiant d’Amour au
souffle humain qui véhicule les germes de I’Esprit, ceux-ci se déve-
loppant dans I’étre humain pour conformer son «arbre» dans
toute sa structure et dans toutes ses ramifications. C’est ce méme
Souffle qui transporte les Paroles inépuisables de Dieu constituées
de Lettres cosmiques innombrables a travers les multiples degrés
de la Manifestation universelle. Le chapitre 198 des Futiihdt al-Mak-
kiyya est consacré au Souffle (du Tout-Miséricordieux)®. Le pas-
sage suivant, qui en est extrait, illustre bien la fonction éminem-
ment expansive de ce Nom divin qui fait sans cesse passer les
possibilités essentielles des Noms divins et des Essence fixes de la
non-existence a I’existence, ou de la pure potentialité a P'acte,
renouvelle ces possibilités actualisées 4 chaque instant et les
résorbe par et dans un Respir incessant® : «Dieu le Réel est le

40. Voir Traité de l'Amour, p. 267, note 17 et pp. 281-282.
41. Voir Futithdt, t. 11, p. 381, 123 et 459.
42. Futiihdt, ©. 11, pp. 390 sq.

43. C’est pour cette raison que la fonction du Tout-Irradiant d’Ameour est sché-
matiquement double : épanouissement et résorption, miséricorde et chat-
ment, comme le verset 19 : 45 le met en évidence.
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“Fondement” (agl) de PExistence unique et une (alwujiid al-Wahid
al-Ahad) qui ne peut recevoir la multiplicité. Bien qu’ll soit d’'une
Essence unique (wdhid al-‘ayn) 1l est nommé le Vivant, I'Immuable,
I'Inaccessible, Celui qui s’Auto-Magnifie, le Sans-cesse-Réducteur,
etc., selon les quatrevingt-dix-neuf Noms [reconnus par la Tradi-
tion] pour une Essence unique mais comportant des propriétés
multiples. On ne comprend pas par le nom le “Vivant” ce que I'on
entend par le “Volontaire”, le “Puissant”, le “Déterminant par soi”.
La méme conclusion s’impose avec ’ensemble des [vingt-huit]
lettres de I'alphabet. Les lettres sont issues du souffle de 1'étre
humain qui respire, lui qui est la plus parfaite des créatures pro-
duites. C’est a travers lui et par son souffle que se manifeste
I’ensemble des lettres. Il est alors constitué selon la Forme
divine par le souffle du Tout-Irradiant d’Amour et par I'appari-
tion des lettres [symboles] des étres générés. Toutes les paroles
relévent de la méme perspective. Ces vingt-huit lettres sont réel-
lement intéressées par le souffle humain car les réalités des
Paroles divines sont issues du Souffle miséricordieux au méme
nombre de vingt-huit, chacune d’entre elles possédant des
aspects [nombreux]. Elles sont donc émises par le Souffle du
Tout-Irradiant d’Amour qui est la Nuée a travers laquelle se
trouvait “notre Seigneur avant qu’ll ne crée les créatures” [selon
les termes du hadith cité plus haut]. La Nuée présente ainsi une
certaine correspondance avec le souffle humain. La manifesta-
tion de I’Univers quand la Nuée s’étend a travers le Vide
(khald’), en fonction des degrés assumés par les €tres géneérés,
peut étre alors mise en correspondance avec le souffle humain
qui part du cceur pour arriver jusqu’a la bouche. La propagation
des lettres et des paroles a travers les organes appropriés est
comme l'apparition de I'Univers a partir de la Nuée qui est le
Souffle de Dieu le Réel-Irradiant d’Amour dans les degrés déter-
minés a travers ’expansion présumée — et non a travers un corps
— qui est [’espace] vide que 'univers vient occuper...»

C’est par le Souffle que se déploie I'Univers et qu’il se renou-
velle 4 chaque instant. Cette «troisi¢tme Chose» se distingue
néanmoins de celle que le Maitre décrit sous la dénomination
traditionnelle de «Nuée ou Nuage» par sa fonction éminem-
ment dynamique qui met en ceuvre, d’'une fagon sans cesse
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récurrente, le contenu apparemment statique de ce Nuage. Il
s’agit donc toujours d’'une méme Réalité cosmique envisagée
sous deux modalités bien différentes.

LA HYLE (hayilld) oU Mddda 1ild : LA MATIERE PRIMORDIALE.

