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Préface

Quelque part dans Damas, il y a une mosquée d’as-
pect assez banal, oit les musulmans n'aimenl guére
emmener les étrangers. L'intérieur en est le plus
svuvent déserl, et cependant un legs royal en a récem-
ment presque fait doubler la superficie couverle.
Quel en est donc Uintérél ?

Ceux qui sont admis dans le secrel sonl invilés
& descendre par un long escalier dans une sorle
de cryple ol soudain se révéle a leurs yeux un spec-
lacle inallendu : une auire mosquée, trés lurueuse
el [réquentée, celle-la, se cache sous la premiére. Les
murs en sont recouverls, presque jusqu'en haut,
de ces magnifiques tuiles vernissées bleues qui sont
une des gloires de Damas. A la lueur des vieilles
larnpes en verre qui descendent du plafond, une atmo-
spheére de silence el de recueillement.

Au milieu, un tombeau qu'enfoure une haute grille
d’argenl admirablement ciselée, el au-dessus duquel
pendent, enveloppés dans des linges blancs, des Corans
apporlés en offrande. Toul autour, des homines el des
femmes en méditalion. C’est la que repose le « Grand
Sheikh » par excellence, Muhyi-d-din ibn *Arabt,
dont M. Tilus Burckhardl nous esquisse ici 'ensei-
gnemenl el nous décrit U'influence considérable.
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Il y a aussi quelques auitres fombes, beaucoup
plus simples. Deux de ses fils sont la, et deux ou
lrois grands personnages. Légérement & UIécart,
une fombe assez imposante, d’un style tout différent.
« Qui est enterré la? — C’esl quelqu’un que vous
aulres Francais connaissez bien. — Qui donc ? —
L'émir Abd-el-Kader, I'Algérien. — Celui qui a
défendu son pays conire I'armée francaise, il y a
plus d’un siécle ? — Bien siir. » Exilé & Damas par
Napoléon 111 (qui s’acquittait ainsi d’une promesse
faile six ans auparavant et jamais tenue), le redou-
table adversaire du Général Bugeaud, dégagé de
ses responsabililés politiques, s’est en effet tout natu-
rellement consacré a la vie spirituelle. Soufi ardent,
il a passé le reste de sa vie G éditer en arabe I'ceuvre
de son maitre Muhyi-d-din.

Les collections « Spiritualités vivantes », comme
leur nom lindique, sont destinées @ présenter les
mouvements spirituels par la bouche de leurs repré-
sentants les plus qualifiés a notre époque, et nous
semblons déroger a cetle régle en ouvrant la série
« Islam » par une ccuvre du XIIIe¢ siécle. Mais le
livre d’Abd-el-Kader lui-méme, que nous publierons
prochainement, et qui constitue I'une des ceuvres mat-
lresses du soufisme moderne, serait inintelligible sans
une connaissance de ce qui en est la base — et mal-
heureusement nous n’avions jusqu’ici aucun texte im-
portant de Muhyi-d-din dans une langue européenne.

Aprés ces deux ouvrages consacrés au Soufisme,
la série « Islam » publiera des texles relevant
d’autres écoles musulmanes ayant conservé de nos
Jours une grande importance.

Vandeuvres, 1955.
Jean HERBERT.



Introduction

Le Soufi Abu Bakr Muhammad ibn al-’Arabi (V),
de la tribu arabe de Hatim at-T4’i, est né en I’an
560 de I'hégire (I'an 1165 de I'ére chrétienne) a
Murcie en Andalousie ; il mourut en 638 (A. D.
1240) 4 Damas. Dans les milieux ésotéristes de
I'Islam on le surnomme muhyi-d-din, « le vivifica-
teur de la religion», et ash-sheikh al-akbar, « le
plus grand maitre ». Son ceuvre doctrinale s'imposa
par sa profondeur et par sa synthese, de méme que
par la force incisive de certaines formulations, qui
se référent aux aspects les plus élevés du Soufisme.
Les livres et les traités du maitre furent trés nom-
breux ; la plupart d’entre eux semblent définiti-
vement perdus; parmi ceux qui subsistent, les
Futihdt al-Makkiyah (« Les Révélations Mecquoi-
ses ») et les Fugi¢ al-Hikam (« La Sagesse des Pro-
phétes ») sont les plus célébres. Le premier de ces
deux ouvrages constitue une sorte de somme des
sciences ésotériques ; le second, dont nous présen-

(*) L’orthographe Ibn al-’Arab! est plus correcte;
cependant on emploie couramment la forme Ibn ’Arabi,
afin de distinguer le célebre Soufl du cadi andalou Abu
Bakr ibn al-'Arabf,



10 La Sagesse des Prophéles

tons ici une traduction limitée aux chapitres les
plus imporlants, cst souvent considéré comme le
testament spirituel du maitre, qui le rédigea en
I'an 627 de I'hégire (A. D. 1229) & Damas.

Précisons que le titre « La Sagesse des Prophe-
tes » n'est qu'une paraphrase, désormais consacrée
par l'usage, du titre arabe Fugii¢ al-Hikam, qui
signifie littéralement « les chatons des sagesses »,
Cette expression définit moins le contenu du livre
qu’'elle ne le résume symboliquement, et ne sau-
rait étre comprise sans connaissance préalable
du symbolisme dont il s’agit : al-fage — singulier
de fugi¢ — est le chaton qui sertit la pierre ou le -
sceau (al-khatam) d’une bague ; par « les sagesses »
(al-hikam), il faut ici comprendre les aspects de
la Sagesse divine. Les « chatons » qui sertissent
les picrres précicuses de la Sagesse (al-hikmah)
éternclle sont les « formes » spirituelles des diffé-
rents prophetes, leurs natures respectives, &
la fois humaines et spirituelles, qui véhiculent tel
ou tel aspect de la Connaissance divine. Le carac-
tére incorruptible de la pierre précieuse correspond
a la nature immuable de la Sagesse.

La métaphore du chaton qui enferme la pierre
précicuse de la Sagesse et en épouse la taille con-
cerne la nature humaine d’un prophéte en tant
que récipient de la Sagesse divine ; toutefois, cet
aspect du symbolisme, qui correspond 4 I'appa-
rence humaine des choses, se trouve compensé
et comme élargi par la formule qu'lbn ’Arabi
adopte pour les titres des diverses parties de son
livre : « le chaton de la Sagesse divine dans le
Verbe adamique » « le chaton de la Sagesse de
I'Inspiration divine dans le Verbe de Seth », « le
chaton de la Sagesse de la Transcendance dans le
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Verbe de Noé », etc. Selon ces expressions, le cha-
ton, c’est-a-dire la forme individuelle du propheéte,
‘est & son tour contenu dans le verbe (al-kalimah),
qui est la réalité essentielle et divine de ce méme
prophéte ; en effet, par son identification « active »
avec la Sagesse divine, tout prophéte est une déter-
mination immédiate du Verbe éternel, qui est
I’ « énonciation » primordiale de Dieu. Ce sont les
« verbes » qui contiennent les « chatons », car c’est
I'individuel qui est contenu par I'universel et non
inversement, malgré les apparences humaines.
Tout prophéte, en tant quhomme parfait, se
« contient » donc lui-méme, puisqu'il « contient »
la Sagesse divine et que, sous le rapport de sa
réalité intérieure et supra-individuelle, il « est »
cette Sagesse; or celle-ci contient I'humanité
parfaite de I’'Homme-Dieu, et c'est cet aspect
des choses qui correspond & la réalité ontologique,
sans annuler toutefois la « réalité » apparente du
point de vue humain. Enfin, il ne faut pas oublier
d’ajouter que I'humanité des prophétes qui, par
définition, est parfaite et « hors série », reflete
dans sa particularité — le « chaton » (fag¢) qui
a telle ou telle forme — tel aspect ou Nom divin,
ce qui revient a dire que le prophéte s'identifie
en derni¢re analyse & ce Nom, celui-ci « ouvrant
la voie » 4 I'Essence divine indifférenciée.

Cette complexité d’aspects apparemment con-
tradictoires, intégrés en une synthése suprara-
tionnelle, est caractéristique dans I’enseignement
d’Ibn ’Arabi.

Le rapport entre le « chaton » et la sagesse qu’il
contient, et dont il est & son tour le contenu, pré-
figure le théeme fondamental des Fugilg al-Hikam,
théme qui peut se résumer de la maniére suivante :
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la révélation divine se conforme a la réceptivité
du cceur, de méme que la lumiére, incolore en elle-
méme, se colore selon le cristal qui la réfracte;
I'aspect que la Divinité assume dépend donc de
son « récipient », D’autre part, la Réalité divine
étant active et créatrice, tandis que le « récipient »
est passif, toute qualité positive par laquelle Dieu
Se manifeste doit émaner de Lui; ce sont donc
les contenus réels de I’Essence divine qui détermi-
nent la qualité d’'un état contemplatif. Enfin,
selon une vue plus vaste, le réceptacle, c'est-a-
dire le cceur de I'homme, ou plus exactement son
étre intégral et essentiel, est lui-mé&me une possi- -
bilité divine : c’est cette possibilité permanente
et informelle, I'archétype, qui « regoit » le plus
immédiatement la « Lumiére » infinie.

La Réalité divine englobe donc 4 la fois le réci-
pient de la révélation et son contenu; on ne La
connait qu’en connaissant la loi méme de Sa
manifestation, de sorte qu’on La distingue de
Ses réceptacles sans pourtant séparer essentiel-
lement et sous tous rapports les réceptacles et la
Réalité. ‘

L’homme, qui est le réceptacle par excellence
de la révélation divine, doit pour connaitre Dieu
se connaitre lui-méme, dans sa possibilité perma-
nente. Or, il ne se connaitra que par Dieu : en tant
qu’il est lui-méme I'objet de la connaissance, Dieu
en est le « sujet », le Témoin transcendant ; en tant
que Dieu est I’ « objet » de la connaissance, Il Se
« colore » en fonction du sujet qui Le contemple.

S’il y a dans I'enseignement doctrinal d’Ibn
’Arabi un systéme quelconque, c’est la permuta-
tion de termes opposés et complémentaires. Cet
emploi méthodique du paradoxe ne laisse aucune
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tréve & l'esprit du lecteur, naturellement enclin a
se fixer sur une notion définie, « dogmatique »
si I'on veut, et le pousse vers ce qu'lbn 'Arabi
appelle lui-méme al-hayrah, c’est-a-dire la « perple-
xité » ou I’ « étonnement » devant ce qui dépasse
I'ordre rationnel ; cette hayrah, dit-il, doit devenir
un constant mouvement circulaire autour d'un
point mentalement insaisissable, image qui rap-
pelle les derniers versets de la Divine Comédie :
« ... Tel étais-je lors de cette nouvelle vision : je
voulus voir comment l'image (humaine) convenait
au cercle (divin) et comment elle s’y intégre. Mais
& cela mes propres ailes ne suffirent pas. Mon esprit
fut frappé par un éclair, et aussitét ma volonté
s’'accomplit. A la haute imagination [spirituelle]
manquaient ici les forces; mais déja mon désir
et mon vouloir tournérent, comme une roue qui
est uniformément mue, par 'Amour qui meut le
soleil et les autres étoiles. »

Certains exposés d'Ibn ’Arabt peuvent paraitre
incohérents non seulement pour la raison que nous
venons d’indiquer, mais aussi parce que I'inspira-
tion intellectuelle, évoquant & la fois d’innombra-
bles vérités solidaires les unes des autres, exerce
une sorte de pression sur le récipient trop étroit
qu’est la pensée discursive et tend 4 en briser la
continuité « horizontale »; pour une raison ana-
logue, les épitres d’un saint Paul peuvent sem-
bler incohérentes. La plénitude intrinseque de
Papercu contemplatif, sans commune mesure
avec le raisonnement, produira des formules sur-
saturées de significations, tandis qu’elle empéche
d’une certaine maniére la construction homogéne
et définitive d’un systéme, qui serait en tout cas
trop limité pour « épuiser » un aspect de la Vérité
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divine. Plus les exposés d’Ibn 'Arabi sont essen-
tiels, plus ils sont discontinus ; le caractére foncie-
rement nomade de I'esprit arabe, son pouvoir moins
plastique qu’incisif, ¥ semble étre mis & profit par
I'inspiration.

Nous ne reviendrons pas-ici sur la terminologie
dont ce maitre fait usage, car nous en avons parlé
dans notre étude sur le Soufisme (}), qu’on peut a
cet égard considérer comme une introduction aux
Fugtg al-Hikam. Nous pouvons aussi nous réfé-
rer a notre traduction partielle de al-Insdn al-
kamil de Jili (), qui se présente comme un exposé,
plus constructif et plus explicite, de certaines idées -
fondamentales contenues dans les Fugilg al-Hikam.
Il y a d’ailleurs entre le langage d’Ibn 'Arabi et
celui de Jili la différence qui caractérise générale-
ment I'écart mental entre le x11e et le xi1ve siécle :
ce que le premier exprime implicitement, le
deuxiéme le précise d’une maniére plus articulée,
au prix d’'une certaine délimitation des réalités.

*®
* %

Comme nous venons de le voir, chaque chapitre
des Fugii¢ al-Hikam est dédié a un prophéte, c’est-
a-dire & I'un des prophétes mentionnés dans le
Coran, en commengant par Adam — considéré
en Islam comme prophéte — jusqu'a Muhammed
qui « scelle » la prophétie universelle. La chaine
coranique des prophétes comprend aussi le Christ
et certains prophétes des anciens peuples d’Arabie,
comme Salth et Hid, que les écritures judéo-chré-

(!) Introduction aux doctrines ésotériques de I'Islam
(Lyon, Derain, et Alger, Messerschmitt, 1955),
(®) De ’homme universel, ibid., 1953,
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tiennes ne connaissent pas. La base et le point
de départ de chaque chapitre est un passage de
‘Pécriture, le plus souvent une parole que le Coran
préte a I'un des prophetes.

Parmi les 27 chapitres de I'ouvrage, nous avons
choisi ceux qui, par leur contenu doctrinal, nous
paraissent les plus importants. Nous avons omis
les chapitres ou les parties de chapitres dont le
contenu est plus particulier, ou qui comportent
des exégeéses par trop difficiles a rendre en une
langue européenne; car linterprétation soufique
du Coran se fonde souvent sur un symbolisme ver-
bal propre a la langue arabe. En un certain sens
les deux premiers chapitres, sur Adam et sur Seth,
résument & eux seuls toute la doctrine métaphy-
sique d'Ibn ’Arabi sous le double rapport de la
manifestation universelle de Dieu et de la réalisa-
tion spirituelle.

»
* %

Parmi les livres qui ont été écrits sur Muhyi-d-
din Ibn ‘Arabi en langues européennes, le plus
important et méme le seul ouvrage de marque
est El Islam christianizado de Miguel Asin Pala-
cios (*). Cet ouvrage passe sous silence la métaphy-
sigue d’Ibn ’Arabi, mais il décrit en revanche sa
vie et sa méthode spirituelle, dont il donne des
apergus trés précieux, malgré la tendance générale
qui s’annonce dans le titre méme du livre et qui
est & la base d’assimilations abusives : frappé par
la sainteté de certains soufis, Palacios veut les
justifier devant le dogme chrétien en les considé-

(*) Madrid, Plutarco 1931,



16 La Sagesse des Prophéles

rant comme les représentants d’un courant chré-
tien dans le cadre de I'Islam. A cette fin il fait déri-
ver leur méthode des traditions monastiques de la
chrétienté d’Orient. Or, s’il y eut certainement
des contacts entre les premiers Soufis et des contem-
platifs chrétiens -— certains témoignages islamiques
le confirment, — la plupart des analogies que
Palacios invoque en faveur de sa thése sont de
celles qu’on retrouve dans les civilisations les plus
diverses. Quant au role fondamental que joue le
Coran dans le Soufisme, Palacios est d’avis que
les « éléments judéo-chrétiens » contenus dans le
Coran en compensaient le manque d’authenticité, -
comme si la vérité pouvait étre véhiculée par un
mensonge, ou comme si une voie spirituelle n’était
pas un ensemble organique, ou tout se tient, en
sorte que le moindre élément peut avoir des consé-
quences incalculables. Quoi qu'il en soit, 'ouvrage
en question donne un aspect de la spiritualité
d’Ibn ’Arabi qu’'une ceuvre purement métaphy-
sique comme les Fugidg al-Hikam pourrait faire
perdre de vue; nous tenons donc & souligner que
notre livre ne saurait donner une idée compléte
de la voie de notre Soufi. Ibn ’Arabi observe lui-
méme que la perfection des vertus spirituelles
peut provoquer I'illumination du cceur, sans méme
que I'homme ait une connaissance théorique dépas-
sant les vérités élémentaires de la doctrine, tandis
que la compréhension de la théorie métaphysique
ne garantit pas sa réalisation effective. Ajoutons
quiil y a eu des Soufis qui n’enseignaient que le
« polissage du miroir du cceur » et qui se taisaient
sur les Vérités transcendantes (al-hagaig), un peu
comme certains maitres bouddhistes se bornaient
a enseigner le rejet des limitations psychologiques.
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M. Asin Palacios a publié également une traduc-
tion espagnole de la Risdlat al-Quds (« 'Epitre de
la Sainteté ») d’Ibn ’Arabi sous le titre de Vidas
de Santones Andaluces (%) ; ce livre décrit les vies
des Soufis qu’Ibn ’Arabi connut en Espagne et qui
furent pour la plupart ses propres maitres spiri-
tuels.

Il n’est pas étonnant — vu I’obscurité de notre
auteur — que le nombre de ses écrits traduits en
langues européennes soit fort restreint. Mention-
nons la traduction anglaise — par Reynold A.
Nicholson — du Tarjumdn al-ashwdq (« I'Inter-
préte des Désirs »), un recuil de poésies d’amour
avec commentaires ésotériques (2). Une excellente
traduction du « Traité de 1'Unité » (Risdlat al-
Ahadiyah), attribué a Muhyi-d-din Ibn ’Arabi,
a été publiée par Abdul Hadi dans la revue Le
Voile d’Isis (°). Le texte arabe de trois traités
mineurs d’Ibn ’Arabi, sous le titre Kleinere Schrif-
ten des Ibn al-’Arabl, a été édité par Nyberg, qui
en donna un résumé en allemand (4. Quant au
livre de Khaja Khan : The Wisdom of the Prophets (®),
il ne représente qu’une trés libre paraphrase des
Fugig al-Hikam.

Pour notre traduction nous avons utilisé I'édition
lithographiée du Caire, de I'an 1309 de I'hégire
(1891 A. D.), faite par Muhammad al-Barini, avec
le commentaire de 'Abd ar-Razzaq al-Qashani, et
P’édition typographique de 1304 (1887), faite par

(*) Publicaciones de las Escuelas de estudios arabes de
Madrid y Granada, série B.

(*) Dans Oriental Translation Fund de la Royal Asiatic
Society, new series, vol. XX H. S.

(®) Paris, février 1933.

8 Leiden, E. J. Brill, 1919.

%) Madras, 1929.
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Jalal ad-din Uskabi, avec les commentaires de ’Abd
al-Ghani an-Nébulusi et de 'Abd ar-Rahman al-
Jami. Ces trois commentateurs sont des Soufis
bien connus ; an-Nabulusi vécut 4 la fin du xe
et au début du ximne siécle, al-Qashani au xmre et
al-Jdmi au xve siécle de I'¢re chrétienne. Nous
n’avons pas jugé utile de traduire ces commen-
taires, car les exigences du lecteur européen a
I'égard d’un commentaire différent beaucoup de
celles d’'un lecteur oriental; en revanche, nous
avons complété la traduction par quelques notes
et parfois par des interpolations — données entre
crochets — 1a ol elles nous ont semblé indispen-
sables ; toute traduction moderne d’un texte arabe
écrit dans le langage elliptique du x11¢ si¢cle néces-
site un certain travail d’exégese.



Fig. 1. — Le nom Alldh entouré de formules coraniques.
Lithographie maghrébine.






De la Sagesse Divine
(al-hikmat al-iléhiyah)
dans le Verbe adamique

Dieu (al-haqq) voulut voir les essences (a’yan)(*)
de Ses Noms trés parfaits (al-asmd al-husnd), que
le nombre ne saurait épuiser, — et si tu veux, tu
peux également dire : Dieu voulut voir Sa propre
essence (‘ayn)(®*) — en un objet (kawn) global
qui, étant doué de I'existence (al-wujid)(®),

() Nous traduisons ici a’ydn par « essences », puisqu’il
s’agit des essences des Noms par opposition avec leurs
formes verbales ou idéelles. L'objet de la « vision » divine
réside dans les possibilités essentielles qui correspondent
aux ¢« Noms trés parfaits », & savoir les ¢ aspects » univer-
sels et permanents de I’Etre. Quand on parle de I’Essence
une et seule de tous les Noms ou Qualités divines, on
emploie le terme adh-dhdt.

(¥) Le mot al-’ayn (singulier de a’ydn) comporte les
significations de « détermination essentielle », « essence
personnelle », « archétype », « ceil », « source », Cette phrase
signifie donc que Dieu voulut Se voir Lui-méme, avec
cette restriction que Sa « vision » ne se rapporte pas 4 Son
Essence absolue (adh-dhdt), qui transcende toute déter-
mination, méme ﬁrincipielle, mais & Sa détermination
immédiate (‘aynah), Son « aspect personnel », qui est

récisément caractérisé par les Qualités parfaites dont
es Noms sont I'expression.

(®) Ou de I’Etre, le terme al-wujdd ayant les deux sens.
— Quelques manuscrits présentent la variante : « ... étant
doué de faces (al-wujtth)... », c’est-a-dire de multiples
« plans de réflexion » différenciant lirradiation (al-
tajallt) divine.
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résume tout ’ordre divin (al-amr)(?), afin de mani-
fester par 12 Son mystére (sirr) & Lui-méme (2).
Car la vision (ru’yd) (}) qu’a I'étre (4) de lui-méme
en lui-méme n’est pas pareille 4 celle que lui
procure une autre réalité dont il se sert comme d’un
miroir: il 8’y manifeste & lui-méme sous la forme qui
résulte du « lieu » de la vision; celle-ci n’existerait
pas sans ce « plan de réflexion » et le rayon qui s’y
refléte. Dieu a d’abord créé le monde entier comme
une chose amorphe (%) et dépourvue de grice (%), et
semblable & un miroir qui n’a pas encore été poli (7) ;
or, c’est une regle de I’Activité divine de ne pré-
parer aucun « lieu » sans que celui-ci ne regoive un-
esprit divin, ce qui est exprimé [dans le Coran]
par l'insufflation de I'Esprit divin en Adam (%)}

(*) L’Ordre divin est symbolisé par la parole « sois! »
(kun) ; il s’identifie donc au principe de I’Existence.

(*) Allusion a la parole divine !hadith qudst) révélée
par la bouche du Prophéte : « J’étais un trésor caché;
J’ai voulu étre connu (ou : connaitre), et J’ai créé le
monde. »

(*) L’acte visuel est ici pris comme le symbole de la
Connaissance dans sa nature universelle.

(%) Littéralement : « la chose » (ash-shay’). Ibn ’Arabi
emploie parfois ce terme de « chose » pour désigner une
réalité qu’il ne veut définir en aucune maniére ; il ne dit
pas « 'Essence » (adh-dhdt), pour ne pas affirmer la trans-
cendance et la non-manifestation de ce dont il s’agit, et
il ne dit pas non plus « I'Etre » ou « I’Existence » (al-
wujad), pour ne pas en souligner 'immanence et la mani-
festation.

(*) Ou « homogene » (musaww! ), c’est-a-dire ne portant
?ss encore l'empreinte qualitative et différenciée de
’Esprit.

(°) Rawh : « grédce », « liberté »; certains lisent rah,

a esprit »,

(") C’est le chaos primordial, ol les possibilités de mani-
festation, encore virtuelles, se confondent dans Iindifté-
renciation de leur materia.

®) « Lorslﬁue Je aurai formé et que J’aurai soufflé
dans lui de Mon Esprit.., » (Coran, XV, 29).
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et ceci n’est autre chose [d’'un point de vue
complémentaire du premier] que I'actualisation
de I'aptitude (al-isti'ddd) que posséde telle forme,
préalablement disposée, & recevoir I'effusion
(al-fayd) (*) inépuisable de la révélation (al-
lajalli) (®) essentielle. Il n'y a donc [hors de la
Réalité divine] qu'un pur réceptacle (qdbil) (3);
mais ce réceptacle provient lui-méme de « I'Effu-
sion trés-sainte » (al-fayd al-aqdas) [c’est-d-dire
de la manifestation principielle, métacosmique,
ot les « essences immuables » sont divinement
« congues » avant leur apparente projection
dans I’existence relative] (4). Car la réalité (al-

(*) L’image d’une « effusion », d’un « débordement » ou
d’une « émanation » de I’Etre (al-wujid) ou de la Lu-
miére divine (an-ntr) dans les « formes » réceptives du
monde ne doit pas s’entendre comme une émanation
substantielle, car I'Etre — ou la Lumiére divine incréée —
ne procéde pas hors de Lui-méme. Cette image exprime
au contraire la souveraine surabondance de la Réalité
divine, qui déploie et illumine les possibilités relatives du
monde, bien qu’Elle soit « riche en Elle-méme » (ghant
binafsih) et que I'existence du monde n’ajoute rien a Son
infinité. — Le symbolisme de '« effusion » (al-fayd ) divine
se réfere A cette parole du Prophéte : « Dieu a créé le
monde dans des téntbres, puis Il versa (afdda) sur lui de
Sa Lumiére. »

(%) Al-lajallt signifie « révélation » (en un sens général),
« dévoilement » et « irradiation » : quand le soleil, couvert
de nuages, se « dévoile », sa lumiére « irradie » sur terre.

