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AVERTISSEMENT

Principales sources citées en abrégé dans notre ouvrage :

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

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

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

Références coraniques :

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

Transcription :

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

Place-moi dans les trésors inaccessibles afin que

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

hommes a rechercher ma vision. Alors tu trouveras

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

IBN ‘ARABI,

Le Livre des Contemplations divines,

chapitre trois.



INTRODUCTION

UN DIALOGUE METAPHYSIQUE

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

-—

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

décrit les péripéties dans Le Livre des Contemplations. Elle

entraine le pelerin par voie de terre et par voie de mer, elle le
conduit a travers les fleuves menant jusqu’a I'unique océan
divin ot il s’immerge, elle le transporte par I’échelle des sept

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

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

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

Muhasibi et, plus tard, Ghazali.

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

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

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

1. Voir infra, Présentation du chapitre cing. )

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

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

alternés déterminent la condition du rocher baignant dans la

mer verte (chapitre huit).

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

respondance entre les noms et les propriétés de la sagesse

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

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

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

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

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

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

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

2. Voir The Tarjuman al-ashwdg, by Muhyi’ddin Ibn al-‘Arabi, trad. R: A. NlC%lOl—
son, Londres, 1978, strophe XL, 1, p. 124-125, avec le commentaire de ['au-
teur.



32 STEPHANE RUSPOLI

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

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

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

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

1. Voir chapitre quatorze, § 82 et suiv.
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un peu plus loin : “A ces présences divines se rapportent des
enseignements exotériques et des enseignements ésotériques”,
les premiers s’adressant aux progressants, et les seconds aux
maitres confirmés (§ 102). C’est 12 encore une maniére de jus-
tifier le dédoublement du septénaire que ’on retrouve dans
nos quatorze Contemplations. Leur but est de permettre a cha-
cune des deux catégories évoquées de parcourir les sept paliers
ou degrés de 'itinéraire spirituel en empruntant la voie qui lui
est le mieux adaptée. Pour définir les critéres de la véracité
(sidg) recherchée par Iélite des hommes de Dieu, Ibn ‘Arabi
décrit succinctement en conclusion la droiture ou rectitude (st-
gama). Cette exégese de la “voie droite” qui est invoquée dans la
sourate liturgique de la Fatiha (I, 6) comporte sept degrés
ascendants, décomposés en trois aspects complémentaires :
droiture par la parole, par I'action et par le cceur (§ 104 et 105).
Enfin, dans une petite énigme kabbalistique, a propos des
lettres 7a Ha dont I'addition selon la valeur numérique donne
le chiffre quatorze, Thn ‘Arabi suggére un rapprochement
avec le nombre de ses quatorze Contemplations. Ces deux
lettres qui ouvrent la sourate XX se trouvent inscrites dans la
constellation de la “Petite Ourse” figurant le microcosme
humain (§ 67). Plus important, c’est aussi une sourate qu’lbn
‘Arabi juge trés précieuse, puisque la divinité s’y révele en
mode d’affirmation personnelle : “Je suis Dieu, il n’y a de Dieu
que Moi” (XX, 14). Et c’est I'énoncé du tawhid dans le langage
de I'ipséité qui provoque la stupeur et ressource les témoins
véridiques dans la lumiére de I'unicité!.

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

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

A PROPOS DE LA LETTRE PREFACE

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

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

3. Voir I'article “Abtt Madyan” dans Encyclopédie de Ulslam (nou\.relle edmon‘).
Sur sa vie, voir Emile Dermenghem, Vie des saints musulmans, Sindbad, Paris,
1983, p. 249 et suiv.
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d’un voyage d’Ibn ‘Arabi qui se rendit a Tunis (en 1194) pour
connaitre le shaykh Mahdawi, ce dernier le traita avec froideur
et réticence pour avoir choqué son assemblée par certains pro-
pos jugés outranciers!. L’initiative de lui adresser une épitre
motivant la composition de son Livre des Contemplations ne pou-
vait qu’arranger les choses et faciliter son admission dans le
cercle assez fermé de ce compagnon d’Ab Madyan.

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

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

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

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

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

Pour montrer qu’il n’en est pas a son premier essai, Ibn
‘Arabi renvoie comme a son habitude a d’autres ouvrages de
lui dont il donne les titres, lesquels différent des deux opus-
cules cités en conclusion du Livre des Contemplations!.

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

LA FILIATION LITTERAIRE : NIFFAR] ET GHAZALI

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

-
1'.H s'agit de LInterpréte du rayonmement des ceeurs (Mutarjim jald’ al-qulib) et du
Livre de la réunion et de la séparation sur les significations de la Révélation (Kitdb al-Jam'
Wa altafsil f; ma ‘Gni al-tanzil). Voir infra, chapitre “Sceau du Livre”, § 91 et 92.