Cette Réalité recoit plusieurs noms chez Ibn ‘Arabi. Dans le
traité, elle est aussi assimilée a la Substance indivise (jawhar
Jard), a la Meére (umm), au Fondement (a¢l). Elle est proche de
la notion de «Habd%, de Poussiére. Dans un autre ouvrage®, le
Maitre décrit la Hylé comme étant le « Substrat premier »
(mumadd awwal ou ‘Etalé’ primordial) : «... Selon les Maitres
confirmés en matiére de significations, le premier Principe
trouvé dans I'existence (awwal mawjiid) est créé sans cause anté-
rieure pour &tre i son tour cause pour les autres [étres existen-
ciés] et une Matiére pour eux qui dépendent d’elle selon une
sujétion préalable, comme la satiété dépend pratiquement de la
nourriture ou de la boisson, ou encore comme le savant est
subordonné a la science, ou le vivant a la Vie, rationnellement
parlant, ou enfin comme la dépendance de la récompense par
rapport a I'acte d’obéissance, ou la sanction par rapport a la
désobéissance, selon la Loi sacrée. Ainsi envisagée, ils 'ont nom-
mée “Matiére primordiale”. »

Elle est assimilée a la Substance incomposée universelle qui
est le Substrat universel vide de toute forme mais qui englobe,
dans son étendue sans limite, toutes les substances du monde
qui soutiennent I’ensemble des catégories d’accidents. Elle est le
Fondement intelligible de toutes les essences particuliéres que
I’'Homme, formé a I'lmage divine, peut connaitre. Elle est exis-
tante par rapport a Dieu et relativement inexistante par rapport
au monde virtuellement contenu en elle. La connaissance des
formes qui s’y trouvent, et qui ne sont autres que les aspects de
la propre forme divine de ’'Homme, est celle qu’il a de lui-
méme selon le hadith déja cité : « Qui connait son 4me — ou le
contenu de sa forme ‘théomorphe’ — connait son Seigneur. » Il
s’agit alors de la connaissance indifférenciée de la Réalité de la
Matiére primordiale, connaissance qui implique encore de faire

44. AlTadbirdt alilahiyya, in H. S. Nyberg, Kleinere Schriften des Itn al-‘Arabi, PP-
122-123.
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la distinction entre savant, science et objet de celle<ci. Dans le
cas de Dieu, il s’agit d’'une connaissance du différencié dans
I'Indifférencié. L’Homme connait alors le monde qui est fait
selon la forme de 'Homme, résumé de 1'Univers, et connait
aussi Dieu, puisque I'Homme est fait selon Sa Forme qu’il arrive
i connaitre a travers les réalités différenciées. Dans cette der-
niére perspective, la connaissance de I'Homme ne se limite pas
i la connaissance des substances des réalités concrétes et de
leurs accidents, selon la doctrine d’Aristote et de son école, mais
les transcende de sorte qu’il peut se rendre présentes et, par la
méme, connaitre toutes les réalités qui sont au-dela des essences
concrétes, comme les étres des mondes intermédiaires subtils et
les réalités angéliques.

LA REAUITE DES REALITES (hagiqat al-haqd’iq) ET LA REALITE UNIVER-
SELLE (al-hagiqa al-kulliyya).

Ce sont toujours les mémes réalités impliquées dans la «Nuée»j
dans le «Respir du Tout-Irradiant d’Amour», dans la «Hylé»,. qui
sont englobées dans cette «Troisiéme chose» envisagée mainte-
nant comme Réalité universelle ou Réalité des Réalités. Citons a
nouveau le Maitre pour comprendre avec plus de précisimfl ce
que ces expressions impliquent. «... Sache que les réalités univer-
selles (umir kulliyya), bien que n’ayant pas d’existence particu-
liere en soi (wujild ‘ayni) sont, sans aucun doute, intelligibles et
objet de connaissance (ma‘qila, ma‘lima) dans le r.nental
(dhihn). Elle ne cessent d’étre intérieures sans avoir d’existence
particuliére. Elles possédent une propriété (hukm) et une
influence en tout ce qui n’a pas (encore) d’existence particu-
liere. De plus, les réalités particuliéres des étres existenciés que
ces réalités universelles impliquent ne sont pas autres que celles-
ci qui ne cessent d’étre intelligibles en soi. Elles comportent un
aspect manifeste pour autant qu’elles sont (aussi) les essences
particuliéres des réalités existenciées particulieres, comme elle.s
impliquent un aspect non manifesté en tant qu’elles sont 1’11&'31{1—
gibles. Chaque étre particulier existencié dépend de ces réalités
universelles qui ne peuvent pas étre éliminées de I'Intellect
(‘aql) et leur existence particuliére ne peut s’actualiser sans
qu’elles continuent d’étre intelligibles, peu importe qu’il s’agisse
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d’étres existenciés particuliers évoluant ou non dans le temps,
car une telle relation temporelle ou non avec la réalité univer-
selle intelligible demeure la méme, méme si celleci comporte
une propriété qui appartient aussi aux réalités existenciées parti-
culiéres dans la mesure ou les réalités (hagd’iq) de ces essences
existenciées particuliéres I'exigent. Il en est ainsi de la relation
de la Science avec le savant et de la Vie avec le vivant. La Vie est
une réalité intelligible et la Science également, chacune se dis-
tinguant de I'autre. Nous dirons alors au sujet de Dieu le Réel —
exalté soit-Il — qu’ll possede la Science et la Vie et qu’ll est
Savant et Vivant. Nous dirons de méme que I’Ange posséde vie
et science et qu’il est savant et vivant, ainsi que I'homme, alors
que la réalité de la Science est une et celle de la Vie aussi, et que
la relation de cette réalité au savant et au vivant est unique. Nous
dirons que la Science que le Réel posséde est éternelle et celle
de I’homme adventice...*»