(®) Du point de vue cosmologique, ce réceptacle corres-
pond A la substance passive, la matleria prima ou principe
plastique d’un monde ou d'un étre. Du point de vue pure-
ment métaphysique, le réceptacle qui s’oppose — d’une
maniére toute principielle et logique — a 1’ « effusion »
incessante de 1'Elre, se réduit a la possibilité principielle,
I'archétype ou '« essence immuable » (al-a’yn ath-thdbitah)
d'un monde ou d’un étre.

(%) Ce passage, le soufl persan N@r ad-din ’Abd ar-
Rahman Jami l'explique ainsi : « La Majesté de Dieu
(al-hagq) se révéle de deux maniéres ; I'une d'elles, qui
correspond & la révélation intérieure, purement intelli-
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amr) (*) tout entitre, de son commencement 4 sa
fin, vient de Dieu seul, et c'est vers Lui qu’elle
retourne (?). Ainsi donc I'Ordre divin (al-amr) exi-
geaitla clarification du miroir du monde; et Adam
devint la clarté méme de ce miroir et I'esprit de
cette forme (3). [ ,

Quant aux Anges [dont il est question dans le
récit coranique de la création d’Adam] (%), ils repré-

gible, que les Soufis appellent I'Effusion trés-sainte,
consiste dans I'auto-révélation de Dieu se manifestant de
toute éternité & Lui-méme sous la forme des archétypes
et de ce qu’ils impliquent de caractéres et de capacités ;
la seconde révélation est la manifestation extérieure,
objective, qu’on appelle PEffusion sainte (al-fayd al-
mugaddas) ; elle consiste dans la manifestation de Dieu
moyennant I'empreinte des mémes archétypes. Cette
seconde révélation est consécutive a la premiére ; elle est
le thédtre oli apparaissent les perfections qui, selon la

remiére révélation, sont virtuellement contenues dans
es caracteres et capacités des archétyJ)es » (Lawdth,
ch, XXX ; édition du texte persan et traduction anglaise
par E. H. Whinfield et MirzA Muhammad Kazvint ;
Oriental Translation Fund, New Series. Vol. X VL. Royal
Asiatic Society). Dans ce texte, les expressions « formes »
ou « caractéres », qui se référent aux archétypes, doivent
étre comprises comme de simples « allusions », car les
archétypes ou « essences immuables » sont évidemment au-
dela de toute individuation ou distinction formelle.

(') Le mot amr signifie en premitre ligne « ordre »,
« commandement », mais comporte aussi le sens de « réa-
lité » et d’ « acte ». L’Ordre divin « sois} » correspond &
I'Acte pur.

(*) « A Lui est le royaume des cieux et de la terre. A
Dieu retourneront les réalités » (al-umdr, c’est-a-dire les
réalités incréées des créatures) (Coran, LVII, 5).

(*) Dans le texte original, tout le début du chapitre,
jusqu’a la parole ci-dessus, forme une seule phrase avec
plusieurs propositions incidentes ; c’est un ensemble logi-

ue décrivant tous les aspects essentiels de la Manifesta-
tion divine,.

(9) «Et lorsque ton Seigneur dit aux Anges : En vérité,
Je placerai un vicaire sur terre, ils ré‘pondirent: Y mettras-
Tu quelqu’un qui y séme la corruption et versera le sang,
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sentent certaines facultés de cette « forme » (*) du
monde, que les Soufis appellent le « Grand Homme »
(al-insdn al-kabir), en sorte que les Anges sont a
celle-ci ce que les facultés spirituelles et physiques
sont & l'organisme humain (). Chacune de ces
facultés [cosmiques] se trouve comme voilée par
sa propre nature; elle ne congoit rien qui soit
supérieur a son essence [relative]; car il y a en
elle quelque chose qui prétend étre digne de haut
rang et de toute demeure élevée auprés de Dieu.
Il en est ainsi parce qu’elle participe [d’une cer-
taine maniére] 4 la synthése divine (al-jam’-
fyat al-ildhiyah) (}) qui régit ce qui tient, soit au

alors que nous célébrons Tes louanges et Te proclamons
Saint? Il dit : En vérité, Je sais ce que vous ne savez pas.
Et il enseigna & Adam tous les noms, puis Il les montra
aux Anges et leur dit : Annoncez-Moi les noms de ceux-ci,
si vous étes véridiques! Ils répondirent : exalté sois-tu,
nous n'avons pas de science hormis celle que Tu nous as
enseignée, car c’est Toi le Connaissant, le Sage! Il dit :
O Adam, fais-leur connaitre leurs noms! Et lorsqu’il leur
eut fait connatitre leurs noms, Il dit : ne vous avais-Je pas
dit que Je connais le secret des cieux et de la terre et que
Je sais ce que vous montrez et ce que vous cachez? Et
lorsque Nous dimes aux Anges : prosternez-vous devant
Adam, ils se prosternérent tous sauf Iblis (le diable), Tﬂ
refusa, s’enorgueillit et devint infidele... » (Coran, II,

sqq.).

(‘)q?,'expression de « forme » (¢lirah) est une de celles
dont les auteurs soufls usent d’une maniére trés libre, car
elle est susceptible de diverses transpositions au-deld de
sa signification la plus proche, celle de « délimitation »; la
forme d’une chose comporte un aspect purement qualitatif,
la qualité étant de nature essentielle ; d’autre part, en
tant que la forme d’un étre s’oppose 4 son esprit, elle se
raméne symboliquement & la fonction réceptive de la
materia.

(*) Selon l'adage souflque : « L’homme est un petit
cosmos, et le cosmos est comme un grand homme. »

(*) L’Unicité divine, en vertu de laquelle tout étre est
unique.
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cdté divin (al-jandb al-ildhi) (*), soit au coté de la
Réalité des réalités (haqiqal al-haqdiq) (2), soit
encore — de par cet organisme, support de toutes
les facultés — a la Nature universelle (labi’at al-
kull) (®); celle-ci englobe tous les réceptacles
(qawdbil) du monde, de sa cime & son fond (¢).
Mais ceci, la raison discursive ne le comprendra
pas, car cet ordre de connaissance reléve unique-
ment de lintuition divine (al-kashf a!-iiihi) ;
c’est par elle seulement que I’on connaitra la 1::cine
des formes du monde, en tant qu'elles sont ré-

(*) Le « Coté divin » est la somme des Qualités divines, -
la Divinité en tant qu’Elle produit et domine le monde
(le « cOté créaturiel »). »

(®) La « Réalité des réalités » ou « Vérité des vérités s
correspond au Verbe (Logos) en tant que « lieu » de toutes
les possibilités de manifestation. Elle est le médiateur
éternel, la « Réalité Mohammeédienne » (al-haqiqat al-
muhammadiyah), I’ « isthme » (barzakh) entre I'Etre pur
et l'existence relative, de méme qu’entre la non-manifes-
tation et la manifestation. Elle est le prototype de toute
chose ; il n’y arien qui ne porte son empreinte.

(®) La Nature universelle est le pouvoir réceptif uni-
versel, la « matrice » du cosmos. Selon les cosmologues
hellénisants, la Nature se réduit au principe plastique du
monde formel, & la racine des quatre éléments et des
quatre qualités sensibles, qui régissent tous les change-
ments d’ordre physique. Ibn ’Arabi, transposant les ¢élé-
ments dans l'ordre cosmique total, attribue a la Nature
une fonction beaucoup plus vaste, cocxtensive de toute
la manifestation, y compris les état angéliques. Elle est
ainsi 'analogue de ce que les hindous désignent comme
Mdyd ou comme la Shakti universelle, aspect maternel et
dynamique de Prakrili, la Substance ou Materia prima.
Ajoutons toutefois que ce principe ne joue pas, dans I’en-
seignement d’Ibn 'Arabi, le méme role fondamental qu’il
assume dans la doctrine advaitique, dés lors que I’Islam
considére les fonctions productrices de I'univers d’une
maniére éminemment « théocentrique »,

(9) La créature « prétend » donc 4 la totalité en vertu
4 la fois de son origine divine, de son prototype universel
et de sa racine naturelle.
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ceptives a I'égard des esprits qui le régissent (1).

Ainsi cet étre [adamique] fut appelé Homme
(insdn) et Représentant (khalifah) de Dieu.
Quant a sa qualité d’homme, elle désigne sa nature
synthétique [contenant virtuellement toutes les
autres natures créées] et son aptitude a embrasser
toutes les Vérités essentielles. L’homme est & Dieu
(al-hagq) ce qu’'est la pupille & I'ceil [la pupille
s’appelle en arabe « I'homme dans I'ceil »], la
pupille étant ce par quoi le regard s’effectue ; car
par lui [c’est-a-dire par 'Homme universel] Dieu
contemple Sa création et lui dispense Sa miséri-
corde. Tel est 'homme & la fois éphémeére et
éternel, étre créé perpétuel et immortel, Verbe
discriminant [par sa connaissance distinctive]
et unissant [par son essence divine] (?). Par son
existence, le monde fut achevé. Il est au monde ce
qu’est le chaton 4 I'anneau : le chaton porte le
sceau que le roi applique sur les coffres de son
trésor ; et c’est pour cela que ’homme [universel]
est appelé le représentant de Dieu, dont il sauve-
garde la création, comme on sauvegarde des
trésors par un sceau : aussi longtemps que le sceau
du roi se trouve posé sur les coffres du trésor,
personne n’ose les ouvrir sans sa permission ;
ainsi I'’homme se¢ voit confier la sauvegarde divine
du monde, et le monde ne cessera pas d’étre sauve-

(") ’Abd ar-RazzAq al-QashAn! précise que la raison, %xl
est elle-méme engendrée par la polarité de 'actif et du
passif, de I’Ordre divin (al-amr) et de la Nature (at-tabt’
ah), ne peut pas dépasser cette polarité et la comprendre
« d’en haut ».

(*) Ce sont 14 deux aspects de toute parole révélée, et
auxquels se rapportent les deux désignations du Coran
comme « Récitation » (al-qur'dn) et comme ¢ Discrimi-
nation » (al-furqdn).
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gardé aussi longtemps que cet Homme Universel

(al-insdn al-kimil) demeurera en ‘lui. Ne vois-tu
donc pas que lorsqu’il disparaitra et qu'il sera
enlevé des coffres de ce bas monde, rien de ce que
Dieu y conservait n’y restera, et tout ce qu'ils
contenaient en sortira, chaque partie rejoignant sa
partie [correspondante]; le tout se transportera
dans l'autre monde, et [I'Homme universel] sera
le sceau sur les coffres de I’autre monde perpétuel-
lement.

- Tout ce qu’implique la « Forme divine », ¢’cst-
a-dire tout I'ensemble des Noms [ou Qualités
universelles], se manifeste dans cette constitution -
humaine, qui, de ce fait, se distingue [des autres
créatures] par I'intégration [symbolique] de toute
'existence. De 1a Pargument divin condamnant
les Anges [qui ne voyaient pas la raison d’étre ni
la supériorité intrinséque d’Adam]; retiens cela,
car Dieu t'exhorte par I'exemple d’autrui et
regarde par ol le jugement frappe celui qu'il
frappe. Les anges ne réalisaient pas ce qu’implique
la constitution de ce représentant [de Dieu sur
terre], et ne réalisaient pas non plus ce qu'im-
plique I'adoration essentielle (dhdtiyah) de Dieu ;
car chacun ne connait de Dieu que ce qu’il infére
de lui-méme. Or, les Anges n’ont pas la nature inté-
grale d’Adam ; ils ne réalisaient donc pas les Noms
divins dont la connaissance est le privilege de
cette nature et par lesquels celle-ci Le « loue »
[affirmant Ses aspects de Beauté et de Bonté] et
Le « proclame Saint » [en attestant Sa Transcen-
dance essentielle] ; ils ne savaient pas que Dieu
posséde des Noms qui se soustraient 4 leur connais-
sance et par lesquels ils ne sauraient donc Le
« louer » ni Le « proclamer Saint ».
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Ils furent victimes de leur propre limitation
quand ils dirent, & I'égard de la création [d’Adam
sur terre] : « Veux-tu donc y créer quelqu’un
qui séme la corruption? » Or, cette corruption,
qu’est-elle sinon la révolte, donc précisément ce
qu’ils manifestaient eux-mémes? Ce qu'ils disaient
d’Adam s’applique a leur propre attitude envers
Dieu. D’ailleurs, si telle possibilité [de révolte]
n’était pas dans leur nature, ils ne 'auraient pas
inconsciemment affirmée a4 propos d’Adam; s'ils
avaient eu la connaissance d’eux-mémes, ils
eussent été exempts, de par cette connaissance,
des limites qu'’ils subirent ; ils n’auraient pas insisté
[dans leur accusation d’Adam] jusqu’a tirer vanité
de leur propre « louange » de Dieu et de ce par quoi
ils Le « proclamaient Saint », alors qu’Adam réali-
sait des Noms divins que les Anges ignoraient, de
sorte que ni leur « louange » (tasbih) ni leur « pro-
clamation de la Sainteté divine » (fagdis) n’étaient
pareilles & celles d’Adam.

Ceci, Dieu nous le décrit pour que nous soyons
sur nos gardes et que nous apprenions la juste
attitude envers Lui — exalté soit-Il !— libres de
prétention au sujet de ce que nous avons réalisé
ou embrassé par notre science individuelle ;
d’ailleurs, comment pourrions-nous prétendre pos-
séder quelque chose qui nous dépasse [dans sa
réalité universelle] et que nous ne connaissons
pas [essentiellement]? Sois donc attentif a cette
instruction divine sur la fagon dont Dieu chétie
les plus obéissants et les plus fideles de Ses servi-
teurs, Ses plus proches représentants [selon la
hiérarchie générale des étres].

Mais revenons maintenant a4 la Sagesse [divine
en Adam). Nous pouvons dire & son sujet que les
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Idées universclles (al-umir al-kulliyah) (), qui
n'ont évidemment pas d'existence individuelle
comme telles, n'en sont pas moins présentes,
intelligiblement et distinctement, dans le mental :
elles restent toujours intérieures par rapport a
Pexistence individuelle, mais déterminent tout ce
qui appartient a celle-ci. Bien plus, ce qui existe
individuellement n’est autre que [I’expression de]
ces Idées universelles, sans que ces derniéres ces-
‘sent pour autant d'étre en elles-mémes purement
intelligibles. Elles sont donc extérieures en taat
que ddéterminations impliquées dans Dexistence
individuelle et, d’autre part, intérieures en tant
que réalités intelligibles. Tout ce qui existe indi-
viduellement reléve de ces Idées, qui demeurent
cependant inséparablement unies a Pintellect et
ne sauraient étre individuellement manifestées
de maniére a sortir de leur existence purement
intelligible, qu’il s’agisse de manifestation indivi-
duelle dans le temps ou bien hors du temps (?);
car la relation entre I’dtre individuel et I'Idée
universelle est toujours la méme, que cet &tre
soit ou non soumis a la condition temporelle.
Seulement, 1'Idée universelle assume a son tour
certaines conditions propres aux existences indi-
viduelles, suivant les réalités (haqdiq) qui définis-
sent ces mémes existences. Ainsi en est-il, par

') Les « universaux », selon la terminologie scolastique.
?) Selon le langage dont se sert Ibn ’Arabi ici, I'idée
« existence individuelle » (wujdd ’ayni) peut étre sym-
boliquement transposée au-dela de la condition formelle,

ui est le domaine de V'individuation proprement dite.

insi par exemple, un Ange n’est pas un « individu », parce
qu’il ne représente pas une variante A Uintérieur d’une
espéce ; cependant, I’argument énoncé ci-dessus s’applique
également aux Anges,

dl
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exemple, de la relation qui unit la connaissance
et le connaissant ou la vie et le vivant : la connais-
sance et la vie sont des réalités intelligibles, dis~
tinctes I'une de 'autre ; or, nous affirmons de Dieu
qu’ll est connaissant et vivant, et nous affirmons
également de I’Ange qu’il est connaissant et
vivant, et nous en disons autant de 'homme;
dans tous ces cas, la réalité intelligible de la connais-
sance ou celle de la vie reste la méme, et sa relation
au connaissant ou au vivant est chaque fois iden-
tique ; et pourtant, on dit de la connaissance divine
qu’'elle est éternelle et de la connaissance de
I’homme qu’elle est éphémere ; il y a donc quelque
chose dans cette réalité intelligible qui est éphémere
par sa dépendance 4 I'égard d’une condition [limi-
tative]. Or, considére cette dépendance réciproque
des réalités idéelles et des réalités individuelles () :
de méme que la connaissance détermine celui qui
y participe, — car on l'appelle connaissant, — de
méme, ce qui est qualifié par la connaissance
détermine & son tour la connaissance, en sorte
qu’elle est éphémere en connexion avec I'éphémere
etéternelleen connexionavecl'éternel; et chacundes
deux cdtés est, par rapport 4 'autre, 4 la fois dé-
terminant et déterminé. Il est certain que ces Idées
universelles, en dépit de leur intelligibilité, n’ont,
comme telles, pas d’existence [propre], mais seu-
lement une existence principielle ; de méme, lors-
qu’'elles s’appliquent aux individus, elles en
acceptent la condition (hukm) sans toutefois en
assumer la distinction ni la divisibilité ; elles sont
intégralement présentes en chaque chose qualifiée

(*) Al-mawjdddt al-’ayniyah : les existences — ou réali-
tgz —t individuelles ou substantielles ; voir la note pré-
cédente.
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par elles, comme I'humanité (la qualité d’homme),
par exemple, est présente intégralement dans
chaque étre particulier de cette espce sans subir
la distinction ni le nombre qui affectent les indi-
vidus, et sans cesser d'étre en elle-méme une
réalité purement intellectuelle.

Or, comme il y a dépendance mutuelle entre
ce qui a une existence individuelle [ou substan-
tielle] et ce qui n’en a pas et n’est, & vrai dire,
qu'une relation non-existante (!) comme telle,
il est facile de concevoir que les étres sont reliés
entre eux; car dans ce cas, il y a toujours un
terme moyen, 4 savoir ’existence comme telle, -
alors que dans le premier cas la relation mutuelle
existe malgré I'absence d’un terme moyen.

Sans doute, I'éphémeére n’est concevable comme
tel, c’est-a-dire dans sa nature éphémeére et rela-
tive, qu’en relation avec un principe dont il tient
sa propre possibilité, de sorte qu'il n’a pas I'dtre
en lui-méme, mais le tient d’un autre auquel il est
lié par sa dépendance. Et il est certain que ce
principe est en lui-méme nécessaire, qu'il est
subsistant par lui-méme et indépendant, dans son
étre, de toute autre chose. C'est ce principe qui,
par son essence méme, confére I'étre a 1’éphémere
qui en dépend.

Mais puisque [le principe] exige de par lui-méme
['existence] de [I'étre] éphémere, celui-ci s'avére,
sous ce rapport, [non seulement « possible » mais
aussi] « nécessaire ». Et puisque I'éphémére dépend
essentiellement de son principe, il faut aussi qu'il
apparaisse sous la « forme » [qualitative] de ce
dernier, dans tout ce qu'il tient de lui, comme les

(*) C’est-a-dire non manifestée,
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« noms » et les qualités, a l'exception toutefois
de l'autonomie principielle qui, elle, n'est pas
applicable & I'étre éphémére, bien que celui-ci soit
« nécessaire » ; c’est qu’il est nécessaireen vertud’un
autre, non de lui-méme.

Etant donné que I'dtre éphémeére manifeste la
« forme » de I'éternel, c'est par la contemplation de
I’éphémére que Dieu nous communique la connais-
sance de Lui-méme; Il nous dit [dans le Coran]
qu’Il nous montre Ses « signes » dans I’éphémere
(« Nous leur montrerons Nos signes aux horizons et
en eux-mémes...[] »). C’est & partir de nous-méme
que nous concluons 4 Lui ; nous ne Lui attribuons
aucune qualité sans étre nous-méme cette qualité,
4 Dexception de l'autonomie principielle. Dés
lors que nous Le connaissons par nous et a partir
de nous, nous Lui attribuons tout ce que nous attri-
buons 4 nous-méme et c'est pour cela, d'autre
part, que la révélation nous fut donnée parla bouche
des interprétes [c’est-a-dire des prophétes] et que
Dieu Se décrit a nous au moyen de nous. En Le
contemplant, nous nous contemplons, et en nous
contemplant, Il Se contemple, bien que nous
soyons évidemment nombreux quant aux individus
et aux genres; nous sommes unis, il est vrai,
dans une seule et méme réalité essentielle, mais
il n’en existe pas moins une distinction des in-
dividus, sans quoi, d’ailleurs, il n’y aurait pas
de multiplicité dans I'unité.

De méme, bien que nous soyons qualifiés, sous
tous les rapports, par les qualités qui reviennent
4 Dieu méme, il y a [entre Lui et nous] une diffé-
rence certaine, & savoir notre dépendance & Son

() XLI, 53.
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égard, pour ce qui est de I'Etre, et notre conformité
essentielle 4 Lui, en raison de notre possibilité
méme ; mais Lui est indépendant de tout ce qui
fait notre indigence. C'est en ce sens qu'il faut
entendre I'éternité sans commencement (al-azal)
et I'ancienneté (al-gidam) de Dieu, qui abolissent
d’ailleurs la primauté (al-awwaliyah) divine signi-
fiant le passage de la non-existence & I'existence
bien que Dieu soit le Premier (al-awwal) et le
‘Dernier (al-dkhir), Il ne peut pas étre appelé le
Premier au sens temporel, car Il serait alors le
Dernier selon ce méme sens; or les possibilités
de manifestation n'ont pas de fin : elles sont iné-
puisables. Si Dieu est appelé le Dernier, c’est que
toute réalité revient finalement & Lui, aprés avoir
été rapportée 4 nous : Sa qualité de Dernier est
ainsi essentiellement Sa qualité de Premier, et
inversement.

Nous savons aussi que Dieu S’est décrit Lui-
méme comme I’ « Extérieur » (al-zdhir) et comme
I' « Intérieur » (al-bdtin), et qu’'ll a manifesté le
monde & la fois comme intérieur et comme exté-
rieur, afin que nous connaissions I’aspect « inté-
rieur » [de Dieu] par notre propre intérieur, et
I' « extérieur » par notre extérieur. De méme, Il
S’est décrit par les qualités de la clémence et de
la colére, et Il a manifesté le monde comme un
lieu de crainte et d’espoir, pour que nous craignions
Sa colére et espérions Sa clémence. Il S’est décrit
par la beauté et la majesté et nous a doués de
crainte révérentielle (al-haybah) et d’intimité
(al-uns). 1l en va de méme de tout ce qui se rap-
porte 4 Lui et par quoi Il S’est désigné. Il a sym-
bolisé ces couples de qualités [complémentaires]
par les deux mains qu’ll tendit vers la création de
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I’'Homme universel ; celui-ci réunit en Iui toutes
les réalités essentielles (haqdiq) du monde, dans
son ensemble comme dans chacun de ses individus.
Le monde est I'apparent, et le représentant [de
Dieu en lui] est le caché. C’est a l'instar de cela
que le sultan reste invisible, et c’est en ce sens que
Dieu dit de Lui-méme qu’ll Se cache derriére des
voiles de ténébres — qui sont les corps naturels —
et des voiles de lumiére — qui sont les esprits
subtils () —; car le monde est fait de subs-
tance grossiere (kdthif) et de substance subtile
(latif).

[Le monde] est 4 lui-méme son propre voile, en
sorte qu’il ne peut pas voir Dieu du fait méme qu'il
se voit ; il ne peut jamais se défaire par lui-méme
de son voile, tout en sachant qu'il se rattache, par
sa dépendance, 4 son Créateur. C’est que le monde
ne participe pas 4 'autonomie de I'Etre essentiel,
si bien qu'il ne Le congoit jamais. Sous ce rapport,
Dieu reste toujours inconnu, & I'intuition comme
a la contemplation, car I'éphémére n’a pas de prise
sur cela [c’est-a-dire sur I’éternel].