«LLa ‘Réalité universelle’ appartient au Réel et au Monde, sans
étre qualifiée par le Wujiid ou le ‘Adam, ni par I'adventice, ni par
I’éternel ; elle est éternelle si 1’éternité est qualifiée par elle et
adventice si 'adventicité est décrite par elle. Les réalités connais-
sables, éternelles ou adventices, ne sont pas connues tant que
cette Réalité ne I'est. Cette Réalité ne vient pas a 'existence tant
que les choses qualifiées par elle ne sont pas existenciées. Si une
chose, provenant d’une potentialité (‘adam) préalable, existe,
comme I’existence du Réel et de Ses Attributs, on dit que cette
Réalité universelle est une réalité existenciée éternelle puisque
Dieu le Réel est qualifié par elle. Si une chose, provenant d’une
potentialité existe, comme !’existence de ce qui est autre
qu’Allah, chose qui est adventice et existenciée par autre
qu’elle, on dit de cette Réalité universelle qu’elle est adventice.
En chaque réalité existenciée, Elle constitue sa réalité. Elle ne
peut recevoir de partition car on ne trouve en elle ni tout, ni
partie. On ne parvient pas a la connaitre par un argument ou
par une preuve car elle est démunie de formes. C’est de cette
Réalité que le Monde vint a I’existence par le moyen de Dieu le
Réel - exalté soit-Il. Pourtant, cette Réalité n’est pas existenciée
et Dieu le Réel nous a bel et bien existenciés d’une Réalité éter-

45. Fugiyg, éd. cit., pp. 51-52.
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nellement existante de sorte qu’ll nous affirme comme éterl.ne}s.
De ce qui précéde, tu sauras que cette Réali.té .n’est pas qu.a1’1ﬁ66
d’antérieure par rapport au Monde, ni celui-ci comme Lulzet'ar}t
postérieur, mais elle est le fondement (agl) de toutes lfes réalités
existenciées : Elle est le fondement de la Substance (jawhar), }2;1
Spheére de la Vie (falak al-hayd) et le Réel par Leqlfel. lf: Créé
existe (al-Haqq al-Makhliiq bi-Hi) et encore.d’aut{es rfiahtes. Elle
est la Sphére enveloppante intelligible. Si tu dis qu’Elle est le
Monde, tu as raison, et si tu dis qu’Elle n’est pas le Monde, tu as
encore raison ; ou bien qu’Elle est le Réel et qu’Elle n’est pas le
Réel, tu dis vrai ! Elle implique toutes ces signiﬁcations. Elle se
multiplie par la multiplicité des choses particuliéres du’ Mon.de,
et elle reste transcendante par la transcendance du Réel. .Sl tl}
veux, tu peux faire la comparaison suivante pour qu'e ’t.u’arr.lves 'a
en comprendre quelque chose. Considére la «boiséité» }mpll:
quée dans le morceau de bois, dans la chaise,/etc...46 » Ibn. f\l‘abl
reprend ici le méme exemple que celui donné dans le traité.

LEs NoMS DIVINS, LES QUALITES OU ATTRIBUTS DIVINS ET LES
ESSENCES IMMUABLES.

Les Noms divins sont encore appelés par I'auteur : «la Sphere dAe
la Vie » (falak al-hayd) et il les considére comme «Isthmes» ( bara-
zikh) et comme les plus parfaites stations divines en rapport avec
la science qu’on a des choses particulieres. «Les Noms (.llVII}S
sont un « isthme » entre nous et le Nommé. Ils sont envisageés
par rapport a Lui (le Nommé qui est Allah) pour au'ta\nt qu’ils
sont Ses Noms, et par rapport a nous quand on cons?dere leurs
effets (dthdr) qui nous affectent dans la relation qu’l.ls gardent
avec le Nommaé. Ils font donc connaitre le Nommé et ils rendent
notre connaissance possible..."‘7 » N

Pour les théologiens de I'Ecole ash‘arite, les Noms divins ne
sont ni identiques a I’Essence, ni différents d’Elle. Il en est ,d,e
méme de la Forme de Dieu, selon laquelle 'Homme fut crée,
constituée par les Noms divins, et qui n’est ni identique a Allah,
ni différente de Lui. N

Quand Ibn ‘Arabi fait une distinction entre Noms divins et

46. Futihdt, t. 1, p. 119. 47. Futihdt, ¢ 11, p. 203
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Attributs de Dieu, il assimile le plus souvent les premiers aux
Noms par lesquels Allah se qualifie dans le Coran et qui sont en
nombre limité, comme nous pouvons le remarquer sur le
tableau du degré de la Présence divine ou des Noms divins
incorporé dans le traité p- 32. Il considére les Attributs comme
autant de propriétés relationnelles innombrables appartenant a
ces Noms divins qui sont considérés comme des réalités intelli-
gibles dans la Science divine en se distinguant les uns des autres ;
ce sont de pures relations et des modes qui sont ni existants ni
non existants par eux-mémes, identiques et indifférenciés dans
I’Essence divine, en relation avec les réalités des choses pro-
duites, ainsi que les représentants de I'Ecole mu'tazilite le sou-
tiendront®. Ils sont posés comme différents les uns des autres
dans la fonction et les effets qu’ils exercent sur les étres produits
dans la Manifestation universelle. Dans I'Essence divine, ils sont
de pures potentialités en attente d’actualiser leurs propriétés
dans I’Existence et sans la manifestation de I’Univers, ils restent
sans effets ni significations actuelles. Sous ce rapport, ils peuvent
étre assimilés aux Idées platoniciennes. Pour manifester leurs
effets et leurs propriétés, ils exigent un mode de relation : le
Savant nécessite la présence de supports réceptifs, c’est-a-dire de
«Signes» divins sur lesquels s’applique la Science®. IIs sont donc
les agents de la production du Monde. Dans I’Essence divine, ils
sont comprimés avant de s’épanouir en se propageant dans le
monde par et dans le Souffle miséricordieux®. Ce sont nos

48. Pour cet aspect doctrinal exposé par cette Ecole, voir Albert N. Nader, Le
Systéme philosophique des Mu ‘tazila [Premiers penseurs de I'Islam], Les Lettres
orientales, Beyrouth, 1956, chapitre sur les Attributs divins, PPp- 49 s¢.

49. Le nom « science » (‘im) provient d'une racine ‘LM dont le sens premier
est : marquer ou distinguer par des signes, et secondairement : posséder la
science. Dans cette perspective sémantique, la science est un ensemble de
signes ou de possibilités distinctes contenues dans I'Unicité divine que les
Noms divins vont actualiser avec la venue i I'Existence des essences particu-
liéres recevant ceux-ci selon les prédispositions de leurs Essences
immuables. C’est dans le Souffle du ToutIrradiant d’Amour et par la vertu
de I'Amour que les Noms divins sont expirés et propagent dans le Cosmos
entier leurs effets et leurs propriétés dans les réceptacles divinement prépa-
rés que sont les étres existenciés.

50. Voir Fugii, éd. at., p 145.
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essences particuliéres, expressions de nos réalités immuables
(a‘yan thdbita), en tant que lieux de manifestation (mandazhir), qui
actualisent leurs effets et leurs propriétés en nous. Cette étroite
relation qui existe entre Noms divins et essences immuables pour
produire leurs effets et leurs vertus i travers le monde manifesté
est considéré comme un mariage céleste par le Maitre®.

Quand on les considére fictivement indépendants de
I’Essence a laquelle ils se référent et autres qu’Elle, les Noms
divins possédent leur propre réalité (hagiga), et dans leurs fonc-
tions, par rapport aux essences particuli¢res, peuvent parfois
s’opposer les uns aux autres.

On distingue des degrés dans I’ensemble des Noms divins.
C’est ainsi que dans la théologie scolastique et dans la Mystique,
on reconnait sept Noms matriciels ou cardinaux ordonnés selon
I’excellence et I'universalité de leur fonction et qui sont le plus
souvent décrits dans cet ordre : le Vivant, le Savant, le Volon-
taire, le Puissant, le Locuteur, I’Oyant et le Voyant, ces deux der-
niers étant quelquefois remplacés par le Généreux et le Juste-
Répartiteur, comme le fera le Maitre a la fin du traité. Au degre
le plus sublime est le nom Allah qui implique, dans Sa Réalité, la
signification de tous les autres Noms, tout en demeurant inaf-
fecté par leur exercice fonctionnel. Le terme : niveau ou degré
implique les notions de comparaison et de relation. Or les rela-
tions, méme les plus essentielles, se référent a la Non-Existence
(‘adam) du fait qu’elles ne concernent pas des réalités en soi
mais qu’elles ne sont posées que pour rassembler des choses
entre elles, comme la relation du pére au fils, celle qui unit la
cause a I'effet™. «... Dans le Nom divin, il y a I’élévation en degré
(rafi‘ al-darajat)® et sa destination (tawajjuh) en foncton de la
détermination des degrés et non en fonction de I’existenciation
de ceux-ci qui sont de simples relations (nisab) non qualifi¢es
par I'Existence puisqu’elles n’ont pas d’essence propre (‘ayn)..* »
Ces relations impliquent donc l'interdépendance (ta‘allug)
comme la connaissance et son objet, la cause et son effet, un
Nom divin et les effets qu’il occasionne dans la Manifestation
divine hiérarchisée.