Lorsque Dieu dit & Ibiis : « Qu’est-ce qui t'em-
péche de te prosterner devant celui que J'ai créé
avec Mes deux Mains? » (%), la mention des deux
Mains indique une distinction pour Adam ; Dieu
fait ainsi allusion & I'union en Adam des deux for-
mes, 4 savoir de la forme du monde [analogue aux
Qualités divines passives] et de la « forme » divine
[analogue aux Qualités divines actives], qui sont

(¥) Selon la parole du Prophéte : « Dieu Se cache par
soixante-dix mille voiles de lumiére et de ténébres; s’Il
les enlevait, les fulgurations de Sa Face consumeraient
quiconque Le regarde. »

(%) Coran, XXXVIII, 75,
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les deux Mains de Dieu (). Quant & Iblis, il n’est
qu’un fragment du monde ; il ne regut pas la nature
synthétique en vertu de laquelle Adam est le repré-
sentant de Dieu. Si Adam n’était pas manifesté
dans la « Forme » de Celui qui lui confia Sa repré-
sentation envers les autres, il ne serait pas Son
représentant ; et s'il ne contenait pas tout ce dont
a besoin le troupeau qu’il doit garder — c’est de
lui que ce troupeau dépend, et il doit suffire & tous
‘ses besoins, — il ne représenterait pas Dieu pour
les autres [créatures).

~ La représentation de Dieu ne revient qu’a
I’'Homme universel, dont la forme extérieure est
créée des réalités (haqdiq) et des formes du monde,
et dont la forme intérieure correspond 4 la « Forme
de » Dieu [c’est-a-dire 4 la « somme » des Noms
et des Qualités divins]. A cause de cela Dieu a dit
de lui : « Je suis son ouie et sa vue » ; Il n’a pas dit:
« son ceil et son oreille », mais distingua les deux
« formes » I'une de I'autre (?).

Il en va de méme pour tout étre de ce monde
sous le rapport de sa propre réalité [transcendante] ;
cependant, aucun étre ne renferme une synthese
pareille a celle qui distingue le Représentant;

(*) Le symbolisme des deux Mains de Dieu se retrouve
dans la Qabbale, notamment dans le Zohar, ol elles sont
comparées au Ciel et a la Terre en tant que principes actif
et passif de la manifestation.

) Selon la parole divine révélée par la bouche du
Propheéte (hadlth qudst) : « Mon serviteur ne peut s’appro-
cher de Moi avec quelque chose qui Me plait mieux que
ce que Je lui impose. Mon serviteur s’approche sans cesse
de Moi par des ceuvres gratuites jusqu’a ce que Je I’'aime ;
et quand Je I'aime, Je suis I'oufe avec laquelle il entend,
la vue par laquelle il voit, 1a main avec laquelle il saisit et
le pied avec lequel il marche ; s'il Me prie, Je lui donne
certainement, et s’il recherche Mon aide, Je le secours
certainement » (Cité par al-Bukhart d’aprés Abu Hurayrah).
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et ce n'est que par cette synthése que celui-ci
dépasse les autres.

Si Dieu ne pénétrait pas de Sa « Forme » (})
Pexistence, le monde ne serait pas; de méme que
les individus ne seraient pas déterminés s’il n'y
avait pas les Idées universelles. Selon cette vérité,
P’existence du monde réside dans sa dépendance
4 I'égard de Dieu. En réalité chacun dépend [de
I’autre : la « Forme divine » de celle du monde, et
inversement] ; aucun n’est indépendant [de l'au-
tre] ; c’est la pure vérité ; nous ne nous exprimons
pas en métaphores. D’autre part, lorsque je parle
de ce qui est absolument indépendant, tu sauras
ce que j'entends par I [c’est-a-dire, I'Essence
infinie et inconditionnée]. Chacun [la « Forme
divine » comme le monde] est donc lié a 'autre,
et aucun ne peut étre séparé de 'autre ; saisissez
bien ce que je vous dis!

Or, tu connais maintenant le sens spirituel de la
création du corps d’Adam, c’est-a-dire de sa forme
apparente, et de la « création » de son esprit, qui
est sa « forme » intérieure. Adam est donc 4 la fois
Dieu et créature. Et tu as compris quel est son rang
[cosmique], & savoir celui de la synthése [de toutes
les qualités cosmiques], synthése en vertu de la-
quelle il est le représentant de Dieu.

Adam est I’ « Ame unique » (an-nafs al-wdhidah)
dont fut créé le genre humain, selon la parole divine

(*) L’expression de « forme » est ici analogue & la notion
péraifatéticienne de forma (eidos), c’est-a4-dire de marque
qualitative ; nous rappelons que la qualité peut étre trans-

osée dans l'universel pur. Par référence a la lrs:»arole du

rophéte : « Dieu créa Adam dans Sa forme (¢drah) », le
Soufisme appelle « Forme divine » ’ensemble des Qualités
parfaites par lesquelles Dieu Se révéle dans I'univers.



38 La Sagesse des Prophétes

[dans le Coran] : « O vous, hommes, craignez votre
Seigneur qui vous a créés d’'une 4me unique, qui
a créé d’elle son épouse, et qui a déployé de ce
couple beaucoup d’hommes et de femmes (*). » Les
mots « craignez votre Seigneur » signifient : faites
de votre forme apparente une sauvegarde de votre
Seigneur, et faites de votre intérieur — c’est-a-
dire de votre Seigneur — une sauvegarde de vous-
mémes ; tout acte [ou tout ordre divin] consiste
en blame et en louange [en négation et en affir-
mation] ; soyez donc Sa sauvegarde dans le blame
[c’est-a-dire en tant que créatures limitées] et
prenez-Le pour sauvegarde dans la louange (%),
pour que vous ayez, entre tous les &tres, I'attitude
la plus juste [envers Dieu]. ‘

Apreés I'avoir créé, Dieu fit voir & Adam tout ce
qu’ll avait mis en lui; et Il tint le tout dans Ses
deux Mains : I'une contenait le monde, l'autre
Adam et ses descendants, puis Il montra a ceux-
ci les rangs qu’ils occupent a I'intérieur d’Adam (3).

Puisque Dieu me fit voir ce qu'll mit dans le
générateur primordial, j’en ai transcrit en ce livre
la portion qui m’avait été assignée, et non pas tout
ce que j'ai réalisé ; car cela, aucun livre ni le monde
actuel ne saurait le contenir. Or, parmi les choses

H IV, 1.

(*) Sclon al-Qashdnt : « Prenez-le pour sauvegarde dans
la louange en attribuant les limitations & vous et toutes
les qualités positives 4 Dieu, conformément & la parole
coranique : « Tout bien qui t’échoit vient de Dieu, et tout
mal qui te frappe vient de toi-méme » (Coran, IV, 81),

(*) Selon le récit coranique : ¢ Et lorsque ton Seigneur
tira des reins des flls d’Adam leur semence et les prit
comme témoins sur eux-mémes : ne suis-Je pas votre
Seigneur? ils répondirent : oui, nous ’attestons ; ceci,
pour que vous disiez au jour de la résurrection : en vérité,
nous I’avons négligé » (VI1I, 171).
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que j’ai contemplées ct qui purent étre transcrites
dans ce livre, dans la mesure que m’assigna I'En-
voyé de Dieu — sur lui la hénédiction et la paix! —
était la Sagesse divine dans le Verbe adamique ;
c’est d'elle que traite ce chapitre.

Fig. 2. — « Sceau » (khatam) enlettres koufiques monumentales,
composé de la forinule hunxe-Alldh @ 2 Lui gestl Dieu », répétéc
quatre fois en guise de swastika et encadrée d'un octogone.
Les quatre hd du pronom hwwa forment le carré central, avec
la croix inscrite dans le carré, Les quatre waw du méme pro-
nom counstituent les branches enroulées du swastika. Le nom
Alldh, répété quatre fois, remplit les espaces intermédiaires.

I.a lettre hd correspond 4 la non-manifestation ou a la contra-
diction, la lettre waw & la manifestation ou & 'expansion. Le
pronom Junwea (Lui) est le svmbole de 'Aséité divine, et toute
la formule exprime Pidentité de I'Essence el des Qualités divi-
nes et universelles ; elle est donc I'analogue de l'équation de
Atman et de Brahman dans I'Hindouisme, la disposition des
quatre huwa en forme de swastika suggere aussi 1 « Expir di-
vin », L'octogone est le symbole du Trone divin (al-'arsh) qui
n'est autre que I’Esprit universel (ar-rah).






De la Sagesse de I'Inspiration divine
(al-hikmat an-nafathiyah)
dans le Verbe de Seth

Sache que les dons et les faveurs [de Dieu] (%),
qui se prodiguent en ce monde par l’entremise
des créatures ou sans leur entremise, se distin-
guent, pour les hommes de gotit spirituel (adh-
dhawq), en dons essentiels [comme la Connaissance
immédiate] et en dons qui découlent des Noms
divins [c’est-A-dire des aspects divins tels que la
Beauté, la Bonté, la Vie, etc.]. D’autre part, ils
différent selon qu'ils sont regus & la suite d’une
demande déterminée, ou qu’ils correspondent &
des demandes non déterminées, ou encore qu'ils
sont regus sans demande du tout, et cela indépen-

(*) Seth était le don de Dieu pour Adam. Par sa nais-
sance, le meurtre d’Abel fut compensé et I'ordre brisé
rétabli. Comme premier prophéte parmi les descendants
d’Adam, il fut le vrai fils, corporel et spirituel, de son pére.
Or, comme écrit Ibn’ Arabl dans le chapitre sur Enoch,
a e flls est le secret de son pére », c’est-a-dire qu’il en sym-
bolise I’aspect intérieur. Conformément & ce symbolisme,
ce chapitre implique une ﬁers ective spirituelle inverse de
celle que représente le chapitre précédent. Alors que le
chapitre sur Adam décrit la manifestation universelle de
Dieu, ou la « vision » qu’a Dieu de Lui-méme dansl’Homme
universel, le chapitre sur Seth a pour sujet la révélation
intérieure de Dieu ou la connaissance qu’a I’homme de
lui-méme dans le ¢ miroir » divin.
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damment de leur distinction en dons essentiels
et dons conformes aux Noms divins. Il y a demande
déterminée si quelqu’un dit : « O Seigneur, donne-
moi telle ou telle chose », et s'il ne vise que cette
chose. Une demande non déterminée, par contre,
est celle d’'un homme qui prie : « O Seigneur, donne-
moi ce qui est pour mon bien, en toutes les parties,
subtiles et corporelles, de mon étre » sans qu'il
vise une chose particuliére.

Quant 4 ceux qui demandent, ils se divisent en
deux groupes : les uns obéissant 4 I'impulsion natu-
relle de hater 'obtention [d’une chose désirée],
— car « ’homme fut créé hatif » (*) — et les autres
demandant parce qu'ils savent qu'il y a auprés
de Dieu des choses qui, selon la Prescience divine,
ne peuvent étre atteintes qu’en vertu d’une
demande ; ils se disent donc : « Peut-étre ce que
je demande & Dieu est-il de cette espéce. » Leur
demande tient compte, d’une maniére globale,
des modes possibles de I'Ordre divin ; ils ne savent
pas ce que la Science divine implique, ni ce qui
résulte de leur prédisposition (isti’ddd) a recevoir ;
car c’est une des choses les plus difficiles 4 connai-
tre que la prédisposition d’un étre en chaque ins-
tant singulier [de sa vie] ; d’ailleurs, s'il n’avait pas
été prédisposé a telle demande, il ne demanderait
pas. Quant aux contemplatifs qui ne connaissent
pas leur prédisposition, ils la reconnaissent, dans
le meilleur des cas, & I'instant méme qu'ils vivent ;
car par leur état de présence (hudiir) [avec Dieu]
ils savent ce que Dieu leur donne a I'instant, et
savent qu'ils ne le regoivent qu'en raison de leur
prédisposition. Ils se divisent, & leur tour, en deux

(*) Coran, XVII, 12.
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catégories : les uns connaissent leur prédisposition
par ce qu’ils ont regu ; les autres savent ce qu'’ils
recevront en raison de leur prédisposition; et
c’est cette derniére connaissance qui est la plus
parfaite a I'intérieur de ce groupe.

Fait partie de cette catégorie celui qui demande,
non pas pour accélérer 'obtention d’un don, ni
pour tenir compte de modes possibles [de la fa-
veur divine], mais pour se conformer a l'ordre
divin, exprimé par la Parole : « Demandez-Moi
et Je vous répondrail » C’est 'adorateur (al-’abd)
par excellence; quand il demande, son désir ne
s’attache pas a la chose demandée, qu’elle soit
déterminée ou non, mais ne vise que la conformité
4 l'ordre de son Seigneur. Lorsque son état spiri-
tuel exige I’abandon et la tranquillité, il se tait;
ainsi, Job et d’autres furent éprouvés et n’ont pas
demandé & Dieu de les soulager dans leur épreuve,
jusqu’a ce que leur état spirituel exigeat, & un mo-
ment donné, qu’ils demandassent que -celle-ci
leur fat enlevée; alors ils demandérent et Dieu
les soulagea.

Que I'exaucement d’une demande soit immédiat
ou qu’il soit différé, cela releve de sa mesure (qadr)
prédestinée par Dieu ; si la demande est faite au
moment prédestiné a la réponse, celle-ci est immé-
diate, et si I'’exaucement est prévu pour un temps
ultérieur, soit en ce monde-ci soit dans I'au-dela,
la réponse sera ajournée; j’entends I'exaucement
effectif de la demande, non pas la réponse divine :
« Je suis présent » [qui est toujours immédiate] ;
comprends-moi bien!

Pour ce qui est de la deuxiéme catégorie des
dons, dont nous disions qu’ils sont regus sans
demande, il nous faut préciser que nous entendons
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par demande la priére énoncée en paroles; car
en principe il doit toujours y avoir demande, qu’elle
soit articulée, qu’elle consiste en un état spirituel
(hdal) ou qu’elle résulte simplement de la prédis-
position [intime] de I'étre. De méme, louer Dieu
signifie, 4 la rigueur, prononcer une louange a
Son égard ; mais au sens spirituel, cette louange
est nécessairement déterminée par un état spiri-
tucl, car ce qui t'incite & louer Dieu est [I’assenti-
‘ment] d’'un Nom divin, exprimant une activité
de Dieu ou un aspect de Sa transcendance. Quant
4 sa prédisposition, I'étre individuel n'en est pas
conscient; ce qu'il ressent, c’est I’état (al-hdl),.
car il connait ce qui Vincite [4 la louange ou a la
demande] ; la prédisposition reste la chose la plus
cachée.

Ce qui empéche certains de demander, c’est
de savoir que Dieu a décidé leur destin de toute
éternité ; ils ont préparé leur demeure [c’est-a-
dire leur 4me] pour accueillir ce qui descendra
de chez Lui, et ils se sont dépouillés de leur ego
(an-nafs) et de leur existence individuelle. Parmi
ceux-ci, il y a celui qui sait que la Science que Dieu
a de lui, dans chacun de ses états, s’identifie & ce
qu’il est lui-méme dans son état d’immutabilité
[principielle] avant sa manifestation ; et il sait que
Dieu ne lui donnera aucune chose qui ne résulte
pas de cette essence (al-’ayn), qu'il est lui-méme
dans son état de permanence principielle. Il sait
donc d’ou résulte la Connaissance divine 4 son
égard. Aucune catégorie des connaissants de Dieu
n'est supéricure 4 celle des hommes qui réalisent
ainsi le mystére de la prédisposition. Ils se divisent
4 leur tour en deux groupes : il en est qui connais-
sent cela d’'une maniére globale, d’autres d'une
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manitre distincte ; les seconds occupent un rang
supérieur ; car celui qui a une connaissance dis-
tincte de ce dont il s’agit reconnait ce que la Con-
naissance divine implique & son égard, soit que
Dieu lui révéle ce qui, en fait de connaissance,
résulte de sa propre essence (‘aynuh), soit qu’ll
Iui dévoile directement son essence immuable
(al-’ayn ath-thdbitah) et le déroulement sans fin
des états qui en dérivent. C’est ce dernier
connaissant qui occupe le rang supérieur, car dans
sa connaissance de lui-méme il adopte le point
de vue divin, I'objet de sa connaissance étant le
méme [que I'objet de la Connaissance divine].
Cependant, quand on considére cette identification
[de la connaissance du contemplatif & la Connais-
sance divine] du cdté individuel, elle se présente
comme une aide divine prédestinée & cet individu
en vertu d’un certain contenu de son essence immua-
ble, contenu que cet étre reconnaitra dés que Dieu
Ie lui fera voir; car, lorsque Dieu lui montre les
contenus de son essence immuable, qui, elle, regoit
directement I'Etre (*), cela dépasse évidemment
les facultés de la créature comme telle; car elle
est incapable de s’approprier la Connaissance divine
qui s’applique & ces archétypes (al-a’ydn aththd-
bitah) dans leur état de non-existence (‘udum),
ces archétypes n’étant que de pures relations essen-
tielles (nisab dhdtiyah) sans formes propres. C'est
sous ce rapport [c’est-3-dire, en raison de I'incom-

(*) L’essence immuable ou I’archétype n’a pas d’'étre
comme tel, car il n’est qu’une possibilité non-manifestée
contenue dans I’Essence divine, C’est d’une maniére toute
symbolique que I’archétype peut étre considéré comme un
réceptacle (gdbil) ou un « moule » s’ « opposant » & I’ Etre
divin. Voir aussi le début du chapitre sur Adam.
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mensurabilité de la Connaissance divine et de la
connaissance individuelle] que nous disons de cette
identification [4 la Connaissance divine] qu’elle
représente une aide divine prédestinée a tel indi-
vidu.

C’est sous le méme rapport qu’il faut comprendre
la parole divine : « [Nous vous éprouverons] jus-
qu’'a ce que Nous sachions... » (*), [comme si Dieu
ne savait pas par avance ce que feront les créatures]
‘ce qui est une expression rigoureusement adé-
quate, contrairement 4 ce que pensent ceux qui
ne boivent pas de cette source; car la transcen-
dance de Dieu s’affirme le plus parfaitement par
le fait que la Connaissance apparait temporelle
par sa relation [a4 quelque chose de temporel,
de méme qu’elle s’aveére éternelle dans sa connexion
avec un objet éternel]. C’est 1a I'aspect le plus uni-
versel qu’un théologien puisse logiquement conce-
voir en cette matiére, & moins qu’il considére la
Science divine comme distincte de I'Essence et
attribue la relativité & la Science en tant qu’elle
differe de I’Essence. Par [cette derniére perspec-
tive], il se distingue d’ailleurs du vrai connaissant
de Dieu, doué d’intuition (kashf) et réalisant
I'Etre (al-wujid).

Mais revenons maintenant & la distinction des
dons [divins] en dons essentiels et en dons confor-
mes aux Noms. Pour ce qui est des faveurs et dons
essentiels, ils ne sont prodigués qu’en vertu d’une
révélation (ou irradiation : {fajalli) divine; or,
I’Essence ne se révele que sous la « forme » de la
prédisposition de l'individu qui regoit cette révé-
lation ; et jamais il ne se produit autre chose. Dés

(*) Coran, XLVII, 31,
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lors, le sujet recevant la révélation essentielle
ne verra que sa propre « forme » dans le miroir de
‘Dieu ; il ne verra pas Dieu — il est impossible qu’il
Le voie, — tout en sachant qu'’il ne voit sa propre
« forme » qu’en vertu de ce miroir divin. Ceci est
tout 4 fait analogue 4 ce qui a lieu dans un miroir
corporel : en y contemplant des formes, tu ne vois
pas le miroir, tout en sachant que tu ne vois ces
formes — ou ta propre forme — qu’en vertu du
miroir (). Ce phénomeéne, Dieu I'a manifesté
comme symbole particuliérement approprié & Sa
révélation essentielle, pour que celui & qui Il Se
révele sache qu’il ne Le voit pas ; il n’existe pas de
symbole plus direct et plus conforme a la contem-
plation et & la'révélation dont il s’agit (%). Tache-
donc toi-méme de voir le corps du miroir tout en
regardant la forme qui s’y refléte ; tu ne le verras
jamais en méme temps. Cela est si vrai que cer-
tains, observant cette loi des formes réfléchies
dans des miroirs [corporels ou spirituels], ont pré-

(*) Selon la terminologie advaitique, Dieu est le Sujet
— ou le Témoin (sdkshin) — absolu qui ne deviendra
jamais « objet » de connaissance. C’est en Lui ou par Lui
que toute chose est pergue, alors qu’il en reste toujours
Yarriére-plan insaisissable. — « Les regards ne L’attei-

nent pas, mais c’est Lui qui atteint les regards », dit le
oran (VI, 103).

(*) Dans sa « Divine Comédie », Dante fait dire 4 Adam,
gul lui explique sa vision intemporelle de la nature des

tres en Dieu :

« Perch’io la veggio nel verace speglio
Che fa di sé pareglio all’altre cose,
E nulla face lui di s& pareglio. »

Paradiso, XXVI, 106 ss.
(Parce que {e la vois dans le véridique miroir

Qui fait de lui-méme le parédre des autres choses,
Et que nulle chose ne fait de soi le parédre.)
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tendu que la forme réfléchie s'interpose entre la
vue du contemplant et le miroir méme; c'est la
ce qu'ils ont saisi de plus haut dans le domaine
de la connaissance spirituelle ; mais en réalité la
chose est telle que nous venons de le dire, [4 savoir
que la forme réfléchie ne cache pas essentiellement
le miroir, mais que celui-ci la manifeste]. Du reste,
nous avons déja expliqué ce point dans notre livre
des « Révélations Mecquoises » (al-Fulithdt al-
Makkiyah). Si tu savoures cela, tu savoures I'ex-
tréme limite que la créature comme telle puisse
atteindre [dans sa connaissance « objective »];
n’aspire donc pas au-dela et ne fatigue pas ton
dme & dépasser ce degré, car il n’y a la, en prin-
cipe et en définitive, que pure non-existence
[’Essence étant non-manifestée].

Dieu est donc le Miroir dans lequel tu te vois toi-
méme, comme tu es Son miroir dans lequel Il
contemple Ses Noms (*). Or, ceux-ci ne sont rien
d’autre que Lui-méme, en sorte que la réalité
s'inverse et devient ambigué. Certains de nous
impliquent dans leur connaissance [de Dieu]
Vignorance et citent & cet égard la parole [du
calife Abu Bakr] : « Saisir qu'on est impuissant
4 connaitre la Connaissance est une connaissance. »
Mais il y a parmi nous quelqu’un qui connait
[vraiment], et ne prononce pas ces mots; sa
connaissance n’implique pas une impuissance a
connaitre, elle implique I'inexprimable; et c’est
ce dernier qui réalise la connaissance la plus par-
faite de Dieu.

Or, cette connaissance n’est donnée qu'au Sceau

(*) Certaines éditions du texte ajoutent : « et leurs prin-
cipes »,
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des envoyés de Dieu (khatim ar-rusul) (), et au
Sceau des saints (khdtim al-awliyd) (2) ; aucun des
prophétes et des envoyés (*)) ne la puise ailleurs
que dans le tabernacle (mishkdt) (Y) de 1'’envoyé
qui est leur sceau. D’autre part, aucun des saints
ne la puise ailleurs que dans le tabernacle du saint
qui est leur sceau ; de sorte que les envoyés aussi
puisent cette connaissance, dans la mesure ou ils
la puisent, dans le tabernacle du Sceau des saints,
car la fonction d’envoyé de Dieu et celle de
prophéte — j’entends la fonction prophétique en
tant qu’elle comporte la promulgation d’une loi
sacrée — cessent, alors que la sainteté ne cesse
jamais ; de ce fait, les envoyés ne regoivent cette
connaissance, en tant qu’ils sont eux aussi des
saints, que du tabernacle du Sceau des saints (%)

(*) Titre du prophéte Muhammed en tant que dernier
des législateurs inspirés par Dieu.

(® Le role de « Sceau des prophétes » correspond & une
fonction cyclique apparente, tandis que la fonction de
« Sceau des saints » est nécessairement intemporelle et
cachée ; elle représente le prototype de la spiritualité,
indépendamment de toute « mission » (risdlah).

(®) Tout « envoyé » (rasttl) est prophéte (nabf) par son
degré d’inspiration ; cependant, n’est appelé « envoyé »
que le prophéte qui promulgue une nouvelle loi sacrée.

IS‘) Le symbolisme du tabernacle (al-mishkdt) ou de la
« Niche des Lumiéres » se référe au passage coranique sui-
vant : « Allah est la Lumiére des cieux et de la terre ; le
symbole de Sa Lumiere est comme un tabernacle [ou
niche], dans lequel se trouve une lampe ; la lampe est
dans un verre ; le verre est comme une étoile brillante.
Elle est allumée [avec I’huile] d’un olivier béni, qui n’est
ni d’Orient ni d’Occident, et dont huile est presque lumi-
neuse, méme alors que le feu ne la touche point. Lumiére
sur lumiére. Allah conduit vers Sa Lumiére qui Il veut ; et
Allah propose aux hommes des paraboles ; et Allah connatt
toute chose » (XX1V, 35). En Soufisme, la « Niche des Lu-
miéres » est identifiée au for intérieur de’ Homme universel.

(*) Dans ses Futlhdt al-Makkiyah, Ibn ’Arabi parle
aussi du « Sceau de la sainteté des prophétes et des
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Dés lors qu'il en est ainsi [pour les envoyés et
pour les prophetes], comment en serait-il autre-
ment pour les autres saints? Et ceci est vrai,
bien que le Sceau des saints se conforme 4 la loi
sacrée donnée par le Sceau des prophetes ; cela ne
porte pas préjudice & son rang spirituel et n’enléve
rien 4 ce que nous venons de dire; car il est pos-
sible qu’il soit inférieur 4 un certain point de vue,
tout en lui étant supérieur & un autre point de vue.
‘Ce que nous entendons par la se trouve d’ailleurs
confirmé, dans I'histoire de notre religion, par la
préférence [due a une révélation ultérieure] du

envoyés » (IV, 57); il entend par 14 le Christ lors de sa
seconde venue avant la fin des temps. Cette fonction, qui

eut sembler contradictoire en elle-méme, s’explique de
a maniére suivante : I’ « envoyé » qui « scellera » le présent
grand cycle de 'humanité et qui sauvera les élus en les
aisant passer dans le cycle futur, ne peut évidemment
pas apporter de nouvelle loi sacrée, qui n’aurait de sens
que pour une collectivité devant subsister comme telle,
mais fera gar contre ressortir les vérités intrins¢ques
communes a toutes les formes traditionnelles ; il s’adres-
sera donc & I'’humanité enti¢re, ce qu’il ne pourra faire
qu’en se situant en quelque sorte sur le plan ésotérique,
qui est celui du saint contemplatit (al-walt) ; il sera
toutefois prophéte et envoyé, d’'une maniére im?licite, a
cause de sa fonction éminemment cyclique, mais il sera
explicitement un « saint », tandis que 'inverse a lieu pour
resque tous les prophétes précédents. Remarquons ici que
e Christ, dont le Coran parle comme d’un « envoyé »
(rasdl), manifesta déja lors de sa premiére venue une
telle « extraversion » de la « sainteté » (wildyd) et de I'éso-
térisme, ce qui en fait d’ailleurs dans les yeux des Soufls
le modéle du saint par exellence ; et il faut bien qu’il en
soit ainsi pour qu’il y ait, en dehors de toute question
d’ordre cosmologique, une véritable identité spirituelle
entre le Christ précédant Muhammed et le Christ « redes-
cendu » 4 la fin des temps. — Dans le méme passage des
Futthdt, Ibn ’Arabt parle du « Sceau de la sainteté moham-
médienne », qu’il distingue du « Sceau de la sainteté des
prophétes et envoyés »; c’est le premier qui ést aussi le
« Sceau de la sainteté universelle »,
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jugement d’Omar [sur celui du Prophéte] en ce
qui concerne le traitement des prisonniers lors de
la bataille de Badr, [le prophéte ayant voulu accep-
ter une rangon pour eux, tandis qu’Omar conseilla
de les libérer ou de les condamner] ; de méme, elle
se manifeste dans I’épisode concernant la fertili-
sation du palmier dattier [ou le conseil du Prophéte
échoua, ce qui lui fit dire : « Vous étes plus experts
que moi dans les affaires de votre monde d’ici-
bas »]. Il n’est pas nécessaire que le parfait dépasse
les autres sous tous les rapports ; mais les hommes
spirituels considerent seulement la supériorité
sous le rapport de la connaissance de Dieu ; quant
aux existences éphéméres, leur esprit ne s’y
attache point. — Réalise-donc ce que nous venons
d’exposer!

Lorsque le Prophéte compara la fonction pro-
phétique 4 un mur de briques presque terminé et
ou il ne manquait qu’une seule brique, il s’identifia
lui-méme 4 cette derniére brique (*). Il ne vit done,
comme il le dit, que I'endroit d’une seule brique
a remplir. Or, le Sceau des saints aura une vision
analogue ; seulement, il apercevra, dans ce que le
Prophéte symbolisa par un mur inachevé, la place
de deux briques & remplir; les briques dont est
bati le mur lui apparaitront d’or et d’argent, et
les deux briques manquant encore pour achever
la construction seront une brique d'or et une
brique d’argent; et le Sceau des saints se verra
lui-méme correspondre & la place que devront
remplir ces deux briques pour achever le mur. La

(*) «Ma figure parmi les prophétes est ainsi : un homme
a construit un mur, il I'a fini, sauf qu’il y manque une
seule brique ; c’est moi cette brique ; aprés moi il n’y aura
Plus d’envoyé (rasiil) ni de prophéte (nabt). » (Hadlth).
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raison pour laquelle il se voit sous la forme de deux
briques est qu'il adhére extérieurement & la loi
donnée par le sceau des envoyés — ce qui corres-
pond 4 la brique d’argent — et qu'’il puise intérieu-
rement en Dieu cela méme qui, selon sa forme appa-
rente, se présente comme une adhésion a la loi
qui le précéda; car il voit nécessairement ’ordre
divin (al-amr) tel qu’il est — et c’est ce qui cor-
respond & la brique d’or, symbole de sa nature
intérieure — puisque le Sceau des saints puise &
la méme source ol puisa I’Ange qui inspira I’envoyé
de Dieu (*). — Si tu comprends ce & quoi je fais
allusion, tu as atteint la science pleinement efficace.

Tout prophete, sans exception, depuis Adam
jusqu’au dernier, puise donc [ses lumiéres] dans le
tabernacle du Sceau des prophétes; si I’argile de
ce dernier n’a été formée qu’aprés celle des autres,
il n’en était pas moins présent par sa réalité spiri-
tuelle, conformément 4 la parole [de Muhammed] :
« J'étais propheéte alors qu’Adam était encore entre
I'eau et I'argile. » Tout autre prophéte ne devint
tel que lorsqu'il fut éveillé a sa fonction. De méme,
le Sceau des saints était saint, « alors qu’Adam était
encore entre I'eau et I'argile », tandis que les autres
saints ne devinrent saints qu’aprés avoir réalisé les
conditions de la sainteté, quisont I’assimilation des
Qualités divines découlant de I'aspect de Dieu qui
s’exprime par Ses Noms le Saint, le Loué [al-wall,
al-hamid, ce dernier désignant le prototype des
qualités positives du créé]. Le Sceau des envoyés
se rattache donc, sous le rapport de sa sainteté,
au Sceau des saints, de la méme maniére dont les

(" Cf. la parole du Christ : « Avant qu’Abraham ne
fat, j’étais » (Saint Jean, VIII, 58).
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autres envoyés et prophétes se rattachent a lui.
Car il est lui-méme simultanément le saint (al-
wall), Penvoyé (ar-rasil) et le prophete (an-nabi ).
Quant au Sceau des saints, il est le saint, I’héritier
(al-wdrith) qui puise dans Iorigine, celui qui
contemple tous les rangs...

Venons-en maintenant aux dons qui découlent
des Noms divins : la miséricorde (rahmah) que Dieu
prodigue a Ses créatures découle tout entiére
des Noms divins; elle est, soit de la miséricorde
pure, comme tout ce qui est licite des nourritures
et jouissances naturelles et qui n’est pas entaché
de blime au jour de la résurrection [conformément
4 la parole coranique : « Dis : qui donc rendrait
illicite la beauté que Dieu manifesta par Ses servi-
teurs et les choses licites des nourritures; dis :
elles sont pour ceux qui croient, dans ce monde-ci,
et elles ne seront pas sujettes & reproche au jour
de la résurrection.. »] — et ce sont ces dons-la
qui découlent du nom ar-rahmdn, — soit de la
miséricorde mélangée [de chatiment], comme la
médecine désagréable & prendre, mais qui soulage
par la suite. Tels sont les dons divins, car Dieu
[dans son aspect personnel ou qualifié¢] ne donne
jamais que par I'intermédiaire d’un de ces gardiens
du temple que sont Ses Noms. Ainsi, Dieu gratifie
parfois le serviteur par I'entremise du nom Le Clé-
ment (ar-rahmdn), et c’est alors que le don est
libre de tout mélange qui serait momentanément
contraire 4 la nature de celui qui le regoit, ou qui
contredirait I'intention ou autre chose [chez le
requérant] ; parfois, Il donne par I'entremise du
nom Le Vaste (al-wdsi’ ), prodiguant Ses dons d’une
maniére globale, ou bien Il donne par I’entremise
du nom Le Sage (al-haklm), visant ce qui est



54 La Sagesse des Prophéles

salutaire [pour le serviteur] au moment donné, ou
par ’entremise du nom de Celui qui donne gratui-
tement (al-wahhdb), donnant du bien sans que
celui qui le requt en vertu de ce nom doive le
compenser par des actions de grice ou de mérite ;
ou bien Il donne par le nom de Celui qui rétablit
Yordre (al-jabbdr), considérant le milieu cos-
mique et ce qu'il lui faut, ou par le nom Le Par-
donnant (al-ghaffdar), considérant I'état de celui
'qui recevra le pardon : s’il se trouve dans un état
qui mérite le chatiment, Il le protége de ce chati-
ment, et s'il se trouve dans un état qui ne mérite
pas de chatiment, Il le protége d’un état qui le
mériterait, et c’est en ce sens que le Serviteur
[saint] est appelé sauvegardé ou protégé du péchs.
Le donateur est toujours Dieu, en ce sens que c’est
Lui le trésorier de toutes les possibilités et qu’ll
n'en produit que selon une mesure prédestinée
et par la main d’'un Nom concernant telle possi-
bilité. Ainsi, II donne & toute chose sa constitution
propre en vertu de Son nom Le Juste (al-'adl) et
de ses fréres [comme I’Arbitre : al-hakam, Celui qui
régit : al-wdll, Le Vainqueur : al-qahhdr, etc.].

Bien que les Noms divins soient indéfinis quant
a leur multitude, — car on les connait par ce qui
en découle et qui est également indéfini, — ils
n’en sont pas moins réductibles & un nombre
défini de «racines », qui sont les « méres » des Noms
divins ou les Présences [divines] intégrant les
Noms. En vérité, il n’y a qu’une seule et méme
Réalité essentielle (hagqigah) qui assume toutes
ces relations et rapports que 'on désigne par les
Noms divins. Or, cette Réalité essentielle fait que
chacun de ces Noms qui se manifestent indéfini-
ment comporte une vérité essentielle par laquelle
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il se distingue des autres Noms ; c’est cette vérité
distinctive et non pas ce qu’'il a de commun avec
les autres, qui est la détermination propre du
Nom. De méme que les dons divins se distinguent
les uns des autres par leur nature personnelle,
quoiqu’ils découlent tous d’une seule source — il
est d’ailleurs évident que celui-ci n’est pas celui-
la ; — la raison en étant précisément la distinction
des Noms divins. A cause de Son infinité, il n’y a
dans la Présence divine absolument aucune chose
qui se répéte — et c’est 14 une vérité fondamentale.

Ceci est la science de Seth, sur lui la Paix! Son
esprit la communique & tout esprit qui en profére
quelque chose, & I'exception pourtant de I'esprit
du Sceau qui regoit cette science directement de
Dieu et non pas par I'entremise d’un esprit quel-
conque ; hien plus, c’est du propre esprit du Sceau
que cette connaissance afllue 4 tous les esprits,
bien qu’il n’en soit pas conscient pendant qu’il
subsiste en une forme corporelle. Dans sa réalité
essentielle et dans sa fonction purement spirituelle,
il connait donc directement tout ce qu’il ignore
de par sa constitution corporelle. Il est donc a la
fois le connaissant et I'ignorant, et I'on peut lui
attribuer des qualités apparemment contraires,
de méme que son principe [divin], qui est son
essence méme ("aynuh), est a la fois terrible et
généreux, le Premier et le Dernier. Il connait done
et il ne connait pas en méme temps, il pergoit et
il ne percoit pas, il contemple et il ne contemple
pourtant pas.

C’est en vertu de cette science que Seth regut
son nom qui signifie le cadeau, c’est-a-dire le
cadeau de Dieu, car il détient la clef du don divin
selon tous ses différents modes et sous tous les
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rapports. Il en est ainsi parce que Dieu fit de Seth
un cadeau pour Adam ; il fut le premier cadeau
gratuit que Dieu fit [c’est-a-dire le premier cadeau
qui n’exigea pas, du coté de celui qui le regut, une
compensation quelconque], et c’est d’Adam méme
qu’il vint, car le fils est la réalité secréte de son
générateur ; c’est de lui qu’il provient et & lui qu’il
retourne, il ne lui échoit donc pas comme une chose
étrangére 4 lui-méme. C’est ce que comprendra
‘celui qui voit les choses du point de vue divin.
D’ailleurs, tout don, dans l'univers entier, se
manifeste selon cette loi : personne ne regoit quel-
que chose de Dieu, [c’est-a-dire] personne ne recoit
quelque chose qui ne viendrait pas de lui-méme,
quelle que puisse étre la variation imprévue des
formes. Mais peu savent cela, quelques-uns seule-
ment des initiés connaissent cette loi spirituelle.
Si tu rencontres donc quelqu’un qui la connait,
tu peux avoir confiance en lui, car un tel homme
est la quintessence pure et I'élu d’entre les élus
des hommes spirituels.

Chaque fois qu’un intuitif contemple une forme
qui lui communique une nouvelle connaissance
qu’il n’avait pu saisir auparavant, cette forme sera
une expression de sa propre essence ("ayn) et rien
qui soit étranger a lui. C’est de I'arbre de sa propre
dme qu’il cueille le fruit de sa culture, de méme
que son image réfléchie par une surface polie
n’est rien d’autre que lui, bien que le lieu de la
réflexion — ou la Présence divine — qui lui rend
sa propre forme, provoque des inversions suivant
la Vérité essentielle inhérente 4 telle Présence
[divine] (*). C’est ainsi que, dans le cas d’'un miroir

(") Les états contemplatifs peuvent étre congus comme
des « Présences » (hadardt) divines, ou comme des moda-
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concret, il arrive qu’il reflete les choses selon leurs
vraies proportions, le grand comme grand, le
petit comme petit, I’allongé comme allongé et le
mouvant en mouvement, mais aussi [suivant sa
constitution ou suivant la perspective] il peut
renverser les proportions ; de méme il est possible
qu’un miroir refléte les choses sans I'inversion habi-
tuelle, montrant le coté droit du contemplant de
son c6té droit, alors qu’en général le coté droit de
I'image réfléchie se trouve en face du cdté gauche
de celui qui s’y mire; il peut donc y avoir des
exceptions 4 la régle, comme dans le cas on les
proportions se renversent ; et tout cela s’applique
également aux divers modes de la Présence [divine]
dans laquelle a lieu la révélation [de la « forme »
essentielle du contemplant], et que nous avons
comparée au miroir.

lités diverses de la seule Présence de Dieu. Il y a un nom-
bre indéfini de Présences divines ; cependant, on distin-
gue généralement cinq Présences fondamentales, et ceci
selon divers schémas dont nous mentionnerons ici le
suivant : A la « Présence de la non-manifestation absolue »
(hadarat al-ghayb al-mutlaq) s’oppose — non pas dans la
Réalité divine mais selon un point de vue strictement
humain et provisoire — la ¢ Présence de la manifestation
achevée » (hadarat ash-shahddat al-mutlagah), c’est-a-dire
le monde « objectif ». Entre ces deux Présences se situe la
« Présence de la non-manifestation relative » (hadarat
al-ghayd al-muddft) qui se subdivise 4 son tour a I’égard
de deux régions cosmiques distinctes, dont I’'une, celle de
P'existence supraformelle (al-jabarat), est plus proche de
la ¢ non-manifestation absolue », tandis que ’autre, celle
du monde des formes subtiles (dlam al-mithdl) se rappro-
che de la ¢ manifestation achevée ». Ces quatre Présences
sont toutes englobées dpj:r une cinquiéme, la « Présence
totale » (al-hadarat al-jdm’iyah) qui s’identifie 4 'Homme
universel (al-insdn al-kdmil). — Nous ajouterons que
cette distinction des « Présences » est solidaire d’une pers-
pective en quelque sorte « pratique », c’est-a-dire connexe
de la voie contemplative et non pas de la pure doctrine
métaphysique.
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Celui qui connait sa prédisposition, connait par
Ia méme ce qu'il recevra. Par contre, celui qui
connait ce qu’il recoit ne connait pas nécessaire-
ment sa prédisposition, & moins qu’il ne la connais-
se aprés avoir regu, ne serait-ce que d’'une maniére
globale. (-

Certains penseurs intellectuellement faibles, par-
tant du dogme que Dieu fait tout ce qu’ll veut,
ont déclaré admissible que Dieu agisse contraire-
‘ment aux principes et contrairement a ce qu’est
la réalité (al-amr) en elle-méme [c’est-a-dire, dans
son état principiel — comme si la manifestation
de Dieu ne procédait pas de possibilités éternelle-
ment présentes dans I'Etre divin et dans I'Intellect
universel]. De ce fait, ils sont allés jusqu'a nier la
possibilité comme telle et 4 n’accepter [comme
catégories logiques et ontologiques] que la néces-
sité absolue [A savoir celle de I’ « existence » de
Dieu méme] et la nécessité par autrui [c’est-a-dire
la nécessité relative]. Mais le sage admet la possi-
bilité, dont il connait le rang ontologique ; évidem-
ment, la possibilité [comme telle] n’est pas le
possible [au sens de ce qui pourrait exister ou ne
pas exister], et d’ol le serait-elle, puisqu’elle est
essenticllement nécessaire en raison d’un [prin-
cipe] autre qu’elle. Mais enfin, d’ou vient donc
cette distinction entre elle et son principe qui la
rend nécessaire [et dont elle constitue précisément
une possibilité de manifestation]? Mais personne
ne connait la distinction dont il s’agit sauf les
connaissants de Dieu.

C’est sur les traces de Seth que se manifestera
le dernier-né de ce genre humain ; il héritera des
mysteres de Seth; il n’y aura plus d’autre étre
engendré apres lui, de sorte qu'il sera le sceau des
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engendrés [comme Seth en avait été le premier
saint]. Avec lui naitra une sceur; elle sortira
avant lui [alors que la premiére femme fut mani-
festée apreés le premier homme]; et il la suivra
ayant sa téte aux pieds de sa sceur. Son lieu de
naissance sera en Chine [le pays le plus éloigné
vers 'orient] ; et il parlera la langue de son pays
natal. Ces jours-1a, la stérilité se répandra chez
les femmes et chez les hommes ; de sorte qu'il y
aura beaucoup de cohabitation sans génération.
11 appellera les gens vers Dieu, mais il n’aura pas
de réponse. Lorsque Dieu aura enlevé son esprit
et qu’ll aura enlevé le dernier croyant de ce temps-
13, ceux qui survivront seront comme des brutes,
ils ne distingueront pas le licite de I'illicite ; ils
agiront selon les purs penchants naturels, suivant
le désir indépendant de la raison et de la loi; et
c’est sur eux que se levera I'heure derniére.






Extrait du chapitre :
De la Sagesse de la Transcendance
(al-hikmat as-subtihiyah)
dans le Verbe de Noé

Pour les connaissants des Vérités divines (ahl
al-hagdiq), affirmer [unilatéralement] que Dieu
est incomparable aux choses, c’est précisément
limiter et rendre conditionnelle la conception de
la Réalité divine [car on en exclut ainsi les qualités
des choses] ; celui qui nie toute similitude a 1'égard
de Dieu, sans se départir de ce point de vue
exclusif, manifeste soit une ignorance, soit un
manque de « tact » (adab). L’exotériste qui insiste
uniquement sur la transcendance divine (at-tanzih)
[a Texclusion de I'immanence (at-fashbih)] ca-
lomnie Dieu et Ses envoyés — sur eux la Béné-
diction divine! — sans s’en apercevoir ; s'imaginant
qu’il atteint la cible, il frappe tout a coté; car il
est de ceux qui n’acceptent qu’une partie de la
révélation divine et en rejettent l'autre (Y).

(1) La théologie islamique, comme celle des péres grecs,
distingue deux maniéres d’envisager la nature divine :
I’ « exaltation » ou I'v éloignement » (at-fanzth), qui nie
toute similitude de Dieu avec les choses et affirme ainsi
Sa transcendance, et la « comparaison » ou I’ « analogie »
(at-tashbth), qui décrit au contraire Dieu au moyen de
symboles et manifeste par 14 méme Son immanence aux
choses. Les deux perspectives sont en réalité complémen-
taires, et l'erreur doctrinale par excellence consiste a



62 La Sagesse des Prophéles

On sait que les Ecritures révélées comme loi
commune (shari’ah) s'expriment, en parlant de
Dieu, de maniére que la majorité des hommes en
saisit le sens le plus proche, tandis que I’élite en
comprend tous les sens, & savoir toute signification
incluse en chaque parole conformément aux regles
de la langue employée (}).

Car Dieu Se manifeste en toute créature d'une
maniére particuliere. C’est Lui qui Se révéle en
toute signification, et c’est Lui qui reste caché
4 toute compréhension, sauf pour celui qui recon-
nait dans le monde la « forme » (%) et I’aséité (huwi-
yah) de Dieu, et [qui voit le monde comme] le
Nom divin L’Apparent (az-zdhir). De méme, on
congoit Dieu idéellement comme I'esprit inhérent
4 toute manifestation, de sorte qu’ll est I'Intérieur
(al-bdtin) sous ce rapport, et qu'll est a toute
forme manifestée en ce monde ce qu’est I'esprit
régissant la forme corporelle qui en dépend. La
définition logique de I'homme, par exemple, com-
prend son extérieur comme son intérieur; et il en
va de méme pour toute chose définissable. Quant
a Dieu, IlI Se « définit » par la somme de toutes

maintenir I'une d’elles & I’exclusion de l'autre; I’« éloi-
gnement » est supérieur A la « comparaison » en ce sens que
la négation de toute détermination limitative, donc la
négation de toute négation, est ’affirmation la plus uni-
verselle ; cependant, I'« éloignement » unilatéral parvient
a exclure le monde de la nature divine et par suite a limiter
celle-ci en opposant Dieu et le monde ; quant au point de
vue de la « comparaison », il est théoriquement inférieur
au premier, mais supérieur dans sa réalisation contem-
Flative, uisqu’il correspond a lassentiment direct de
‘incréé dans le créé ; il implique A son tour le danger de
limiter la nature divine.

(1) Les langues archaiques, telles que ’arabe, compor-
tent une pluralité de sens en une seule expression.

(®) C’est-a-dire 1'ensemble des Qualités divines.
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les « définitions » possibles (1); or, les « formes » du
monde sont indéfinies, on ne saurait les comprendre
toutes ni connaitre la définition logique de chacune,
sauf dans la mesure ol elles rentrent dans la défi-
nition de tel monde [ou microcosme] donné. De
ce fait, on ignore la « forme » logique de Dieu,
puisqu’on ne la connaitrait qu'en connaissant la
définition de toutes « formes » ce qui est une
impossibilité ; « définir » Dieu n’est donc pas
possible.