51. Par exemple : Futiihdt, t. 111, p. 90, 52. Futithdt, v. III, p. 223.
53. Coran 40 : 15. 54. Futithat, t. 11, p. 468.
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La perspective des Noms divins comme pures relations et attri-
butions sauvegarde 1'Unicité divine exempte de multiplicité. Ibn
‘Arabf insistera sur cet aspect fondamental qui permet de ne pas
envisager de multiplicité dans I’Essence, comme celle, appa-
rente, des Noms divins, ceux-ci n’étant pas des réalités en soi qui
feraient concurrence a I’Essence indifférenciée. «... Les Noms
dixjins ne sont que pures relations. Ont-ils des essences propres
existantes ou non ? Il y a controverse a ce sujet chez les théolo-
giens rationalistes mais pas chez nous. Les Noms divins sont des
relations et des réalités intelligibles (haqd’iq ma‘qila) non exis-
tentielles. Aussi I’Essence ne se multiplie pas par eux car une
chose (shay’) ne se multiplie que par les essences particuliéres
trouvées dans I'existence et non par les propriétés (ahkdm), les
rapports et les relations...” » C’est par I'existence du Monde et
celle des étres produits en elle que les effets des Noms s’actuali-
sent et peuvent faire ’objet de connaissances. C’est pourquoi
dans le mythe par lequel le Shaykh al-Akbar conclut le traité, les
Noms divins requiérent I'existence du Monde selon un proces-
sus immédiat et instantané dans lequel les notions de temps et
d’espace n’interviennent que dans la phase ultime de la Mani-
festation universelle et structurée. On trouve un mythe sem-
blable a celui-ci dans un des chapitres des Futihdt al-Makkiyya®.

En relation avec «la Troisiéme Chose», Allih, en tant
qu’Essence infinie et indifférenciée (Dhdt), est inconnaissable.
On ne peut connaitre que Ses Noms et Ses Attributs ou Qualités
qui sont pourtant identiques a Son Essence, dans la perspective
du Maitre. On ne peut dire ce qu’est Alldh en tant qu’Essence
puisqu’ll n’a pas de quiddité. Au «degré» de I'Unicité, les Noms
divins sont envisagés comme présences parce que chacun d’eux
révele ses effets sur le coeur de 'Homme. C’est pourquoi celui-ci
connait I'aspect divin d’un Nom en fonction de son aspect mani-
festé et adventice et donc sous son aspect différencié. Dieu, Lui,
connait les possibilités contenues dans cette «Troisiéme Chose»
d’une maniére indifférenciée. L’Homme connait d’abord Dieu
a travers Sa Manifestation comme Extérieur et, étant créé selon
Sa Forme, il pourra alors la connaitre. Ainsi, pour ’'Homme, les

55. Futiihdt, t. IV, p. 294.
56. Futiihdt, t. 1, pp. 322 et 323,
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Noms divins qui sont les Agents directs de la Manifestation uni-
verselle, ne se référent pas a I’Essence inconditionnée mais aux
propres Actes de Dieu, Créateur puisque I’Essence en tant que
telle est inconnaissable. L’univers entier, qui est la pleine mani-
festation de Dieu, devient la preuve de notre connaissance de
Dieu. L’Univers étant la Forme divine totalisatrice la plus accom-
plie n’exclut aucune actualisation des possibilités divines mani-
festables et c’est par les aspects infiniment nombreux et diffé-
renciés que cette Forme divine parfaite assume, que 'Homme
peut connaitre la Réalité indifférenciée de Dieu i travers eux.