De méme, celui qui compare Dieu sans affirmer
en méme temps son incomparabilité, Lui attribue
des limites et ne Le reconnait pas. Mais celui qui
unit en sa connaissance de Dieu le point de vue de
la transcendance avec celui de I'immanence, et
qui attribue & Dieu les deux « aspects » globale-
ment — car il est impossible de les concevoir en
détail, par 14 méme qu’on ne saurait embrasser
toutes les « formes » de l'univers — Le connait
vraiment, c’est-a-dire qu’il Le connait globale-
ment, non pas distinctivement, de méme que
I’homme se connait soi-méme globalement et non
pas distinctivement ; et c’est pour cela, d’ailleurs,
que le Prophéte rattache la connaissance de Dieu
a celle de soi-méme, disant : « Celui qui se connait
soi-méme connait son Seigneur. » D’autre part,
Dieu dit dans le Coran : « Nous leur montrerons
Nos signes aux horizons » — a savoir dans le
monde extérieur — « et en eux-mémes » — dans
ton essence — « jusqu'a ce qu’il leur devienne

(*) Cette maniére de s’exprimer est intentionnellement
paradoxale s en effet, les Qualités divines ne sauraient
étre « définies » au sens propre de ce terme, pas plus qu’elles
ne sauraient &tre délimitées. De méme, I’expression de
« forme », dans les passages suivants, doit &tre transposée,
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évident que [tout] est Dieu (al-hagq) » (XLI, 53)
— en ce sens que tu es Sa forme et que Lui est ton
esprit, en sorte que tu es [dans ta totalité] pour Lui
ce qu’est la forme corporelle pour toi, et qu'll est &
toi ce qu’est I’esprit qui régit la forme de ton corps.
Ta définition implique 4 la fois ton extérieur et
ta réalité intérieure ; car la forme [corporelle] qui
reste, quand l'esprit qui la régissait I'a quittée,
n’est plus un homme; on en parle comme d’une
forme ayant une apparence humaine, mais qui ne
se distingue pas [essentiellement] d'une forme
faite de bois ou de pierre, et qui ne porte le nom
d’homme que par extension du terme et non pas
au sens propre. Or, des formes du monde, Dieu
ne peut jamais S’abstraire [car elles cesseraient
dés lors d’exister], de sorte qu’elles sont nécessai-
rement comprises dans la « définition » de la Divi-
nité (uldhiyah), alors que la forme extérieure de
Ihomme ne le définit qu’accidentellement, tant
qu’'il est dans cette vie. De méme que la forme
extérieure de 'homme « loue par sa langue » son
esprit et son &me qui la régissent, de méme les
formes du monde « glorifient » Dieu, bien que nous
ne comprenions pas leur louange [selon le Coran :
« Il n’y a pas de chose qui ne Le glorifie pas, mais
vous ne comprenez pas leur louange »] (XVII, 44),
et cela parce que nous n’embrassons pas toute
forme de ce monde. Chacune d’elles est une
langue qui prononce la louange de Dieu ; et c’est
pourquoi [le Coran] dit : « Louange 4 Dieu, le
Maitre des mondes » (I, 2), ce qui signifie que toute
louange se référe finalement 4 Lui. En sorte qu'll
est 4 la fois Celui qui loue et Celui qui est loué.
Si tu affirmes la transcendance divine, tu condi-
tionnes [ta conception de Dieu], et si tu affirmes
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Son immanence, tu la délimites ; mais si tu affir-
mes simultanément 1'un et I'autre point de vue, tu
seras exempt d'erreur et modele de connaissance.

Celui qui affirme la dualité [de Dieu et du
monde] tombe dans l'erreur d'associer quelque
chose a Dieu; et celui qui affirme la singularité
de Dieu [en excluant de Sa réalité tout ce qui se
manifeste comme multiple] commet la faute de
I'enfermer dans une unité [rationnelle]. Garde-toi
de la comparaison lorsque tu envisages la dualité ;
et garde-toi d’abstraire la Divinité lorsque tu
envisages 1'Unité!

Tu n’es pas Lui; et tu es pourtant Lui; tu Le
verras dans les essences des choses, souverain et
conditionné & la fois... (*)

() Nous n’avons traduit ici que la premiére partie du
chapitre sur Noé, car la suite, une exégése des passages
coraniques ayant trait 4 I'histoire de ce patriarche,
s’appuie sur un symbolisme verbal qu’on ne saurait trans-
poser dans une autre langue. Résumons toutefois quel-
ques aspects de ce chapitre. D’aprés le Coran, Noé révéla
Punité et la transcendance divines & un peuple idolatre.
L’idolatrie résulte d’une affirmation unilatérale du point
de vue de la « comparaison », ou de 'immanence, au détri-
ment de la transcendance divine. Selon Ibn ’Arabi, les
idoles adorées par le peuple qui périt dans le déluge
n’étaient autres que des personnifications de Noms divins
— d’« aspects » de I'Etre supréme — dont ce peuple avait
finalement oublié la réalité transcendante et par suite
Punité essentielle. L’erreur des idolatres suscita la prédica-
tion de Noé, en ce sens qu’il dut affirmer la transcendance
et fut empéché d’affirmer explicitement 'immanence de
Dieu, car la fonction cosmique de la prophétie comporte
la compensation des déséquilibres et se trouve en quelque
sorte liée par cette loi. De leur c6té, les idolatres demeu-
raient déterminés par la vérité que déformait leur erreur,
en sorte que la prédication de Noé les refoula d’autant
plus dans leur attitude. Toute révélation prophétique
produit ainsi, par ce qu’elle nie et par ce qu’elle affirme,
des oppositions sur le plan terrestre et appelle finalement,
dans I'économie des formes traditionnelles, des affirma-
tions et des négations complémentaires.






Extrait du chapitre :
De la Sagesse Sainte
(al-hikmat al-?uddﬁsiyah )
dans le Verbe d’Enoch (Idris)

... Un des Noms de perfection de Dieu est
I'Elevé (al-ali). Mais par rapport & quoi est-Il
donc élevé, puisqu’il n’y a 14 que Lui seul? [Les
existences relatives ne pouvant pas étre prises
comme terme de comparaison avec I’ Etre supréme.]
Est-1l essentiellement 'Elevé ou I'est-Il & 1'égard
de quelque chose? Or, tout n’est que Lui. Il est
donc élevé en Lui-méme. D’autre part, puisqu’ll
est I'Etre de tout ce qui existe, les existences
éphéméres sont, elles aussi, élevées dans leur es-
sence, car elles sont essentiellement identiques &
Lui.

Dieu est L’Elevé sans relativité ; car les essen-
ces [des é&tres] (al-a’ydn) qui ne sont [en elles-
mémes] que non-existence ("adam), et qui sont
immuables dans cet état, n’ont pas méme senti
I'odeur de I'existence (al-wujid) (*); elles restent
telles qu’elles étaient, en dépit de la multiplicité

() An-Nébulust commente : «,.. parce qu’elles ne'sont
que des possibilités pures, qui comme telles ne passeront
jamais a I’état d’étre nécessaire. »
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des formes dans les réalités manifestées. Quant a la
détermination essentielle (al'-ayn) de I'Etre, elle
est unique entre toutes et en toutes. La multi-
plicité n’existe que dans les Noms, qui ne sont que
relations et réalités non-existantes (umirun ’ada-
miyah). 11 n’y a que la détermination unique de
I'Essence, qui Elle est L’Elevé en Lui-méme, sans
relation envers quoi que ce soit. Et sous ce rapport
il n’y a pas d’¢lévation relative ; mais puisque les
‘aspects de I’Etre comportent une hiérarchie entre
eux I’élévation relative se trouve impliquée dans
la détermination unique [de I'Etre] en vertu de
ses aspects multiples. Pour cette raison nous
disons du relatif qu’il est Lui [c’est-a-dire Dieu]
et qu'il n'est pas Lui, et que tu es toi et pas
toi.

Abu Sa’id al-Kharriz, qui est lui-méme un des
multiples aspects de Dieu et I'une de Ses langues,
dit que Dieu ne peut étre connu (*) que par la syn-
thése d’affirmations antinomiques; car Il est le
Premier et le Dernier, 'Extérieur et I’'Intérieur;
Il est I'essence de ce qui se manifeste et I'essence
de ce qui reste caché lors de Sa manifestation.
Il n’y a personne hormis Lui qui puisse Le voir,
et personne & qui Il puisse se cacher ; c’est Lui qui
Se manifeste 4 Lui-méme, et c’est Lui qui Se cache
4 Lui-méme. C’est Lui qui S’appelle Abu Sa’id
al-Kharraz et par d’autres noms d’étres éphéméres.
L'Intérieur dit « non » quand I'Extérieur dit
« Moi » ; et ’Extérieur dit « non » quand I’Intérieur
dit « Moi ». Il en va de méme pour toute antino-
mie ; cependant, il n’y en a qu’un seul qui parle,
et Il est Lui-méme Son auditeur.

(® Ou: « défini ».
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Ainsi, les réalités se mélangent : 'unité produit
les nombres selon leur série connue ; et les nom-
bres 4 leur tour subdivisent I'unité. Le nombre
n’est pas manifesté sans ce qui est compté; et
ce qui est sujet au nombre comporte d’'une part
la non-existence et d’autre part l’existence; car
une chose peut étre absente sur le plan sensible
et existante d’une maniére intelligible. Il v a néces-
sairement polarit¢é du nombre et de ce qui est
sujet au nombre; et il v a nécessairement une
production des nombres a4 partir de I'unité, bien
que chaque nombre représente une idée unique.
Chaque nombre, en effet, en deca de la dizaine
aussi bien qu’au-deld, jusqu’a I'indéfini, est en
lui-méme unique ; sa réalité essentielle (hagiqah)
n’est pas concevable quantitativement, par I'ad-
dition des unités; le binaire, par exemple, est
une idée unique, de méme que le ternaire, et ainsi
toute la série indéfinie des nombres ; or, si chaque
nombre représente une vérité unique, aucun d’eux
ne peut essentiellement comprendre les autres,
mais I'addition les saisit tous par leur ordre et
les affirme tous en vertu de cet ordre, qui comporte
vingt degrés [les unités et les dizaines] qui se com-
binent. Ainsi, tu ne cesses pas d’affirmer cela méme
que tu nies a priori [c’est-a-dire, tu affirmes conti-
nuellement la composition successive de la série
des nombres tout en partant de I'idée unique et
indivisible que chaque nombre comporte]. Celui
qui comprend ce que nous disions des nombres,
et que leur négation est en méme temps leur affir-
mation, sait que Dieu, qui est transcendant au
sens du fanzth, est [aussi] créature « comparable »
au sens du fashbth, — bien que la créature soit
distincte du Créateur.
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La Réalité est Créateur créé (*) ; — ou bien, la

Réalité est créature créatrice (%). Tout cela n’est
que I'expression d’une seule essence ; — non, c’est
4 la fois I'essence (al-’ayn) unique et les essences
(al-a’ydn) multiples. — Considére donc ce que tu
vois! /-
[Isaac dit & son pére Abraham qui s’apprétait
a le sacrifier :] « O mon pére, fais ce qui t’a été
ordonné. » Or, I'enfant est [symboliquement ]
I’essence de son générateur. Lorsque Abraham vit
dans un songe [inspiré] qu’il immolait son fils, il
se vit en réalité se sacrifier lui-méme. Et quand il
racheta son fils par I'immolation du bélier, il vit
la réalité qui s’était manifestée sous la forme humai-
ne, se manifester sous ’aspect du bélier. C’est donc
ainsi que I'essence du générateur se manifesta sous
la forme de l’enfant, ou plus exactement sous le
rapport de 'enfant.

« [C’est Lui qui vous a créés d’une seule dme,]
et quien créa sa compagne... (3). »En d’autres termes,
Adam épousa sa propre ame ; de lui sont issus et
sa compagne et son enfant. C’est ainsi que I’Ordre
[divin] est unique dans le multiple.

Il en va de méme de la Nature (af-tabi’ah) et
de ce qui en procéde (*). Jamais la Nature ne dimi-
nue 4 cause de ses productions ni n’augmente par
leur résorption. Ce qu’elle produit n’est pas autre
chose qu’elle-méme, bien qu’elle ne soit pas, comme
telle, identique & ses productions aux formes
variées. Celle-ci, par exemple, est froide et séche,

?) C’est-a-dire le Créateur immanent a la créature.
%) Dieu ne Se manifestant qu’en vue de la créature.
(® Coran, 1V, 1.
(*) Production qui est inversement analogue de la
manifestation de I'Essence.
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celle-la chaude et séche () ; elles sont donc homo-
génes par la sécheresse, mais distinctes par une
autre qualité. C’est la qualité commune qui est la
Nature, — ou plutdt : la détermination primordiale
[de toutes ces qualités]. Le monde de la Nature
consiste en formes [variées se reflétant] dans un
miroir unique ; — ou mieux : c’est une seule forme
[se reflétant] en des miroirs divers.

C’est ainsi qu’il n’y a que perplexité (hayrah)
du fait des perspectives contradictoires. Mais celui
qui comprend ce que nous avons dit ne tombe pas
dans la perplexité, méme quand il passe d’'un état
de connaissance & un autre; car [le changement
de perspective] ne provient que de la condition
inhérente au « lieu » [mahall, signifiant la halte
spirituelle I'état réceptif intérieur]; et le « lieu »
[dans ce sens] n’est qu'une détermination immé-
diate de I'essence (al-’ayn ath-thdbitah) [de I'étre
qui contemple Dieu]. C’est en vertu de celle-ci
[c’est-a-dire en vertu de cette détermination] que
Dieu Se différencie dans le « théatre » de Sa révéla-
tion, en sorte qu’ll assume tour a tour des condi-
tions diverses ; ce qui Le détermine [apparemment]
n’est que la détermination essentielle dans laquelle
Il Se révéle. Il n’existe rien d’autre. Sous tel rap-
port, Dieu est créature — donc, interprétez! —
Et Il n’est pas créature sous tel autre rapport —
donc, souvenez-vous!

Quant a I'Elevé en Lui-méme, II est celui qui
possede la perfection (ou I'infinité : al-kamdl) dans
laquelle se « noient » toutes les réalités existentielles

(*) La Nature a quatre déterminations fondamentales
qui s’expriment dans I'ordre sensible par la chaleur, le
froid, la sécheresse et I’humidité, qualités qu’on pourrait
appeler les « agents » de tous les changements naturels,
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ainsi que toutes les relations non-existantes [en
elles-mémes], en ce sens qu’aucun de ces « attri-
buts » ne Lui fait défaut, que 'attribut soit posi-
tif, logiquement ou moralement, ou qu’il soit
négatif, selon la coutume, la raison ou la morale.
Or, cette infinité n’appartient qu’a Celui que dési-
gne le nom Allah [qui est le nom de I’Essence]
exclusivement ; quant 4 ce qui est désigné par un
autre nom, c’est, soit un de Ses « lieux de révéla-
tion » (majld), soit une « forme » qui Lui est inhé-
rente ; si c’est un « lieu de révélation », il comporte
un degré hiérarchique, par 1a méme qu’il y a dis-
tinction de celui qui se révele d’avec ce en quoi il
se révele ; par contre, s'il s’agit d’'une « forme »
[au sens d’une synthése de Qualités, contenue]
en Dieu, cette « forme » sera I’expression immédiate
de I'Infini, puisqu’elle est essentiellement identique
4 ce qui se révele en elle (*). Tout ce qui appartient
a Allah, appartient donc également a cette « forme »
[qualitative]. Cependant, on ne dit pas de cette
forme qu’elle est Lui ; mais on ne dit pas non plus
qu’elle est autre que Lui.

C’est 4 cela que I'imam Abu-1-Q4sim ibn Fisi
a fait allusion dans son livre de « I'Enlévement des
Sandales » [de Moise devant le buisson ardent] en
disant : « En vérité, chaque Nom divin est qualifié
par tous les Noms divins. » Il en est bien ainsi;
chaque Nom, en effet, affirme les essences en méme
temps que I'Essence, suivant sa signification : en
tant qu'il démontre I'Essence, tous les autres
Noms y sont impliqués, et en tant qu’il affirme une
signification particuliere, il se distingue des autres,

() En sorte que toute distinction hiérarchique provient,
de ce point de vue, de la substance réceptive (al-gdbil).
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comme « Le Créateur » se distingue de « Celui qui
donne la forme » et ainsi de suite. Le Nom est donc
d’une part essentiellement identique au Nommé et,
d’autre part, distinct de Lui par sa signification
particuliere.






De la Sagesse de ’Amour éperdu
(al-hikmat al-muhaymiyah)
dans le Verbe d’Abraham

Abraham est appelé [dans le Coran] I’ « Ami
intime » [de Dieu : khalil Alldh] (*) parce qu’il a
« pénétré » et s’est assimilié les Qualités de ’Essence
divine, 4 I'instar de la couleur qui pénétre un objet
coloré, en sorte que I'accident se confond avec
sa substance, et non pas comme quelque chose
d’étendu qui remplit un espace donné; ou encore, son
nom signifie que Dieu (al-haqq) a pénétré essentiel-
lement la forme d’Abraham. Chacune de ces deux
affirmations est juste, car chacune vise un certain
aspect [de I'état dont il s’agit], sans que ces deux
aspects se cumulent.

Ne vois-tu pas que Dieu Se manifeste dans les
qualités des étres éphémeéres, comme Il l’affirme
d’ailleurs Lui-méme [dans les paroles divines] (?),
qu’ll Se manifeste méme dans les qualités de I'im-
perfection et dans les qualités blamables [ou qui
sont telles quand on les rapporte a I'’homme, comme

?) Le mot khalll comporte ’'idée de pénétration.

?) Le commentateur an-Nabulusi cite comme exemple

la parole, transmise comme had{th quds!{ (« parole divine »):
J’al été affamé, et tu ne m’as pas nourri ; J’ai été malade,

et tu ne m’as pas soigné, etc. »
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la jalousie et la colére, par exemple]? D’autre
part, la créature se manifeste avec les Qualités
divines, s’attribuant celles-ci de la premiére a la
derniére ; elles appartiennent vraiment a la créa-
ture ; de méme que les qualités des étres éphéméres
appartiennent vraiment 4 Dieu. « La louange est &
Dieu » (!) : c’est-a-dire qu’en définitive toute gloire,
de tout ce qui loue et de tout ce qui est loué, revient
aDieuseul. «A Dieuretourne touteréalité (amr)»(%):
cette parole comprend aussi bien le blamable que
le louable ; et il n’existe que I'un et I'autre (3).
Lorsqu’une chose pénétre une autre, la premiére
est contenue par la seconde; car le pénétrant se.
cache dans le pénétré, en sorte que ce dernier est
P'apparent et le premier l'intérieur, le latent; le
pénétrant est aussi comme la nourriture du pénétré,
4 la maniére de I'’eau qui se répand dans la laine
et la rend plus pesante et plus volumineuse. Si c’est
la Divinité qui apparait et que la créature s’y
trouve cachée, celle-ci est assimilée 4 tous les Noms
de Dieu, & Son ouie, & Sa vue, a tous Ses attributs
et Ses modes de connaissance; en revanche, si
c’est la créature qui apparait et que la Divinité
lui soit immanente et se trouve cachée en elle, Dieu
est 'ouie de I'étre créé, sa vue, sa main, son pied
et toutes ses facultés, comme il est dit dans cette
parole divine sirement transmise ( « Mon serviteur

(M) Coran, I, 2.
? Coran, XI, 123.

%) Al-Qashani explique que le mal n’est qu’une relative
privation d’Etre, donc de bien, le mal n’ayant pas d’exis-
tence en lui-méme. Saint Denys I’Aréopagite avait déja
exposé la méme vérité. Comme exemple particuliérement
frappant, al-Qashadni mentionne la mauvaise passion
amoureuse, qui est bldmable non pas dans son essence, qui
est amour, mais comme accident, c’est-a-dire en tant
qu’elle contredit sa propre essence, I’amour intégral.
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ne peut s’approcher de Moi avec quelque chose qui
Me plairait mieux que ce que Je lui ai imposé. Et
Mon serviteur s’approche sans cesse de Moi par des
ceuvres surérogatoires jusqu’a ce que Je l'aime;
et quand Je 'aime, Je suis I'ouie par laquelle il
entend, la vue par laquelle il voit, la main avec
laquelle il saisit et le pied avec lequel il marche... »).

Si I'Essence était exempte de ces relations [uni-
verselles, qui sont les Noms et les Qualités divins],
Elle ne serait pas divinité [ildh; c’est-a-dire, Elle
ne serait pas Créateur]. Or, ces relations s’actua-
lisent en vertu de nos propres déterminations [qui
en sont en quelque sorte les objets ou les contenus
patients], de sorte que nous rendons la Divinité
telle par notre dépendance a Son égard. Dieu n’est
donc pas connu comme tel [c’est-a-dire comme
Créateur et Seigneur] avant que nous ne soyons
connus; ce qui correspond a la parole du Pro-
phete : « Celui qui se connait soi-méme [ou : qui
connait son dme], — connait son Seigneur »; et
le Prophéte était certainement celui qui connais-
sait le mieux la créature par Dieu. Car certains
sages, et parmi eux Abu Hamid [al-Ghazzili],
prétendirent que Dieu peut étre connu abstraction
faite du monde; mais cela est faux (}). Certes,
I’Essence éternelle Se connait ; mais Elle n’est pas
connue comme Divinité avant qu’on ne connaisse
ce qui en dépend, et qui est ainsi le symbole qui
La démontre. Ensuite seulement, dans un second
état de connaissance, tu auras I'intuition que Dicu
Lui-méme est le symbole de Lui-méme et de Sa
nature divine, que le monde n’est que Sa propre

(® Il s’agit 1a d’une différence de perspectives, donc
d’une incompatibilité extrinséque de points de wvue, car
les sages ne se trompent pas.
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révélation dans les formes des essences immuables,
qui n’existent d’aucune fagon en dehors de Lui, et
qu’ll assume divers modes et formes suivant les
réalités qu’impliquent ces essences, et selon leurs
états. Mais nous ne recevons cette intuition qu’apres
avoir reconnu par Dieu que nous dépendons d’une
Divinité. Aprés [ces deux états de connaissance
consécutifs] s’ouvre encore une derniére intuition,
selon laquelle nos formes t’apparaissent en Dieu,
‘en sorte que les étres se manifestent les uns aux
autres en Dieu, s’y reconnaissent les uns les autres
et s’y distinguent I'un de I'autre. Certains de nous
savent cette connaissance réciproque en Dieu, et
d’autres ignorent la Présence divine dans laquelle
se révele cette connaissance de nous-mémes. Que
Dieu me protege de I'ignorance!

De I'une comme de I'autre de ces deux intuitions
[succédant & la premiére], il s’ensuit que Dieu ne
nous juge que par nous-mémes, ou plus exacte-
ment que c’est nous-mémes qui nous jugeons, mais
en Lui. Et c’est pour cela qu’ll dit dans le Coran :
« A Dieu est I'argument décisif » (VI, 150), & savoir
contre les illusionnés, quand ils diront & Dieu :
« Pourquoi as-Tu fait avec nous ceci ou cela »,
[en pensant &] ce qui était contraire & leurs intéréts ;
«alors une jambe leur sera dévoilée» (*), ce qui signifie
précisément la réalité qui est dévoilée aux connais-
sants de Dieu dés cette vie. Et ils verront que ce
n’est pas Dieu qui fit avec eux ce qu’ils préten-
dirent qu’ll fit, mais que cela vint d’eux-mémes;
car Il leur fera simplement connaitre ce qu’ils
sont en eux-mémes [dans leurs possibilités perma-

(*) Expression arabe qui si)g{niﬁe que la réalité d’une
chose est mise & nu (Coran, LXVIII, 41),
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nentes]. Dé&s lors, leur argument se dissoudra, et il
ne subsistera que I' « argument décisif » de Dieu.

Tu diras peut-étre : quel est donc le sens de la
parole divine : « $’Il avait voulu, Il vous aurait
tous guidés » (*) ? A quoi nous répondrons : la propo-
sition law [qui se traduit par «si », dans la phrase
« s'Il avait voulu, etc. »] a le sens de I'abolition
imaginaire d’un empéchement [« s’Il n’avait pas
voulu... »], donc, qu’Il n’a voulu que ce qui est réelle-
ment arrivé. Selon sa définition logique, une possibi-
lité est ce qui peut s’actualiser ou ne pas s’actua-
liser ; mais en réalité, 1a solution effective de cette
alternative purement rationnelle se trouve déja
impliquée dans ce qu’est cette possibilité dans son
état d'immutabilité principielle. Quant & I'expres-
sion « ...Il1 vous aurait tous guidés », elle signifie :
Il vous aurait démontré & tous [votre illusion] ;
seulement, il n’entre pas dans la possibilité de
chaque étre en ce monde que Dieu lui ouvre I'ceil
de son intelligence [intuitive] pour qu’il voie la
réalité telle qu’elle est ; il y en a qui connaissent et
d’autres qui ignorent. Donc, Dieu n’a pas voulu
les guider tous et ne les a pas guidés tous, et Il ne
voudra pas le faire; de méme: s’Il le voulait — mais
comment donc voudrait-Il quelque chose qui n’a
pas lieu?