LA CONNAISSANCE DE L’ HOMME

Cette derniére réflexion nous conduit 3 nous demander, selon
la perspective doctrinale du Maitre indiquée implicitement et
succinctement dans ce traité, ce qu’est la connaissance que
I'Homme a de lui-méme, du cosmos et de Dieu. Ibn ‘Arabi y pré-
cise que « la connaissance est représentée dans 1’ame par une
réalité (hagiga) qui dépend du non-existant et de I'existant en
fonction de la réalité de cette connaissance selon laquelle elle
existe ou existera si elle venait a étre existenciée. Cette réalité
est alors la connaissance». Dans cette définition de la connais-
sance, le terme « réalité » est employé deux fois. Tl s’agit, dans la
premiére utilisation, d’une réalité universelle connaissable dans
I’ame, et dans la seconde utilisation, d’une réalité particuliére
individualisée, dépendant de cette réalité universelle, et qui est
ou n’est pas actualisée. Cette réalité universelle qui se trouve
dans I’Ame est connue A travers ses manifestations particuliéres.
Ibn ‘Arabi cite ainsi I’exemple de la «boiséité» qui est une
notion universelle qui comprend certaines caractéristiques
d’une maniére générale, mais qui n’est pas manifestée en tant
que telle, et qui existe dans I’Ame de tout un chacun. Par contre,
les objets faits de bois, donc exprimant les caractéristiques de
cette boiséité, nous la font connaitre, méme si en méme temps
ils expriment aussi d’autres réalités universelles différentes, par
exemple la forme : ronde, carrée, etc., ou I'usage : une chaise,
une table, etc. qu’ils nous font également connaitre. Ainsi
I'Homme est capable de connaitre toutes les réalités universelles
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a travers les formes qu’elles assument, que ces formes soient
concrétes ou non, existantes ou pouvant venir a I’existence?”.

QU’EN ESTL DE LA CONNAISSANCE DE DIEU ET DE CELLE DE L’HOMME ?

La connaissance propre a Dieu est la saisie de la réalité différen-
ciée dans Sa Réalité indifférenciée ou synthétique. Elle s’effec-
tue de I'Universel au particulier qu’ll connait de cette maniére a
travers la «Troisiéme Chose», sans pourtant avoir la nécessité de
saisir I’existence concréte, mais Il différencie cette connaissance
universelle quand et comme Il Je veux, et Il atteint la connais-
sance différenciée 3 partir de la forme indifférenciée et non
actualisée des universaux : cette forme indifférenciée est la
«Réalité des réalités», ainsi que nous ’avons examinée plus haut.

La connaissance que 'Homme a de Dieu procéde du particu-
lier 4 I'Universel. Les deux modes de connaissance sont donc
différents, leur approche est 3 I'opposé mais, ultimement, ils se
rameénent i une connaissance unique sous deux modalités diffé-
rentes : la connaissance de Ia Forme selon laquelle ’'Homme a
été créé. Le Maitre précise par ailleurs® que « certes, Allah —
exalté soit-Il — se connait Lui-méme et connait donc le monde.
C’est pourquoi celui-ci est manifesté selon la forme (qu’Il
assume). Allah a créé 'Homme comme un résumé (mukhtasar)
excellent. II a synthétisé en luj les principes (ma‘dni) du Macro-
cosme et Il a fait de I'Homme un prototype (nuskha ou exem-
plaire) totalisant toutes les réalités contenues dans ce Macro-
cosme ainsi que les Noms (divins) inclus dans la Présence
divine. Le Messager de Dieu — que Dieu lui accorde la Paix et Ia
Grice - a dit : “Certes, Allih créa Adam selon Sa Forme.” Pour
cette raison, nous disons que le monde est manifesté selon la
Forme [de Dieu selon laquelle 'Homme a été fait]...»

Puisque I'Univers est créé selon Ia forme de I'Homme, I'objet
de la connaissance de celui-ci devient donc I’Univers dans son
intégralité, 'Homme étant le Modéle (mathil) méme de I'Uni-

57. Déja, dans I'antiquité grecque, Aristote avait posé qu’il n'y a de science que
de l'universel.

58. Ibn ‘Arabi, Kitéb Uglat al-Mustawfiz, in Kleinere Schrifien des Ibn al-’Arabi, cit.,
p- 45.
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vers qu’il peut connaftre en prenant conscience de ses propres
possibilités incluses dans sa forme totalisatrice. Ainsi ’'Homme
ne peut connaitre sa forme différenciée qu’a travers les créa-
tures particuliéres. D’autre part, la Forme divine, objet de la
connaissance de ’'Homme, et selon laquelle il est crée, est
décrite par Ibn ‘Arabi comme étant la «Réalité des réalités» dont
Dieu a la connaissance indifférenciée de toutes les possibilités
intelligibles. On déduit alors que la connaissance que I’'Homme
a de I'Univers dépend de sa propre connaissance de lui-méme,
c’est-d-dire de toutes les possibilités divines impliquées dans
cette Forme divine qui est la sienne et cette connaissance qu’il a
de Iui-méme n’est en définitive que celle de Dieu. C’est pour-
quoi la connaissance que 'Homme a de I'Univers, celle qu’il a
de lui-méme et celle de Dieu coincident. L’Homme est I'inter-
médiaire entre les Noms divins non manifestés et indifférenciés
et les déterminations particuliéres manifestées dans les diffe-
rents plans de I’Existence universelle. Pour cette raison, la
connaissance que 'Homme peut avoir de I’Univers est néces-
saire pour que celui-ci existe dans tous ses éléments constitutifs.
Sans la venue de ’'Homme 3 I'existence I’Univers resterait
comme un miroir brut qui ne refléterait pas la Forme divine
totalisatrice qui est potentiellement en ’'Homme et resterait
comme une matiére indifférenciée®.