Le vouloir divin est un dans ses rapports [avec
sesobjets] (3). Comme relation essentielle, il dépend
de la connaissance [de méme que I’homme congoit
d’abord ce qu'il veut]; et la connaissance dépend
de son objet ; or, cet objet c’est toi et tes états. Ce
n’est pas la connaissance qui agit sur le connu,

21) Coran, LXVIII, 41.
%) Son apparente diversité provient de celle des possi-
bilités qu’il embrasse.
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mais bien celui-ci qui agit sur la connaissance, en
ce sens qu'il se communique a elle tout seul, selon
ce qu'il est.dans son essence propre (*). ,
Quant au discours divin [révélé dans le Coran
et dans d’autres livres sacrés, oil Dieu Se manifeste
comme une Personne], il a été révélé en conformité
avec la compréhension de ceux auxquels il s’adresse
et en conformité avec le raisonnement, et non pas
selon les modes de lintuition; c’est pour cela,
d’ailleurs, qu’il y a beaucoup de croyants et peu de
connaissants intuitifs. Mais « chacun de nous a sa

1) Dans son livre De I’homme universel, le soufi ’Abd -
al-Kartm al-Jili écrit 4 ce sujet : « ... il n’est pas exact de
dire que les objets de la connaissance s’affirment dans celle-
ci par eux-mémes, parce qu’il en résulterait que Dieu
puise quelque chose dans autre que Lui. L’imdm Muhyi-
din ibn ’Arabi s’est exprimé d’une maniére défectueuse
en disant que les objets de la Connaissance divine se
communiquent par eux-mémes a celle-ci. Nous I’excuse-
rons et ne dirons pas que c’est 1a tout ce qu’il a connu.
Quant a nous, nous avons trouvé que Dieu connait tout
en principe, sans que Sa connaissance résulte de la nature
de ces objets comme tels; seulement, ces objets impli-
quent comme tels ce que Dieu connait déja d’eux prin-
cipiellement, et sous ce second rapport ils affirment leurs
essences propres en Lui... » (chapitre sur la Connaissance).
— La divergence des deux points de vue s’explique ainsi :

our Ibn ’Arabi, les objets de la Connaissance divine sont
es « essences immuables » (al-a’ydn ath-thdbitah) quin’ont
pas d’existence propre, mais qui ne sont que des possi-
bilités inhérentes & I’Essence infinie. L’équivoque, dans
Pexpression d’Ibn ’Arabt, vient donc de ce qu’il parle de
ces essences comme de réalités distinctes, et en ce sens
Jili a raison de le contredire. Mais la « vision » intellectuelle
d’Ibn’Arabi comporte la synthése suivante : la Connais-
sance divine puise dans les possibilités essentielles, qul ne
sont pas autres que Dieu ; elle « congoit » & la fois ces
essences comme telles et tout ce qu’elles impliquent en
fait de développements relatifs, et, par 13 méme qu’elle
est absolue dans son identification avec 1’absolu, elle
a;ip';\irfalt comme relative dans son idemtification avec le
relatif,
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station déterminée » (*) ce qui veut dire: tel que tu es
dans ton état de permanence [c’est-a-dire comme
possibilité pure] tu te manifesteras dans ton exis-
tence [relative], & supposer que tu existes; en
revanche, sil'existence est attribuable & Dieu seul,
et non pas a toi, alors c’est toi, sans doute, qui te
juges toi-méme [ou qui te détermines] dans I’Exis-
tence divine [parce que tu es alors tout entier déter-
mination, et rien de plus] ; mais si I'on admet que
c’est toi 'existant [et que tu n’es pas seulement
détermination pure], le jugement appartient encore
a toi [en vertu de ce que tu es], méme si le Juge est
Dieu. De Dieu ne vient que I'effusion de I'Etre sur
toi [qui n’es que pure possibilité] ; tandis que ton
propre jugement [ou ta détermination] vient de toi.

Ne loue donc que toi-méme, et ne blame que toi-
méme. A Dieu n’est due que la louange pour Son
effusion de I'Etre [ou de I'Existence], car cela ne
vient que de Lui seul et non pas de toi [qui es non-
existant comme tel]. Dés lors, tu es Sa nourriture
parce que tu Lui prétes tes conditions ; et Lui est
ta nourriture par I'Existence (al-wujiid) qu'll te
communique, de sorte qu’ll est déterminé par cela
méme qui te détermine. L’Ordre (al-amr) va de
Lui vers toi et de toi vers Lui, bien que tu sois
I' « obligé » [par la Loi révélée], et bien que Lui ne
soit pas « obligé » [par Sa propre Loi] ; et d’ailleurs,
Il ne te I'imposa [I’Ordre] que parce que tu le Lui
as demandé¢, par ton état méme et par ce que tu
es.

Il me loue, et je Le loue;
Il me sert, et je Le sers.

(*) Coran, XXXVII, 164,
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Par mon existence je L'affirme;

Et par ma détermination je Le nie;

C’est Lui qui me connait, alors que je Le nie,

Puis je Le reconnais et je Le contemple.

Ou est donc Son indépendance, alors que je
Le glorifie et je L’aide? (%)

De méme, dé¢s que Dieu me manifeste,

Je Lui préte une science et je Le manifeste
C’est ce que nous apprend le message divin.
Et c’est en moi que Son vouloir s’accomplit.

~ Dés lors qu'Abraham a atteint ce degré de la
connaissance en raison duquel il fut appelé I’ « Ami
intime » [de Dieul, il fit de I'hospitalité une coutume
sacrée (%) ; aussi Ibn Masarra (?) 'associe-t-il [dans sa
fonction cosmologique] & Michel, I'ange qui pour-
voit & la nourriture [physique et spirituelle des
étres] (¢). Car la nourriture pénétre le corps entier
de celui qui s’en nourrit, jusqu’a ce qu’elle soit
assimilée par les moindres parties du corps. Certes,
il n’y a pas de parties dans la Divinité [a laquelle
s’applique le symbole du corps pénétré]; ce qui
est pénétré, dans ce cas, ce sont les « stations »
(maqdmadt) divines qu’on appelle les Noms (°) et
par lesquels I'Essence divine se manifeste.

() 11 s’agit toujours de Dieu (al-hagg) dans son aspect
« ]:I‘xersonne », corrélatif de la création, et non pas de
I’Essence absolue, en face de laquelle la créature est nulle.
(®) Son hospitalité envers les trois Anges du Seigneur
étant comme le modéle de toute hospitalité.
8 Soufi andalou qui enseigna la cosmologie.

4) La cosmologie soufique est rattachée a I’angélologie,
dei rptémle que le monde « naturel » est rattaché au monde
spirituel.

(®) Dés lors que les Noms ou les Qualités divins compor-
tent nécessairement un ordre hiérarchique, on peut aussi

les appeler des « degrés » ou des « stations » de la manifes-
tation principielle de Dieu.
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Nous sommes & Lui, comme I'établissent nos
preuves,
Et nous sommes 4 nous;
Il n’est & Lui que mon existence,
- De sorte que nous sommes & Lui comme nous
sommes par nous-meémes.
J’ai deux faces : Lui et moi;
Et Il n’est pas Son Moi en moi,
Mais 11 y trouve Son lieu de manifestation.
Nous sommes donc pour Lui comme des
récipients.

Dieu dit la vérité et guide sur le droit chemin (?).

*) Ce qu’lbn *Arabi enseigne dans ce chapitre, maitre
Eckhart I'exprime dans ces paroles : « Dans le principe,
j’ai été, je me suis pensé moi-méme, j’ai voulu moi-méme
produire cet homme que je suis, je suis ma propre cause
d’aprés mon essence qui est éternelle, comme d’aprés mon
aprarition dans le temps. Ce que j’ai été dans l’éternité,
je le suis maintenant, et je le demeurerai 4 jamais, tandis
que ce que je suis dans le temps passera et sera anéanti
avec le temps lui-méme. Dans l'acte de ma naissance
éternelle, toutes choses ont été engendrées avec moi, et je
suis devenu la cause de moi-méme et de tout le reste, et
si je le voulais, je ne serais pas encore ni moi, ni tout ; si
je n’étais pas, Dieu ne serait pas » (cf. Emmanuel Aegerter:
Le Mysticisme, Paris, 1952, p. 78).






De la Sagesse de la Vérité
(al-hikmat al-haqqiyah)
dans le Verbe d’Isaac

Le rachat d’un prophéte [Isaac ayant été prophéte]
par I'immolation d’un animal comme offrande :
Comment donc le bélement du mouton et la parole
humaine se valent-ils?

Dieu le Magnifique [disant dans le Coran : « Et nous
I'avons racheté par une grande immolation »)
magnifia le bélier,

L’aidant par nous ou nous aidant par lui (*), — je ne
vois pas en vertu de quelle balance... (%)

Le chameau et les bovins sont sans doute plus
grands corporellement,

Et cependant, ils cédent leur rang 4 un bélier
immolé comme offrande.

Que ne puis-je savoir comment un bélier remplagait

(*) En remplagant la victime humaine, I’animal sacrifié
¢« aide » 'homme dans sa réconciliation avec le Ciel.
D’autre part, le sacrificateur favorise I’animal en le faisant
participer & la fonction sacerdotale de ’homme, média-
trice entre le « Ciel » et 1a « Terre ». Comme le Judaisme,
I’Islam perpétue rituellement le sacrifice d’Abraham par
I'immolation d’un bélier. Pour les chrétiens, le sacrifice
d’Abraham préfigure le sacrifice du Christ, & son tour.
perpétué dans le rite eucharistique.

Y) L’objet & sacrifier ne peut étre remplacé que par ce
qui le contient essentiellement.
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De sa petite personne le représentant du Clément
sur la terre?
Mais ne vois-tu pas que le commandement [d’im-
moler le bélier a la place d’Isaac] implique un
ordre logique,
Assurant le gain et compensant la perte (})?
Car il n’y a pas de créature [terrestre] supérieure

au minéral,
Puis au végétal, selon ses degrés et ses rangs;

Et c’est aprés la plante que vient dans cette
_ hiérarchie 1’animal (%) ;
Chacun [des étres de ces trois régnes] connait son

(¥ SiThomme est supérieur 4 I’animal par sa participa-
tion active a'I'Intelligence, 'animal est de son ¢6té supé-
rieur & ’homme de par sa nature primordiale, c’est-a-dire
par sa fidélité a sa norme cosmique ; c’est dans ce sens
que I'animal noble révéle un aspect intérieur et supra-
rationnel de 'essence méme de ’homme, et c’est cela qui
constitue I’ « ordre logique » du sacrifice, assurant le fain
pour ’homme et « compensant la perte » chez I’animal.

(®*) Cette affirmation parait contredire la doctrine révé-
lée selon laquelle I’homine est le représentant de Dieu sur
terre, tous les autres étres terrestres iui étant soumis.
Cependant, s’il en est ainsi selon une certaine perspective,
4 savoir celle qui envisage les possibilités spirituelles des
étres, 'ordre inverse est également réel selon un certain
point de vue, car la perfection « substantielle » des étres est
en quelque sorte & l’(igposé de leurs virtualités essentielles;
le monde — dit Ibn’Arabf dans le chapitre sur Seth — est
comme un miroir « ol les réalités s’inversent et deviennent
ambigués ». C’est en vertu de cette loi d’inversion que le
diamant, par exemple, est 'image la plus parfaite de
PEsprit — ou Intellect, — bien que celui-ci soit acte pur
et que le minéral soit ce 3u’il y a de plus passif dans notre
monde. La supériorité de I’'homme sur les autres &tres
terrestres — qui ont été créés avant lui, — est de nature
relativement « intérieure », tandis que la supériorité de
Panimal sur I’homme, ou de la plante sur ’animal, ou du
minéral sur la plante, consiste dans une plus grande
« extériorisation » des perfections essentielles. Voir A ce
sujet : Frithjof Schuon, De I’ Unité transcendante des Reli-
gions, p. 68 sqq.
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créateur par intuition directe (kashf) et par signes

évidents (*) ;

Tandis que I'homme est conditionné [dans sa

connaissance de Dieu] par la raison, la pensée et

le dogme de sa croyance.

C’est ce qu’aflirma Sahl [at-Tostari] et le connais-

seur de la réalité (?), comme nous,

Car tous — nous et vous — nous sommes dans la

station de la vertu contemplative (al-ihsdn).

Chacun qui contemple la réalité que j’ai contemplée,
Dira de méme, en secret et ouvertement.

Ne te tourne donc pas vers ceux qui nous contre-

disent,

Et ne stme pas le grain dans la terre des aveugles!

Car ce sont eux les sourds et les muets dont parla

— pour nos oreilles —

L’exempt de péchés [le Prophete] dans le Coran.

Sache — que Dieu nous aide, toi et nous! —
qu’'Abraham, I’Ami de Dieu, dit & son fils : « En
vérité, j’ai vu dans un songe [prophétique] que je
t'immolais (%). » Or, le songe reléve de la Présence
imaginative [hadarat al-khaydl, c’est-a-dire de la
Présence divine dans les formes ou images sub-
tiles] ; cependant, Abraham ne transposa pas son
songe [du symbole 4 la réalité symbolisée, comme il
convient de le faire pour ce qui se manifeste dans
cet état] : c’était un bélier qui apparut en songe
sous la forme du fils d’Abraham, et Abraham crut
& ce songe; mais Dieu racheta I'enfant de l'illu-

(1) C’est-a-dire par une contemplation en quelque sorte
i:atugelle, qui se confond avec la « forme » essentielle de
‘espece.

(P Le soufl Abu Yazid al-Bustami.

(®) Coran, XXXVII, 102.
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sion (wahm) d’Abraham par la « grande immola-
tion » [du bélier], qui était la transposition divine
de sa vision, transposition dont Abraham n’avait
pas été conscient (*).

Car la révélation formelle dans la Présence ima-
ginative ne peut étre comprise qu’avec 'aide d’une
autre science qui permet de discerner ce que Dieu
veut nous donner & entendre par telle forme déter-
minée. — Te souviens-tu comment I'Envoyé de
Dieu — sur lui la bénédiction et la paix! — dit &
Abu Bakr, lorsque celui-ci interpréta certain songe :
« Tu as deviné juste en partie, et tu as manqué
le sens d’une partie »? Alors Abu Bakr demanda
au Propheéte de lui faire savoir ce qu'il avait dit
juste et en quoi il s’était trompé ; mais le Prophéte
ne lui répondit pas (3).

(" Dans le chapitre sur Enoch, Ibn ’Arabi indique un
autre aspect de ce sacrifice, d’un ordre encore plus « inté-
rieur : » 'enfant est le symbole de ’Ame — ou de la réa-
lité intérieure — de son générateur ; dés lors, 'immolation
du propre enfant signifie le sacrifice de soi-méme ; ainsi
le bélier est le symbole de I'dme d’Abraham. Celui-ci vit
son dme d’une part, dans sa vision intérieure, sous la
forme de son fils ; elle lui apparut d’autre part, dans le
monde extérieur, sous la forme du bélier. — I1 faut ici
préciser que le Coran parle d’une vision (rdyd) ou d’un
songe prophétique qui avait déterminé Abraham & immo-
ler son fils.

L’épisode commenté montre la double réfraction des
réalités éternelles dans le monde des formes, qui se dis-
tingue en un domaine « subjectif » et un domaine « objec-
tif », englobés I'un et I'autre dans I'« imagination » (al-
khaydl) cosmique : ’apparition de I’Ame sous la forme du
fils reléve d’une projection « subjective », tandis que la
transposition de I’enfant au bélier ressort du complé-
mentarisme du microcosme et du macrocosme ;: dans ce
dernier I’animal sacrificiel occupe le rang qui revient sym-
boliquement au « fils de ’homme »,

(*) L’épisode dont il s’agit est le suivant : « Un homme
vint auprés du Prophéte et lui dit : cette nuit j’al vu en
songe une nuée dont pleuvaient de la graisse et du miel.
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Dieu dit & Abraham, lorsqu’Il I'interpella : « En
vérité, 6 Abraham, tu as cru en la vision! » (%), ce
qui ne veut pas dire qu’Abraham, croyant qu’il
devait immoler son fils, avait été fidele & I'inspi-
ration divine ; car il avait pris sa vision & la lettre,
alors que tout songe exige une transposition ou
interprétation. C’est pourquoi le maitre de Joseph
en Egypte dit : « ...si vous savez interpréter les
réves... » (?) ; interpréter signifie transposer la forme
percue & une autre réalité ; [dans le cas mentionné]
les vaches signifiaient des années fertiles ou mai-

Et je vis les gens qui en recueillaient dans leurs mains ;
certains en recevaient beaucoup et certains peu. Et je vis
une corde qui descendait du ciel en terre ; tu la saisis et
en fus élevé au ciel ; un homme la saisit aprés toi et fut
également élevé; puis un autre homme la saisit et fut
aussi élevé ; puis un autre la saisit et en fut retranché ;
ensuite elle lui parvint de nouveau et il fut élevé. — Alors
Abu Bakr dit : 6 envoyé de Dieu, par mon pére, par toi et
par Dieu, si tu me le permets je vais I'interpréter. L’en-
voyé de Dieu dit : interpréte-le. Abu Bakr dit : Pour ce qui
est de la nuée, elle est la nuée de I'Islam ; Quant & ce qui
en pleut de graisse et de miel, cela signifie la douceur et
Ponction du Coran, dont les gens recueillent plus ou moins.
La corde qui descend du ciel sur terre est la vérité que
tu tiens; tu la saisis et Dieu t’éléve par elle; puis un
homme la saisit aprés toi et en est élevé ; puis un autre
homme la saisit et en est élevé, puis un autre la saisit et
en est retranché ; ensuite elle lui parvient 4 nouveau et
I’éléve également. Dis-moi maintenant, 6 envoyé de Dieu,
par mon pére, ai-je dit vrai ou faux? L’envoyé de Dieu
répondit : tu as deviné juste en partie et tu as mam%é le
sens d’une partie. Il dit : par Dieu, 6 envoyé de Dieu,
raconte-moi ce dont j’ai manqué le sens. Il répondit : ne
m’oblige pas! » — An-Nabulusi, qui raconte cette his-
toire d’aprés Muslim, fait remarquer que la vision des
trois hommes qui saisirent la corde aprés le Prophéte a
probablement trait a I'histoire des trois califes dont le
premier fut Abu Bakr lui-méme et le troisitme Othman,
contre lequel d’autres musulmans se soulevérent, qui fut
assassiné par des révoltés et reconnu saint aprés sa mort.
?) Coran, XXXVII, 105.
) Coran, XII, 42.
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gres. Si Dieu louait Abraham d’avoir été fidele a
la vision, il aurait fallu qu’il edt tué son fils réelle-
ment, car il avait cru qu’elle indiquait 1'immola-~
tion de son enfant, tandis qu’elle symbolisait,
du point de vue divin, la « grande immolation »
[du bélier] (*). L’enfant, fut donc racheté dans la
pensée d’Abraham seulement, non pas en réalité
et du point de vue divin.

Il y a donc analogie entre la forme corporelle du
‘bélier et la forme imaginaire du fils d’Abraham.
Si Abraham avait vu un bélier en songe, il 'aurait
interprété comme signifiant son fils ou autre chose.
Dieu dit ensuite & Abraham : « En vérité, ceci est
I'épreuve [rendue] évidente (?)», ce qui veut dire
que Dieu le mit 4 I'épreuve dans sa connaissance,
éprouvant s’il savait ou non ce que la perspective
propre 4 la vision imaginative exige d'interpré-
tation (%). Car Abraham savait bien que 1’état cos-

1) Ainsi, la vision d’Abraham indiquait bien I'immo-
lation rituelle du bélier, sans quoi elle n’eQit d’ailleurs pas
été prophétique. Ajoutons qu’il s’agissait d’une « grande
immolation » parce qu’elle devait dorénavant remplacer
Pimmolation rituelle de victimes humaines. Voir 4 ce
sujet : Frithjof Schuon : L’&il du Ceeur, chap. Du Sacri-

ce.

fice.

(’; Coran, XXXVII, 106.

(®) Selon l’interprétation commune de Ihistoire sacrée
dont il s’agit, Dieu éprouva Abraham dans sa fidélité,
non pas dans sa connaissance, et ce sens parait s’imposer
comme le plus religieux ; cependant, toute « épreuve »
divine se raméne en définitive & une limitation de la
connaissance de celui qui la subit, cette limitation pou-
vant étre substantielle, comme chez la majorité des mor-
tels, ou bien accidentelle en méme temps que providen-
tielle, comme il arrive pour les prophétes : 1’épreuve
résulte toujours d’une apparente contradiction des pro-
messes divines ou plus généralement des révélations
divines ; celui qui se situe intellectuellement au-dessus
du plan relatif ol ces contradictions apparaissent, ne les
subit plus. D’autre part, I’épreuve a précisément pour
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mique de I'imagination exige une interprétation,
mais il n’en tint pas compte, ne considérant pas
la condition inhérente a I’état [dont il s’agit]; il
crut a la vision telle qu’elle se présentait (), comme
le fit Taqi ibn Mukhallad, le transmetteur de tradi-
tions orales, qui apprit par voie certaine que le
Prophéte avait dit : « Qui me voit en réve, me voit
comme dans I'état de veille, car Satan ne revét
pas ma forme »; or, Taqi ibn Mukhallad vit en
réve le Prophéte qui lui donna une coupe de lait
4 boire ; il crut a sa vision, mais se forca 4 vomir
[pour la vérifier], sur quoi il rejeta du lait & rem-
plir une coupe. S’il avait interprété son réve, il
aurait su que le lait signifie la connaissance ;
[mais agissant de la sorte], il se frustra d’'une grande
connaissance, en mesure de ce qu’il en but. Ne vois-
tu pas comment I'Envoyé de Dieu — sur lui la
bénédiction et la paix! — recut en réve une bassine
de lait et qu’il raconta qu’il le but « jusqu'a ce
que la satiété sortit de mes ongles; et c’est ainsi

but de faire dépasser le domaine des contrastes « imagi-
naires ». Dans le cas d’Abraham, I’apparent ordre d’im-
moler son fils contredisait la promesse de postérité que
Dieu lui avait faite avant la naissance de I'enfant. D’un
autre point de vue, la résignation d’Abraham au sacrifice
de sa postérité était la condition intrinséque pour la
« sacralisation » de celle-ci. Du point de vue chrétien, I’on
dira que le sacrifice intentionnel d’Abraham préparait la
venue du Christ. — L’on remarquera ainsi que la foi dans
les promesses divines, malgré leur apparente obscurité,
remplace provisoirement la connaissance de ce qu’elles
impliquent, et en appelle finalement le dénouement.

(*) Car il y a certaines apparitions dans le monde du
réve qu’il faut prendre A la lettre, sans appliquer a elles
la loi de I’analogie inverse, comme on verra par la suite,
Ces apparitions sont en quelque sorte souverainement
symboliques, et non pas accidentellement soumises aux
conditions de I’état imaginatif ; tel est le cas, pour I’Islam,
des apparitions du Prophéte.
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qu’il me fut donné ce dont j’ai comblé Omar ».
On lui dit : « Et pour quelle chose le prends-tu
[ce lait], 6 Envoyé de Dieu? » Il répondit : « Pour
de la connaissance. » Il ne le prit donc pas simple-
ment pour du lait, sachant que I'état dans lequel
eut lieu la vision exige une transposition.

Or, I'on sait que la forme corporelle du Pro-
phéte — que Dieu le bénisse et lui donne la Paix!
— est ensevelic a Médine, et que sa forme spiri-
tuelle — de méme que sa réalité subtile — n’a
jamais été vue par personne; puisque nous ne
pouvons méme pas voir notre propre forme spiri-
tuelle, et il en va de méme pour tout esprit. Mais
I'esprit du Prophéte revét, lorsqu'il apparait dans
le réve de quelqu’un, la forme de son corps tel qu’il
était avant la mort, sans qu’il y manquerien (),
en sorte qu’il est vraiment Muhammed — sur lui
la Paix! — apparaissant de par son esprit dans un
corps subtil (jasad) ressemblant 4 son corps
enseveli, car Satan ne peut pas revétir la forme
subtile du Prophete, Dieu sauvegardant ainsi celui
qui la voit. Que celui qui voit le Prophéte dans

(*) Dés lors que le Prophéte est lui-méme le symbole
par _excellence, son apparition dans le réve ne peut pas
subir de réfraction qui en inverserait la forme. Et nous
dirons que dans le monde chrétien, les apparitions de la
Vierge ont un caractére pareillement direct, tandis que
celles du Christ ne rentrent pas nécessairement dans cette
loi, parce que le Christ s’identifie pour le chrétien i la
Divinité qui, Elle, se manifeste sous tous les rapports
possibles. Les grands maltres de I'hésychasme, par
exemple, n’ont jamais manqué de mettre en garde contre
les apparitions sataniques imitant I'image du Christ ; il
va sans dire que de telles apparitions comporteront tou-
Jours quelque signe de leur fausseté. La personne du
Prophéte — comme celle de la Vierge — comporte une
« qualité de serviteur » ("ubdldiyah) parfaite, que Satan ne
saurait imiter.
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cette forme recoive donc les ordres que le Pro-
phéte pourra lui donner ou les nouvelles qu’il lui
communiquera, de méme qu’on regut les enseigne-
ments du Prophete de son vivant, conformément
au sens immédiat, figuré ou implicite des paroles,
ou quelle que soit la forme de 'expression. Mais
s'il lui donne quelque chose [en réve], c’est cette
chose qui sera sujette a la transposition, & moins
que la chose se manifeste dans I’état de veille telle
qu’elle était dans le réve, car dans ce cas il n'y a
pas de transposition a faire a son égard. C'est a cet
aspect du songe que se fia Abraham, I’Ami de Dieu,
de méme que Taqi ibn Mukhallad.