L’homme qui a développé une telle possibilité est « 'Homme
universel» (insdn kdmil) et non pas ’homme ordinaire qui est
souvent assimilé au degré de I'animalité. C’est cet Homme par-
fait qui est «Successeur, Lieutenant ou Représentant » (khalifa)
de Dieu sur Terre, ainsi que Dieu lui-méme le proclame dans le
Coran : «Or ton Seigneur dit aux Anges : “Je vais instituer un Succes-
seur sur Terre”. Ils dirent : “Vas-Tu instituer en elle celui qui y produira
de la corruption et répandra le sang, alors que nous, nous donnons libre
cours @ Ta Louange et que nous exaltons Ta Sainteté 2” I dit : “Certes
Mot Je sais ce que vous ne savez pas !”. Il donna d Adam la science de
tous les Noms. » (Coran 2 : 30-31). Citons Ibn ‘Arabi a ce sujet :

59. Pour le développement de cette perspective fondamentale dans I'ccuvre du
Maitre, voir Ibn ‘Arabi, Fugii¢ al-hikam, traduit sous le titre : La Sagesse des pro-
phétes, traduit par Titus Burckhardt, Albin Michel, Paris, 1974, chapitre
consacré a Adam, pp. 21 sq.
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«... Allah ne fit d’Adam — qu’ll faconna de Ses deux Mains — une
synthése de toutes les réalités que pour le distinguer et I’anoblir.
C’est pour cette raison qu’Allah dit a Iblis : “Qu’est-ce qui t'a empé-
ché de te prosterner devant (ou a cause de) ce que Jai créé de Mes deux
Mains ¥ (Coran 38 : 75). Adam n’est que la synthése méme de
deux formes : celle du Monde et celle de Dieu le Réel, et ces
deux formes symbolisent les deux Mains de Dieu le Réel. Iblis,
quant a lui, est un élément constitutif du monde et ne peut réa-
liser cette synthése. C’est pourquoi Adam fut Lieutenant ou Suc-
cesseur. Si Adam n’avait été manifesté selon la Forme de Celui
qui I’établit Lieutenant, il n’aurait pu assumer cette fonction de
représentation dans le monde et n’aurait pas été Lieutenant. S’il
n’y avait pas eu en lui I’ensemble des réalités que réclame la
fonction pour laquelle il a été nommé Lieutenant — et celles-ci
dépendent de lui qui doit combler tous leurs besoins — il
n’aurait pu étre leur Lieutenant. La Lieutenance ne revient
donc qu’a 'Homme parfait (insdn kamil). Dieu produisit sa
forme extérieure a partir des réalités du monde et de leurs
formes et Il produisit sa forme intérieure a partir de Sa Forme ~
exalté soit-Il. C’est pour cette raison que Dieu a dit [dans un
hadith saint] : “.. Je suis son ouie etsa vue...”, et qu’ll n’a pas dit :
“Je suis son ceil (‘ayn) et son oreille.” Dieu fait bien la différence
entre ces deux formes [assumées par Adam ou I'Homme parfait.
I1 en est ainsi de principe] de tout étre existencié de ce monde
selon ce qu’exige la réalité de cet étre, mais il ne revient pas a
tout un chacun de rassembler [effectivement] ce que synthétise
le Lieutenant qui n’est supérieur (aux autres étres existenciés)
que par cette synthese...* »

La forme d’Adam ou de 'Homme universel est donc une syn-
thése constituée de deux formes : la Forme de Dieu et la forme
du monde. Adam représente la synthése de toutes les réalités,
des Noms divins et des formes de 'univers. A ce sujet, Ibn ‘Arabi
indique que « Dieu ne régit 'univers que par l'univers, c’est-a-
dire que par la forme de 'univers, a savoir les Noms divins et les
Attributs sublimes par lesquels Dieu le Réel s’est nommé et qua-
lifié. Nous ne réalisons un nom par lequel Il s’est nommé que si
nous trouvons sa signification et son esprit dans le monde et