Dés lors que la vision [en réve] comporte ces
deux aspects [un aspect direct et un aspect sujet
4 linterprétation], et que Dieu nous enseigna
quelle doit étre notre attitude, par ce qu’'ll fit
avec Abraham et par ce qu'll lui dit — [cet
enseignement] ressortant précisément de la fonc-
tion prophétique [d’Abraham] — nous savons
qu’en voyant Dieu — exalté soit-Il1! — en une for-
me que le raisonnement réfute [comme étant Dieu,
car c’est la raison qui conclut a la transcendance],
nous devons interpréter cette forme comme étant la
Divinité conditionnée, soit par I'état de celui qui
La voit, soit par le « lieu » cosmique (al-makdn) ou
elle est vue, ou encore par les deux choses a la fois.
Par contre, si le raisonnement ne la réfute pas,
nous la prenons directement pour ce qu’elle est
comme lorsque nous verrons Dieu dans I’au-dela...
A L’Unique, Le Clément (ar-rahmdn) appartien-
nent, en chaque état d’existence, toutes les formes
cachées ou manifestes. Si tu dis : ceci est Dieu! tu
dis vrai ; mais quand tu affirmes autre chose, c’est
alors que tu interpretes. Son principe [de mani-
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festation] ne change pas d'un état d’existence a
lautre ; mais Il produit la Vérité envers les créa-
tures. Lorsqu’ll Se révele aux yeux, les raisons
Le réfutent par des preuves insistantes ; par contre,
Il est accepté dans Sa révélation intellectuclle et
dans celle qu’on appelle imagination (khaydl);
mais la vraie [vision] est la « vision « directe.

Abu Yazid (al-Bustami) dit de cette derniére
station spirituelle : « Méme si le Trone divin et tout
‘ce qu’il contient étaient contenus cent millions de
fois dans un des coins du cceur du connaissant
[de Dieu], il ne le sentirait pas. » — C’est 1a I'am-
pleur d’Abu Yazid dans le monde des formes « cor-
porelles » [car le Trone est ici symboliquement
congu comme une forme étendue]; mais moi je
dis : méme si I'indéfini de tout ce qui existe pou-
vait se concevoir comme étant défini et qu’il fat
contenu, avec I'essence (al-’ayn) qui I'unit, dans
un des coins du coeur du connaissant [de Dieu],
celui-ci n’en serait pas conscient ; car il est dit que
le cceur contient Dieu — exalté soit-Ill — et
cependant il n’atteint pas la satiété; et s'il était
rempli, il serait saturé. — Et ceci Abu Yazid le dit
également (}).

Nous avons déja fait allusion a cette station
spirituelle en disant : 8 Toi, qui crées les choses en
Toi-méme, Tu englobes tout ce que Tu crées;
or, Tu crées ce dont I'existence n’a pas de fin en
Toi, en sorte que Tu es I'Etroit, le Vaste! Si ce que
Dieu créa était en mon cceur, Son aube resplen-

(*) Sahl at-Tostari lui ayant envoyé le message : « Voicl
un homme qui but une boisson qui le laisse & tout jamais
désaltéré », Abu Yazid répondit : « Voild un homme qui
but toutes les existences, mais dont la bouche est séche et
qui brale de soif. »
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dissante n'y brillerait pas; or, celui qui contient
Dieu n’exclut aucune créature; comment donc
cela se fait-il, 6 Toi qui entends?

Tout homme crée par conjecture (wahm), dans
sa faculté imaginative, ce qui n’a pas d’existence
en dehors d’elle. C’est 14 une chose commune. Mais
le connaissant [de Dieu] crée par sa volonté spiri-
tuelle (al-himmah) ce qui acquiert une existence
en dehors du si¢ge de cette faculté (*). Cependant,
la volonté spirituelle ne cessera pas de conserver
en existence ce qu’elle a créé, sans qu’'elle soit
altérée par cette conservation ; chaque fois que le
connaissant oublie de maintenir ainsi en existence
ce qu’il créa par sa volonté spirituelle, sa créature
cesse d’exister; 4 moins que le connaissant ait
réalisé toutes les Présences [divines] et qu’il n’en
oublie aucune; certes, sa conscience se portera
nécessairement sur une des Présences [et non sur
toutes & la fois, car il cesserait alors d’exister lui-
méme] ; mais si le connaissant a créé par sa volonté
spirituelle ce qu’il a créé, et qu’il posse¢de cette
connaissance totale [englobant en principe toutes
les Présences divines], sa créature manifestera sa
« forme » [a savoir la « forme » du connaissant]
dans chacune des Présences, en sorte que les « for-

(*) C’est-a-dire que la forme ainsi créée n’a pas seule-
ment une réalité subjective, alors méme t{u’e le est de
nature subtile. Pour cette « création », 1a faculté imaginati-
ve (al-khaydl) ne jouera que le role de la substance
passive ; la forme qualitative de la « créature » sera déter-
minée par al-himmah, c’est-a-dire la « volonté spirituelle »
ou « force de décision spirituelle », qui, elle, n’est pas
d’impulsion purement individuelle, mais correspond au
rayon de l'activité divine dans ’homme. On remarquera
I'antinomie entre la conjecture (al-wham, mot qui signifie
aussi I'opinion et le soupgon) et la volonté spirituelle
(al-himumah).
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mes » [analogues, apparaissant en les différents
états] se maintiennent en existence les unes les
autres (1) ; . si le connaissant devient inconscient
d’une quelconque des Présences — ou de plusieurs
Présences —, tout en soutenant, dans la Présence
[divine] qu’il continue & contempler, I'existence de
la « forme » qu’il a créée, toutes les « formes »
[analogues] seront conservées par le maintien de
cette « forme » particuliére dans la Présence dont
il reste conscient. Car l'inconscience n’est jamais
totale, ni chez les hommes du commun ni chez les
hommes d’élite. — Par ceci, je viens d’exposer un
secret de la nature de ce que les initiés ont toujours .

() Du fait que cette « créature » est 1’objet d’une
incessante concentration spirituelle, elle ne peut étre que
le symbole de I’Essence. Il faut donc rapprocher ce passage
de ce qu’lbn ’Arabi dit ailleurs, dans le chapitre sur
Muhammed, de I'impossibilité de « contempler » ’Essence
sans un support. — ’Abd al-Karim al-Jili écrit dans son
livre Al-Insdn al-kdmil : « Si I'imagination fagonne une
forme quelconque dans le mental, cette forme imaginaire
est créée ; or, en toute créature le Créateur est présent ;
d’autre part, cette imagination est en toi, en sorte que
tu es, par rapport a elle, comme Dieu (al-hagq). Le fagon-
nement des formes [mentales] revient nécessairement &
toi, mais en Dieu, et Dieu (al—haqg) Y est présent » (cha-
?itre sur ar-rahmdniyah). La Présence divine dans les

ormes mentales, telle que 1a considére ’Abd al-Karim al-

Jili, est purement principielle ; mais si la forme mentale
correspond & un symbole révélé, la Présence y sera vir-
tuelle, et si I’acte intégral de ’homme, al-himmah, coincide
avec le symbole, la Présence divine sera actuelle ; c’est ce
dernier cas qu’envisage Ibn ’Arabi. Par son actualisation
spirituelle, le symbole acquiert une réalité indépendante
de la sphére individuelle du contemplatif, et puisqu’il
implique réellement ce qu’il exprime, il résume toutes
les modalités de la Présence divine ou tous les états de
I'Etre; d’autre part, comme le contemplatif s’identifie
lui-méme, par son acte intégral, 4 cette forme symbolique,
celle-ci le « déploie » 4 son tour dans tous les états de I’Etre.
Voir aussi & ce sujet : Frithjof Schuon, L’&il du Cceur,
chap., Microcosme et Symbole.
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gardé jalousement caché, parce qu’il comporte une
réfutation de leur prétention 4 I'identité avec Dieu ;
car Dieu — exalté soit-I1! — n’est jamais incons-
cient de rien, tandis que le serviteur est nécessai-
rement inconscient de telle chose en faveur de telle
autre ; or, en tant que ce serviteur maintient lui-
méme en existence ce qu'il créa, il peut dire : je
suis Dieu ; seulement, il ne le maintient pas au sens
de la conservation divine ; nous venons d’en expli-
quer la différence. En tant que le serviteur reste
conscient de I'une des « formes » dans telle présence
particuliere, il se distingue de Dieu; il s’en dis-
tingue nécessairement, bien que toutes les « for-
mes » [analogues] soient maintenues en existence
par le maintien d’une seule d’entre elles apparais-
sant dans la Présence dont le connaissant reste
conscient — ce qui est une conservation par
garantie implicite, — car la conservation divine a
I'égard du créé n’est pas ainsi, mais Dieu conserve
chaque « forme » en particulier. Cette question
que je viens d’exposer, personne ne I’a mentionnée
jusqu’a présent par écrit, ni moi, ni d’autres; sa
mention est donc unique en son temps, sans précé-
dents ; prends garde de ne pas I'oublier!

Or, cette Présence [divine], dont tu restes cons-
cient en méme temps que de la « forme » qui lui
correspond, se compare au Livre oi Dieu inscrit
toute chose : « Nous n’avons négligé aucune chose
dans le livre (*) » ; en sorte qu’il intégre 4 la fois ce
qui est manifesté et ce qui ne I'est pas (?). Mais

1) Coran, VI, 38.

?) C’est-a-dire que la « Présence réelle », qui a pour
support la forme du symbole, actualisé par la concentra-
tion spirituelle, implique toute réalité d’'une manié¢re glo-
bale et indifférenciée.
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personne ne comprendra ce que nous venons de
dire excepté celui qui est lui-méme Coran (*). D’au-
tre part, celui qui ¢ craint » Dieu sera doué de la
« discrimination » (al-furgdn) (*) [qui distingue
Pabsolu du conditionné], selon la parole divine
[: « O vous qui croyez, si vous craignez Dieu, Il
vous douera d’une discrimination (%) »]. Or, cette
discrimination s’applique précisément & ce que nous
disions de la maniére dont le serviteur se distingue
'du Seigneur. C’est 1a la « discrimination » la plus
haute que l’'on puisse concevoir.

A tel moment le serviteur sera ‘seigneur [par
P'union], sans doute;
Et 4 tel moment le serviteur sera serviteur
[par la discrimination], certainement.

S'il est serviteur, il est vaste par Dieu;
Et s’il est seigneur, il est dans une vic serrée.

En tant qu'il est serviteur, il voit sa propre
essence, et ses espoirs s’élargissent & partir de lui ;
mais en tant qu’il est seigneur [par I’extinction
de son individualité dans la pure lumiére intellec-
tuelle], il voit tout le cosmos, de la terre jusqu’aux
anges, qui le demande, et il se voit impuissant de

(® Celui qui se trouve lui-méme dans un état de connais-
sance globale. Al—gur’dn, littéralement : « la lecture » ou
« la récitation », désigne 'aspect unitif de la révélation et
Par suite la connaissance unitive en général, c’est-a-dire

a connaissance de I’'unité essentielle de I’incréé et du créé.

(®) Al-furgdn, « la discrimination », désigne I'aspect
législatif de la révélation et par suite la connaisssance
distinctive, ou plus exactement la discrimination de
Iincréé et du créé. La connaissance unitive se refléte dans
Pamour, tandis que la discrimination a pour corollaire
psychique la crainte. Dans la voie spirituelle, ces deux as-
pects de la connaissance doivent s’équilibrer,

(® VIII, 29,
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satisfaire 4 leurs demandes par lui-méme [en tant
qu’il reste serviteur malgré sa résorption dans la
Lumitre divine]. C’est pour cela que tu verras
certains contemplatifs pleurer. Sois donc serviteur
[par ta conscience manifeste, tout en étant] sei-
gneur [par ton identification essentielle avec Dieu]
et ne sois pas [dans ta conscience distinctive]
seigneur du propre serviteur, pour que tu ne
deviennes pas la proie du feu [de la Rigueur divine],
et que tu ne sois pas livré 4 la fusion (%).

(® Tout ce passage se référe & I’économie spirituelle
régie par les deux aspects, unitif et discriminant, de la
Connaissance.






Extrait du chapitre :

De la Sagesse Elevée

(al-hikmat al-’aliyah)

dans le Verbe d’Ismaél

« Sache que Celui qui est nommé Alldh est
un dans I'Essence et tout par Ses noms, et que
tout étre conditionné ne se rattache [comme tel]
4 Dieu que par son propre Seigneur (rabb) exclu-
sivement ; car il est impossible que la totalité
[des Noms ou des aspects divins] se rapporte a
I’étre particulier. Pour ce qui est de I'Unité
(al-ahadiyah) divine, aucun n’en participe, car
on ne peut pas en désigner des aspects ; elle n’est
pas sujette 4 la distinction. L’unité de Dieu
intégre la totalité [des Noms ou des Qualités]
dans l'indifférenciation principielle.

Le « bienheureux » (as-sa’id) est celui dont
«le Seigneur est content » (*); or, il n’existe personne
dont le propre Seigneur ne soit pas content, car
c’est par lui [4 savoir par cet é&tre relatif] que sa
seigneurie subsiste; tout étre est donc « agréé »
par son Seigneur et [sous ce rapport] chacun est
« bienheureux ». C’est en raison de ceci que Sahl
at-Tostari dit : « La Seigneurie (divine, ar-rubt-
biyah) comporte un secret, et ce secret c’est

(*) Coran, XIX, 55,



102 La Sagesse des Prophétes

toi-méme » — il s’adresse & tout individu —,
« s’il pouvait se manifester [c’est-a-dire, s’il
pouvait étre connu par autrui], la Seigneurie
serait abolie » (1) ; il dit : « S’il pouvait se manifes-
ter... » parce qu’'en fait il ne se manifeste jamais,
en sorte que la Seigneurie ne sera pas abolie.
Car aucun individu n’existe indépendamment de
son Seigneur [qui est la « polarisation » de I’Acte
divin a son égard]; d’autre part cet individu
‘existe perpétuellement [c’est-a-dire & travers toutes
les existences formelles, a4 I'indéfini, mais non
pas éternellement], en sorte que la Seigneurie
[qui se fonde sur Ilui] subsiste également &
perpétuité.

Celui qui est [en principe] agréé par son seigneur
est aimé de lui ; et tout ce que fait I'aimé est égale~
ment aimé ; tout est donc agréé par le Seigneur; car
I'individu ne saurait agir sans que ’action appar-
tienne au Seigneur qui agit en lui. C’est pour cela que
Pindividu [connaissant son Seigneur] « s’apaise »,
confiant qu’aucune action ne lui soit attribuée, et
qu'il est content de ce qui apparait en lui des
actions de son Seigneur (%) qui, Lui, agrée cesactions,
car tout auteur est content de son ceuvre, puisqu’il
parfait son ceuvre selon ce qu’elle exige de par sa
nature ; [ainsi qu'il est dit dans le Coran] : « Celui
qui donne & toute chose sa nature, puis Il guide » (3),
c’est-a-dire : puis Il révele que c’est Lui qui donna
a toute chose sa nature, en sorte qu’elle ne sau-

(*) Le « seigneur » de tel individu n’est donc autre
chose que la « personne », selon le sens du terme sco-
lastique persona, c’est-a-dire la réalité essentielle dont
cet individu est l’exgression éphémeére,

(*) Ce qui revient a dire que la béatitude de I’Ame
consiste dans sa conformité consciente a son essence.

® XX, 50.



Le Verbe d’Ismaél 103

rait étre ni plus ni moins [que ce qu’elle est].

« Ismaél était agréé par son Seigneur » (1), parce
qu’il avait reconnu ce que nous venons d’expliquer.
De méme, tout étre existant est [en principe] agréé
par sen Seigneur, sans que cela implique nécessai-
rement que chacun soit agréé par le Seigneur de
Pautre, car la Seigneurie ne se définit qu’'a I'éyard
de chacun en particulier, [puisqu’elle est la relation
« personnelle » de I'individu envers Dieu], en sorte
qu’elle ne concerne Dieu que selon un de Ses
aspects, qui correspond 4 la prédisposition (isti’ddd)
de I'individu ; c’est 14 le « Seigneur » de cet individu
particulier. Aucun [étre particulier] ne se rattache
[comme tel] a4 Dieu en vertu de Son Unité [supréme].
C’est & cause de cela que les hommes de Dieu ne
peuvent pas recevoir de « révélation » (fajalli)
dans I'Unité (al-ahadiyah) ; car si tu Le contemples
par Lui-méme, c’est Lui qui Se contemple Lui-
méme ; Il ne cesse donc pas d’étre Lui-méme Se
contemplant par Lui-méme ; si tu Le contemples
par toi, I'Unité cesse d’étre 1'Unité, de par toi;
et si tu Le contemples par Lui et par toi, I'Unité
cesse également d’étre ce qu’elle est, parce que le
pronom de la deuxiéme personne suppose qu'il y
ait autre chose que le seul contemplé; il y aura
nécessairement une relation quelconque et par suite
une dualité du contemplant et du contemplé, d’olr
la cessation de I'Unité, bien qu’il n’existe [en
principe] que Lui qui Se contemple Lui-méme, car
tu sais bien que ni le contemplant ni le contemplé
n’est « autre que Lui ».

De ce fait, il n’est pas possible que I'individu
« agréé par son Seigneur » soit agréé [par Dieu]

() Coran, XIX, 55.
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absolument (*), & moins que tout ce qu’il manifeste
provienne du Seigneur agréant, qui agit en lui (?).

C’est ainsi qu’Ismaél est distingué d’autres indi-
vidus parce qu’il est dit de Iui qu’il « était agréé
par son Seigneur ».

Il en va de méme pour toute dme « apaisée » a
laquelle s’adresse la parole [coranique] : « Reviens
a ton Seigneur! » : « O toi, 4me apaisée! reviens 4
ton Seigneur, contente, agréée; entre parmi Mes
serviteurs, et entre dans Mon paradis! » (%), c’est-a-
dire : reviens au Seigneur qui t’appela jadis et que
tu as reconnu d’entre la totalité [des aspects
divins] — « contente, agréée; entre parmi Mes servi- -
teurs » — M’adorant dans cette station spirituelle ;
car au nombre des serviteurs dont il est parlé ici
est quiconque a reconnu son Seigneur, se suffit de
Lui et ne se tourne pas vers le Seigneur d’un autre
serviteur (%), tout en reconnaissant éminemment
I'Unité essentielle [de tous les étres] ; — « et entre
dans Mon paradis (jannah) », — c’est-A-dire dans
Mon voile [le mot jannah, qui signifie « jardin » et
« paradis » impliquant le sens de « cacher »], ce

(*) Puisqu’il n’existe qu’en vertu d’une « relation »
divine particuliére, qui est sa raison d’étre comme indi-
vidu; aussi le terme humain de cette relation est-il
nié par d’autres « relations » divines, de méme que le
fini comme tel est nié par Vinfini.

(*) En sorte qu’il soit tout intégré dans sa qualité
essentielle qui, elle, ne peut pas étre en contradiction
avec les autres Qualités divines, car les Qualités divines
ne se contredisent que dans leurs effets. Al-Qashani
explique que Pindividu ainsi conforme A son seigneur
est epar 12 méme conforme au Seigneur universel et iden-
tifi¢ & ’'Homme parfait.

8 LXXXIX, 27,

¢) Parce que la Seigneurie divine suppose une rela-
tion personnelle unique, qui par définition se situe hors
toute comparaison « horizontale » avec d’autres &tres.
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paradis n’'étant autre que toi-méme, car c’est toi
qui Me voiles par cette nature humaine; Je ne
suis connu que de toi, comme tu n’existes que par
Moi ; qui te connait Me connait, bien que personne
[hors Moi] ne Me connaisse [essentiellement], en
sorte que toi aussi, tu n’es connu de personne. Or,
si tu entres dans Son paradis, tu entres en toi-
méme, et tu te connaitras toi-méme par une autre
connaissance, différente de celle qui te fit connaitre
ton Seigneur [en connaissant ton 4me], en sorte que
tu posséderas deux connaissances : tu connaitras
Dieu 4 ton égard, et tu Le connaitras par toi-méme
en tant qu’ll est Lui, non pas en tant que tu existes.






De la Sagesse lumineuse
(al-hikmat an-nar}yah )
dans le Verbe de Joseph

La sagesse lumineuse répand sa lumiére dans la
Présence imaginative (hadrat al-khaydl), et c’est
la le premier commencement de l'inspiration (al-
wahi ) chez les hommes de I’Assistance divine [c’est-
a-dire chez les envoyés et les prophétes]. *Aishah
[la femme du Prophéte] — que Dieu soit satisfait
d’elle! — a dit : « Le premier indice de I'inspiration
divine chez 'Envoyé de Dieu fut le songe véri-
dique ; des lors, tout songe qu'il eut s’avéra comme
le jour qui se léve, rien n’y était obscur »; et cet
état, ajouta-t-elle, dura six mois; ensuite vint
I’Ange [qui lui révéla le Coran]. C’est la tout ce
qu’elle comprit par sa science ; elle ne savait pas
que ’Envoyé de Dieu avait dit : « Les gens dorment,
et lorsqu’ils meurent ils se réveillent », et que tout
ce qu’il vit dans I'état de veille était de cette
nature, malgré la différence des états [de réve et de
veille]. Elle parlait de six mois; mais en réalité,
toute I'existence terrestre du Prophéte se passa
ainsi, comme un réve dans unréve (*). Or tout ce qui

(!) Ses réves proprement dits se superposaient au
réve macrocosmique qu’est I’état de veille. Ou bien,
sa vie se déroulait comme un réve prophétique dans le
cadre du réve collectif qu’est le monde,
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se révele de cette maniére constitue le monde ima-
ginatif ("dlam al-khaydl) ; et c’est pour cela qu’il y
a du symbolisme : la réalité (al-amr) qui posséde
en elle-méme telle « forme » (*) apparait sous une
autre forme ; et l'interpréte opére 4 son tour une
transposition de la forme pergue par le réveur a la
« forme » propre de la réalité impliquée, — en sup-
posant qu’il 1a devine ; ainsi, par exemple, la connais-
sancc se manifeste sous I'apparence du lait; car
selon ce qu’on rapporta, le Prophéte considérait le
lait comme le symbole de la connaissance (?).

(*) Ici comme ailleurs, le terme de « forme » est sus- -
ceptible d’unec transposition au deld du monde propre-
ment « formel » ou individuel. :

(*) Quand les maitres soufis affirment que « le monde
est imagination » (al-kawnu khaydl), ils entendent par
1a qu’il est illusoire, qu’il n’a pas de réalité propre, mais
aussi, qu’il est constitué d’ « images » ou de reflets des
réalités éternclles; car Vimagination (khaydl) consi-
dérée comme une fonction cosmiqlue correspond au
milieu formel; le « monde des analogies » (‘dlam al-
mithdl), qui comprend la manifestation subtile et la
manifestation corporelle, est aussi appelé « le monde de
Yimagination » (*dlam al-khaydl).

Dire que le monde est imagination ne signifie donc

as, selon I’esprit du Soufisme, que sa réalité se réduit

celle du sujet individuel, dont il serait comme une pro-
jection, mais il faut au contraire comprendre que l'ima-
Pination, qui se manifeste ¢« subjectivement » dans I’ame
ndividuelle, posséde, sinon dans son assignation, du
moins dans sa structure, un caractére cosmique, donc en
quelque sorte « objectif ». Et il faut bien qu’il en soit
ainsi pour que l'imagination « subjective » puisse repro-
duire la continuité du « grand monde »; car c¢’est par
I'imagination que nous réalisons ce monde comme une
ambiance continue. Seulement lorsqu’on aura reconnu
ce caractére cosmique de l'imagination, on verra du
méme coup que tout le monde formel est « tissé de la
méme étoffe », et par conséquent qu’il est illusoire par
égard & 1'Intellect qui transcende I’ « imagination »
x_natcirocosmique comme il transcende I'imagination « sub-
jective »,
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Quand le Prophéte recevait I'inspiration divine,
il devenait inconscient du monde sensible ordi-
naire ; on le couvrait [d'une étoffe], et [son esprit]
s’absentait de ceux qui étaient présents; puis,
quand cela cessait, il revenait 4 ce monde. Il
recevait donc l'inspiration divine dans la Présence
imaginative, sans qu'on pat dire de lui qu'il dor-
mait (!). De méme, lorsque I’Ange lui apparut sous
la forme d’'un homme, cette apparition relevait
également de la Présence imaginative, car il n’y
avait en réalité pas d’homme mais un ange revétu
de forme humaine, et le spectateur qui possédait
la connaissance passait outre cette forme jusqu'a
percevoir la « forme » réelle. Ainsi, le Prophéte dit
[d’'un mystérieux étranger, qui était venu le ques-
tionner devant ses compagnons] : « C’était Gabriel
qui est venu pour vous apprendre votre religion » ;
d’autre part, il avait dit : « Répondez 4 la salutation
de cet homme! » Il I'appela « homme » 4 cause de sa
forme apparente, puis il dit delui:«C’était Gabriel »,
transposant la forme de cet homme imaginaire &
son original ; il disait vrai dans un cas comme dans

(*) Abu Hamid al-Ghazzali affirme que les prophétes
possédent une faculté imaginative incomparablement
plus puissante que celle d’autres hommes, ce qui ne veut
évidemment pas dire qu’ils soient particuliérement sujets
4 lillusion, mais c{ue leur imagination est a la mesure
de la fonction intellectuelle et spirituelle qui les qualifie
comme prophétes : la révélation se « fixe » dans 'ordre
sensible et plus exactement dans I'imagination qui
correspond intérieurement. Il faut savoir que la réve-
lation (nuzdl) ?ro rement dite comporte un aspect
« cosmique » qui la distingue de la « révélation » (tajallt)
au sens d’un état de connaissance : celui-ci est une pure
« enstase », alors que la révélation d’un texte sacré, par
exemple, est une « descente » (nuzdl) dont le mode
est en quelque sorte « objectif » et analogue a la création
d’un monde,.
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I'autre, car 'apparition était visuellement vraie
et c’était vraiment Gabriel.