60. Fugiy, éd. dt., p. 55.
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Dieu ne régit le monde pareillement que par la forme du
monde. Pour cette raison [le Prophéte] a dit au sujet de la créa-
tion d’Adam — qui est le prototype synthétisant toutes les carac-
téristiques de la Présence divine comprenant I’Essence, les Attri-
buts et les Actes : “Certes, Allah créa Adam selon Sa Forme (ou
sa forme)” et cette Forme n’est autre que la Présence divine. Il
existencia donc en ce noble épitomé qu’est ’Homme parfait,
I’ensemble des Noms divins et des réalités issues de lui dans le
Macrocosme différencié. Il fit de ’'Homme universel I’Esprit du
monde et lui assujettit toutes les réalités supérieures et infé-
rieures en vertu de la perfection de [sa] forme. De méme
qu’aucune chose dans le monde n’exalte [Dieu] que par Sa
Louange, de méme aucune chose n’existe dans le monde sans
étre assujettie a cet Homme a cause de ce qu’exige la réalité de
sa forme. A ce sujet, Dieu a dit : “Il vous a assujetti tout ce qui est
dans les Cieux et dans la Terre comme procédant de Lui” (Coran 45 :
13). Tout ce qui est dans le monde est ainsi sous la sujétion de
I’'Homme. Celui qui connait cela en vertu de la connaissance
qu’il a de lui-méme est ’Homme universel et celui qui ignore
cela a cause de I'ignorance qu’il a de lui-méme est ’homme ani-
mal...”! »

Nous pouvons constater que, dans ce court traité, les éléments
développés par le Shaykh al-Akbar, loin d’étre mineurs, repré-
sentent certains thémes essentiels de son enseignement et en
impliquent ou en suggérent d’autres, tout aussi importants, qu’il
fallait présenter pour mieux comprendre son contenu trés
dense. Dans le cadre de ce travail, nous venons d’exposer d’une
maniére aussi compléte que possible, ce qu’est la réalité de
I’'Homme parfait et de ses possibilités, tant sous le rapport de sa
constitution que sous celui de sa connaissance, en relation avec
cette « Troisiéme Chose » dont la Réalité est « une », bien
qu’elle recoive des qualifications nombreuses en fonction des
aspects qu’elle comporte. Nous sommes conscients que cet

61. Fugiig, éd. cit., p. 199.

INTRODUCTION XLvII

ouvrage, méme ainsi présenté, recéle d’autres notions dignes
d’intérét que nous n’avons cependant pas explicitées dans cette
introduction afin de ne pas la surcharger. Nous laissons au lec-
teur le soin de les découvrir au cours de I’étude de ce traité.
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Au Nom de Dieu, le Tout et Trés-Miséricordieux. La Louange
est a Dieu qui a créé 'Homme a Son Image (¢ira)' et lui a
accordé le privilege de [pouvoir connaitre] Son Secret. Il a fait
de la ressemblance (muddhd) et de la mise en évidence de Sa
Perfection (mubdhd) deux prémisses pour arriver valablement a
conclure 3 la connaissance que 'Homme a de Lui. A cause de
cela, il est assimilé tant6t au Degré de Son Essence et de Ses
Attributs, tant6t au degré de Ses créatures.

Que Yaction de grace soit sur le Prophéte, synthése des Prin-
cipes premiers (al-mabddi’ al-uwal) et correspondant au degré
(hadra) de la Préexistence, lui, Lumiére resplendissante sans
ombre?, qui se dissimule sous le voile de [I'Incomparabilité
selon I'expression révélée] : « Aucune chose n’est semblable @ Lui. »
(Coran 42 : 11) 1l est la Réalité des réalités et la Production pri-
mordiale manifestée selon les formes, a la fois des créatures et
du Créateur, tant sous le rapport de la ressemblance formelle
que sous celui de la Réalité [essentielle], du Nom, de la Qualifi-
cation et des créatures : Muhammad — que Dieu lui accorde
I'action de grace, a lui, a sa Famille et a ses Compagnons, qu’ll
le salue, I'ennoblisse et I’honore.

1. Selon le hadith, «Dieu créa Adam selon Son (ou son) image (‘ald pirati-hi)... »
in Ibn Hanbal, Musnad, II, 315 et 323 ; Bukhiri, I ; VIII, 62. Cf. Ibn ‘Arabi,
Traité de l'amour, Albin Michel, Paris, 1986, p. 56, et H. Corbin, L imagination
créatrice dans le soufisme d’Ion ‘Arabi, chapitre « La forme de Dieu », Flamma-
rion, Paris 1958.

2. Il s’agit de I'une des dix caractéristiques du Prophéte Muhammad. Il
n’émettait pas d’'ombre du fait qu’il était lumineux. Cf Mouhammad al-
Mounawi, Mahomet mystique, Paris, 1978, p. 53.