Joseph. — que la paix soit sur lui! — dit [4 son
pére] : « J’ai vu onze étoiles avec le soleil et la lune
se prosterner devant moi » (); il avait vu ses fréres
sous la forme d’étoiles et son pére et sa belle-meére
sous les formes du soleil et de la lune; c’est ainsi
qu’ils apparurent du point de vue de Joseph ; car
si I'apparition avait été réelle du point de vue
- des personnes apparaissant sous la forme d’étoiles,
~du soleil et de la lune, il aurait fallu qu’elle fat

volontaire de leur ¢6té ; mais puisqu’ils n’en avaient
pas conscience, la vision de Joseph n’eut lieu que
dans le seul domaine de son imagination; c’est
pourquoi son pére Jacob — sur lui la paix! — lui
dit, lorsque Joseph lui raconta sa vision « O mon
fils, ne raconte pas ta vision 4 tes fréres pour qu'ils
n’usent pas de ruse contre toi... » (3) ; puis, absolvant
ses fils de cette ruse, il la rapporta & Satan — qui
n’est autre que l'essence méme de la ruse — en
disant : « En vérité, Satan est I’ennemi déclaré de
I’homme (%). » Ensuite, & la fin de I’histoire, Joseph
dit [en recevant ses parents et ses fréres en
Egypte] : « Ceci est l'interprétation de mon songe
de jadis, que mon Seigneur arendu réel » (), c’est-a-
dire : qu'll manifesta dans I'ordre sensible aprés
qu’il apparut sous forme imaginative. Or, & ceci le
Prophéte lui répond : « Les gens dorment [et quand
ils meurent ils se réveillent]... » Joseph parla donc
comme quelqu’un qui réve qu'il vient de se réveiller
d’un songe et qui l'interpréte sans étre conscient

) Coran, XII, 4.
3) Ibid

Q Coran, XII, 3.
%) Coran, XII, 99,
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qu’il se trouve lui-méme encore en réve, en sorte
qu’il dira ensuite, lorsqu'il se réveillera vraiment :
j'ai révé telle et telle chose, puis, croyant me
réveiller, je révai que j’interprétais mon réve de telle
maniére... C’est I'analogue de ce que dit Joseph ;
remarque donc la différence entre la compréhension
de Muhammed et celle de Joseph, quand celui-ci
dit, 4 la fin de son aventure : « Ceci est I'interpré-
tation de mon songe de jadis que mon Seigneur a
rendu réel... » c’est-a-dire sensible ; or, il avait tou-
jours été sensible, car I'imagination ne concerne
que des objets sensibles et rien d’autre (*). Vois-donc
combien la connaissance et le rang de Muhammed
sont excellents!

Je dirais encore davantage sur la Présence
[imaginative] selon I’esprit de Joseph — sur lui la
Paix! — congu dans I'esprit mohammeédien, ainsi
que tu verras tout a I'heure, si Dieu veut. Sache
que la réalité soi-disant non-divine, 4 savoir le
monde, se rapporte 4 Dieu comme I'ombre a la
personne. Le monde est donc 'ombre de Dieu;
c’est 1a proprement la maniére dont I'Etre (al-
wujid) s’attribue au monde; car l'ombre existe
incontestablement dans l’ordre sensible, & condi-
tion toutefois qu'il y ait quelque chose sur quoi
cette ombre se projette; en sorte que, si I'on
pouvait enlever tout support de I'ombre, elle ne
serait plus sensiblement existante, mais seulement
intelligible ; c’est-a-dire, elle serait potentiellement
contenue dans la personne dont elle dépend. Le
lieu de manifestation de cette ombre divine que

() Selon la psychologie arabe, le monde imaginatif
fait partie de I'ordre sensible, parce qu’il est concu selon
les assignations subtiles des cing sens et des éléments
correspondants,
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I’on appelle le monde est les essences permanentes
(a'ydn) des possibilités (mumkindt); c’est sur elles
que I'ombre se projette. L’ombre est connue dans la
mesure ol I'Etre divin projette [son ombre] sur
ces essences permanentes des possibilités, et c’est
par le Nom divin La Lumiére (an-nir) que la
perception de I'ombre a lieu. L’ombre qui se pro-
jette sur les essences immuables des possibilités
est « 4 I'image » du Mystére inconnu ; ne vois-tu pas
que les ombres tendent vers le noir, ce qui indique
le caractére insondable qui leur est propre selon
une certaine correspondance entrel’ombre et la per-
sonne qui la projette (!)? Méme si la personne est -
blanche, son ombre est telle [que je viens de le
dire]. Ne vois-tu pas que les montagnes trés éloi-
gnées du spectateur lui apparaissent sombres, rien
que par I'éloignement, en dépit de la couleur qui
leur est propre (%) ? ou bien, que le ciel apparait bleu ?
Tout ceci n’est que l'effet de 1'éloignement sur les

1) Cette description de I’ « ombre de Dieu » ra Apelle
celle de Mdyd selon les commentateurs du Vedanta,
Mdyd étant également ce qui manifeste I’Absolu comme
multiple en méme temps qu’elle en cache la vraie nature ;
« on ne peut dire d’elle [de Mdyd], ni qu’elle est ni qu’elle
n’est pas » (Shankardcharya), car elle est insondable et
connue seulement par ses effets. — « Considérée sous
Paspect ajiidna (ignorance), elle a pour support Atmd
(Ie Soi supréme), en méme temps qu’elle le cache, ainsi
u’une chambre obscure est cachée par 'obscurité dont
elle est le support... Ce qui est caché, c’est le caractére
d’'unique réalité et de béatitude supréme d’Atmd. Seul
son caractére de pure lumiére intellectuelle demeure,
pour nous faire percevoir ajiidna lui-méme... » (G. Dan-
doy, dans : L’Ontologie du Veddnta). L’on remarquera
u’ici comme dans le symbolisme exposé par Ibn ’Arabt,
I' « Ombre » préceéde logiquement la Lumiére (an-ndr).
(®) Selon la conception arabe, la couleur bleue se
rapproche du noir; elle est en effet, de par sa qualité
cosmique, la couleur de la profondeur insondable.
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corps non lumineux. Pareillement les essences des
possibilités ne sont pas lumineuses, puisqu’elles
sont non existantes; elles sont immuables, mais
elles ne sont pas qualifiées de I’étre ou de I’existence
car I'étre est lumiére. Quant aux corps lumineux,
I’éloignement spatial les fait apparaitre plus petits ;
en sorte que I'ceil voit les astres comme des corps
trés petits, bien qu’ils soient immensément grands
en réalité; ainsi par exemple, l'on sait par des
preuves que le soleil est d’'un volume 166 fois et un
quart et un huitiéme plus grand que le volume de
la terre (*), alors qu’il apparait 4 I'ceil de la grandeur
d’un bouclier environ; c’est 1 un autre effet de
I’éloignement [analogue 4 la nature a la fois exis-
tante et inexistante de ’ombre].

Tu ne connais le monde que dans la mesure ou
I’on peut connaitre les ombres ; et tu ignores Dieu
dans la mesure ol tu ignores la personne dont
dépend cette ombre [qu’est le monde]; en tant
qu’ll a une ombre, on Le connait ; et en tant qu’on
ignore ce que cette ombre occulte de la « forme » de
la personne qui la projette, I’on ignore Dieu —
exalté soit-Il1! — D’ou nous dirons que Dieu nous
est connu sous un certain rapport, et qu'll nous est
inconnu sous un autre rapport .— « Ne vois-tu pas
Ton Seigneur, comment Il projette I'ombre? S'Il
voulait, Il la rendrait permanente... » (2) ¢’est-a-dire
potentielle en Lui-méme (}); c’est comme s'Il

(*) Selon Pastronomie moderne, le volume du soleil
est 1 300 000 fois plus grand que celui de la terre. L’ar-
gument d’Ibn’Arabi n’en est pas moins vrai.

%) Coran, XXV, 47.

8 A vrai dire, il n’y a pas de ¢ potentialité » dans
I’Essence, vu que la potentialité posséde un caractére
a la fois passif et inintelligible ; il s’agit donc ici de V'in-

différenciation principielle dont 1la potentialité est
comme l'image inversée et ¢ matérielle »,
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disait : Dieu ne Se révéla pas aux possibilités avant
qu'll n’ait projeté Son ombre, en sorte qu’il en
était d’elles ce qui reste toujours vrai [en prin-
cipe] pour elles, & savoir qu’elles n’apparaissent
pas comme telles dans I'existence ; « ... Puis Nous
fimes du soleil ce qui la démontre [a savoir
I'ombre]... » (*) ; c’est lui le Nom divin La Lumiére
(an-nir) dont nous parlions, et c’est ce qui s’avere
dans ordre visuel, car les ombres n’existent pas
en I'absence de la lumiére ; « ... Puis Nous la rétrac-
tons vers Nous d’une facile prise » (%) ; Dieu rétracte
I'ombre vers Lui, parce qu’elle se manifeste de Lui
et que « toute réalité retourne vers Lui ». Elle est.
donc Lui, et elle est autre-que-Lui — exalté soit-
11! Tout ce que tu pergois n’est que I'Etre de Dieu
dans les essences permanentes des possibilités; en
tant que l'ipséité (huwiyah) [de ce que tu vois] est
Dieu, c’est Lui qui en est I'étre, et en tant qu'il
y a différenciation des formes, ce sont les essences
des possibilités; de méme qu’il reste toujours
« ombre », en vertu de la différenciation des formes,
il reste toujours, par cette méme différenciation,
« monde » ou « autre-que-Dieu », De par son unité
existentielle, 'ombre est Dieu méme, car Dieu est
I'Unique (al-wdhid), 'Un (al-ahad); et sous le
rapport de la multiplicité des formes sensibles,
elle est le monde ; — comprends donc et réalise ce
que je t'explique! — Puisque la réalité est telle que
je viens de le dire, le monde est illusoire (muta-
wahham), il n’a pas d’existence véritable; et c’est ce
qu’on entend par I'imagination [englobant le monde
entier] : c’est-a-dire que tu t'imagines que [le monde]

8 Coran, XXV, 47,
%) Coran, XXV, 48,
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est une réalité autonome, séparée de Dieu et sur-
ajoutée, alors qu’il n’en est rien en soi (*). Ne vois-tu
pas que dans 'ordre sensible 'ombre est rattachée &
la personne dont elle se projette et qu’il est impos-
sible qu’elle s’en détache? Car il est inconcevable
qu’une chose se sépare de sa propre essence (dhdt).
Reconnais donc ta propre essence ("ayn), qui tues,
ce qu’est ton ipséité, quelle est ta relation envers
Dieu — exalté soit-I1! — par quoi tu es Dieu et par
quoi tu es « monde » ou I’ « autre », ou ce qui corres-
pond A ces expressions, — car telle est ta nature.
C'est a I'égard de ceci [A savoir de cette connais-
sance de soi-méme] que les sages sont supérieurs
les uns aux autres.

Dieu est en Sa relation envers une ombre parti-
culiére, petite ou grande et plus ou moins pure,
comme la lumiére par rapport a un filtre de verre
coloré qui teint la lumiére de sa propre couleur,
alors qu’elle est incolore en elle-méme ; c’est ainsi
que tu vois la Lumiére divine ; et c’est 1 le symbole
de ta réalité par rapport 4 Ton Seigneur. Or, si tu
dis en Le voyant : « C'est une lumiére verte », parce
que le filtre est vert, tu auras raison, ainsi que le
prouve l'expérience visuelle ; mais si tu dis qu’ll
n’est pas vert et qu’ll n’a pas de couleur [en Lui-

(*) Ici Ibn ’Arabt étend le sens de al-khaydl au-del
du monde imaginatif au sens cosmique rigoureux, car
il dit de tout le cosmos qu’il est « imagination » (khaydl),
pour signifler qu’il est « illusoire » (mutawahham), qu’il
n’est rien qui soit réellement en dehors de Dieu. Dans
ce cas, le sens des deux termes khaydl et wahm correspond
trés exactement a ce que les védantins désignent comme
Mdyd, « I'imagination » correspondant a I'idée d’ « art
divin » que Mdyd implique et le « pouvoir conjectural »
(al-wahm) & son aspect d’avidyd, c’est-a-dire d’ « igno-
rance » ou d’adhydsd, de fausse « superposition »,
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méme], comme le prouve le raisonnement (), tu
diras la vérité, et I'argument [tiré de l'expérience
sensible] la. confirmera (%). '

C’est ainsi que la lumiére se projette a travers
I'ombre, qui n’est autre que le filtre, et qui est lumi-
neuse par sa transparence.- Tel est aussi ’homme
ayant réalisé Dieu : la « forme » de Dieu se manifeste
en lui plus directement qu’elle ne se manifeste en
d’autres. Car il existe entre nous quelqu’un pour
qui Dieu est son ouie, sa vue, ses facultés et ses
organes, selon les signes qu’en donna le Prophéte
dans son message provenant de Dieu; et malgré
cela, la détermination de I’ombre subsiste, puisque -
le pronom possessif de I'ouie [et des autres facultés]
s’y rapporte [selon le message sacré : « ... Je serai
son ouie par laquelle il entend, sa vue par laquelle
il voit, etc. »]. Les autres serviteurs de Dieu ne sont
pas ainsi ; le serviteur dont il s’agit a une relation
plus immédiate envers I'Etre de Dieu que n’ont les
autres.

Or, comme la Réalité est telle que nous I'affir-
mions, sache que tu es imagination et que tout ce
que tu percois, et que tu désignes comme « non-moi »
est imagination ; car toute I'existence est imagina-
tion en imagination [c’est-d-dire une imagination
« subjective » ou microcosmique dans une imagina-
tion « objective », collective ou macrocosmique] ;
tandis que I’Etre véritable est Dieu seul et exclusi-

() On remarquera que la perception sensible corres-
pond au point de vue de I'analogie ou du symbolisme
(tashbth), tandis que le raisonnement correspond au
point de vue de la transcendance (fanzth).

(*) Ce symbolisme correspond exactement a la théorle
advaitine de la lumitre pure (bimba) du Soi (Atmd)
décomposée par le flltre de Mdyd en lumiére diversement
colorée (pratibimba).
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vement, sous le rapport de Son Essence (dhdt) et
de Sa détermination essentielle (‘ayn), non pas
sous le rapport de Ses noms, car Ses noms ont une
double signification : d’une part ils comportent une
signification unique, 4 savoir la détermination
essentielle de Dieu, qui est le « nommsé », et d’autre
part leurs significations font que chaque Nom se
distingue des autres, Le Pardonnant de L’Appa-
rent, L’Apparent de L’Intérieur, et ainsi de suite ;
or, quel est donc le rapport d’'un Nom a I'autre?
car tu auras compris que chaque Nom est la déter-
mination essentielle de chaque autre ; en tant qu'un
Nom est la détermination essentielle de I’autre, il
est Dieu, et en tant qu'il en différe, il est le Dieu
« imaginaire » ainsi que nous I’avons exposé.
Exalté soit Celui qui n’est démontré que par Lui-
méme et qui ne subsiste que par Sa propre essence
immuable! Il n’y a dans l’existence que ce que
désigne I'Unité; et il n’y a dansl'imagination que ce
que désigne la multiplicité. Donc, qui se tient 2 la
multiplicité, est dans le monde, avec les Noms
divins et avec les noms du monde; et qui setienta
I'Unité, est avec Dieu sous le rapport de Son
Essence « indépendante des mondes ». Si I’Essence
est « indépendante des mondes », il faut que Dieu
soit essentiellement indépendant des « relations
nominales, car les Noms ne désignent pas seulement
I'Essence, ils désignent en méme temps d’autres
réalités, qui en définissent la manifestation. « Dis :
Lui, Dieu, est un (ahad) » — dans Son Essence —
« Dieu est absolu » — I'indépendant dont tout
dépend, — « Il n’engendre pas » — ni dans Son
aséité, ni dans Sa relation envers nous [c’est-a-dire
envers notre non-existence principielle], — « et Il
n’est pas engendré », — sous le méme rapport — cet
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il n’y a rien qui soit semblable a4 Lui », — sous
ce rapport (1). C’est 1a Sa qualité propre; par Sa
parole : « Dis : Lui, Dieu est un... » Il abstrait Son
Essence de toute multiplicité ; d’autre part, celle-
ci se manifeste en vertu des attributs divins bien
connus. C’est nous qui engendrons et qui sommes
engendrés, et c’est nous qui dépendons de Lui —
exalté soit-Il! —; aussi sommes-nous semblables
les uns aux autres, tandis que I'Unique, le Trans-
cendant est indépendant a I'égard de ces attributs
comme il est indépendant de nous. Il n’y a pas
d’autre description adéquate de Dieu que cette
sourate, la sourate de la Pureté (al-ikhldg), et c’est:
comme telle qu’elle fut révélée [c’est-a-dire comme
réponse a la question des juifs : « Décris-nous ton
Seigneur, comment Il est! »].

L’Unité de Dieu qui se révele sous le rapport
des Noms divins postulant notre existence est
Punité du multiple (ahadiyat al-kuthrah), et I'Unité
de Dieu par laquelle Il est indépendant de nous et
des Noms est I'Unité essentielle ; 'une et 1'autre
sont comprises dans le Nom L’Un (al-ahad).

Sache donc que si Dieu a manifesté les ombres,
et qu'll les fit « se prosterner et s’incliner vers
la droite et vers la gauche » [« N’observent-ils
pas toute chose que Dieu créa, comme son
ombre s’'incline vers la droite et vers la gauche,
se prosternant devant Dieu... (?) » c’est qu’il
voulut te donner des signes 4 I'égard de toi-méme
et de Lui-méme, pour que tu connaisses qui tu es,
quelle est ta relation envers Lui et Sa relation en-
vers toi, afin que tu saches par quoi ou en vertu de

(*) Coran, sourate de la Pureté, CXIL
(*) Coran, XVI, 48,
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quelle réalité divine ce qui est « autre que Dieu »
est qualifié de compléteindigence (faqr) envers Dieu
comme aussi d’indigence relative, c’est-a-dire d’une
mutuelle dépendance de ses propres parties, et
pour que tu saches par quoi et en vertu de quelle
réalité essentielle Dieu Se qualifie d’indépendance
4 I'égard des hommes et d’indépendance a I'égard
des mondes, alors que le monde est qualifié d’indé-
pendance relative, c’est-a-dire que chacune de ses
parties est dans un certain sens indépendante de
Pautre, comme elle est aussi, selon un sens différent
de celui-ci, dépendante de I'autre; car le monde
dépend incontestablement de causes, sa cause
supréme étant sa causalité divine;etiln’y a d’autre
causalité divine dont dépendrait le monde que les
Noms divins; le monde dépend de chacun des
Noms divins, 4 la fois en vertu de ce qui est ana-
logue & tel Nom dans le monde, et parce que tout
Nom est compris dans la détermination essentielle
de Dieu, car il est Dieu et rien d’autre. Pour cela
Il dit : « Vous étes les indigents (fugard) envers
Dieu, et c’est Lui, Dieu, le Riche, le Glorieux (). »
D’autre part, il est évident que nous dépendons
les uns des autres.

Nos propres « noms » ne sont en réalité que des
Noms divins, puisque tout dépend de Lui. Quant a
nos propres essences (a’ydn), elles sont en réalité
Son « ombre », rien d’autre. Car Il est notre ipséité,
comme Il n’est pas notre ipséité. — Voici, nous
venons de te préparer le chemin!

¥ Coran, XXXV, 15,
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Fi%. 3. — Graphique de Muhyi-d-din ibn ’Arabt dans ses Futd-
At al-Makkiyah. Le carré inscrit dans un cercle porte la légen-
de : « la hylé universelle, qui est la maleria ﬁrima (al-habd) »;
ses quatre cOtés sont désignés comme « chaleur, sécheresse,
froid et humidité » ; ce sont les expressions sensibles des qua-
tre tendances fondamentales de la Nature ou de la maferia
prima. Le petit cercle au-dessus du cercle moyen est désigné
comme ¢ I’Ame universelle (an-nafs al-kulliyah), qui est 1a Table
gardée (al-lawh al-mahfidz) ». Les deux cercles mineurs conte-
nus dans ce cercle symbolisent la « faculté de connaissance »
et la « faculté d’action ». La zone extérieure, marquée par une
série de points, porte la légende : « les Anges éperdus d’amour »
(al-maldikat al-muhaymiyah). Le petit cercle contenu dans
cette zone représente «1’Intellect premier » (al-’aql al-awwal ). —
Remarquons que les « Anges éperdus d’amour », au rang des-
guels figure I’ Intellect premier, se situent en dehors du domaine
e la Nature universelle (ai-tabl’ah), c’est-a-dire en dehors
de toute dualité,



De la Sagesse de la Prophétie
(al-hikmat an-nubiiwiyah)
dans le Verbe de Jésus (Aissd)

L’Esprit (ar-rith, c’est-a-dire le Christ) fut mani-
festé de ’eau de Marie et du soufile de Gabriel,
Sous la forme de ’homme fait d’argile,
Dans un corps épuré de la nature [corruptible],
qu’il appelle « prison » (sijin).
En sorte qu’il y demeure depuis plus de mille ans (%).
Un « esprit de Dieu » (%), de nul autre :
C’est pour cela qu’il ressuscitait les morts et créa
P'oiseau d’argile (2).
Sa relation envers son Seigneur est telle,
Qu’il agit par elle dans les mondes supérieurs et
inférieurs.
Dieu purifia son corps et I’éleva en esprit,
Et en fit le symbole de Son acte créateur ().

(*) C’est-a-dire le temps écoulé depuis 'ascension du
Christ jusqu'au moment ol ce livre fut écrit ; il y demeu-
rera jusqu’a sa « redescente » 4 la fin du cycle.

%) « ... Le Messie, Jésus, fils de Marie, est ’envoyé de
Dieu et Son Verbe q;x’ll projeta sur Marie, et esprit de
Lui... » ECoran, IV, 170).

(®) « [Jésus leur dira] : Je viens vous montrer des
signes de votre Seigneur; je formerai d’argile la figure
d’un oiseau, et je soufflerai sur lui, et ce sera un oiseau
vivant] par la permission de Dieu... » (Coran, III, 43).

’histoire de l’enfant Jésus donnant la vie 4 un oiseau
d’argile se trouve aussi dans les évangiles apocryphes.

() Puisque le Christ ressuscita des morts.
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Sache que les esprits ont la vertu de communi-
quer la vie & tout ce qu’ils touchent. C’est pour
cette raison qu’as-Sdmiri (*) [dont il est dit dans le
Coran qu’il fit le veau d’or qu’adorérent les Israé-
lites en I’absence de Moise (?)], saisit de la poussiére
sur les traces de I'envoyé [divin], qui était [I’ar-
change] Gabriel ; car as-Sdmiri connaissait cette
vertu des esprits, et lorsqu’il apprit que I'envoyé
était Gabriel, il sut que la vie s’était communiquée
4 l'endroit qu’il avait frappé de son pied; il y
-ramassa donc une prise de poussiére (°) etla jeta dans
le veau [d’or], qui « mugit » aussitdt a la fagon des
bovidés ; — la statue aurait émis la voix de n’im-
porte quel autre animal, y compris I'homme, si
elle en avait eu la forme. — Ce pouvoir vient de la
vie infuse aux choses, vie qu'on appelle ldhut
(nature divine), tandis que le récipient que I’esprit
vivifie est appelé ndsif (nature humaine); et ce
ndsit [qui comprend la forme corporelle] est & son
tour considéré comme un esprit & cause de ce qui
le maintient en existence (4).

Quand I’ « Esprit fidele » (ar-rth al-dmin), qui

(") La signification de ce nom coranique n’est pas
claire ; certains l’ont traduit par « le Samaritain », ce
qui est un anachronisme par trop évident.

(®) « [Les Israélites dirent 4 Moise] : Nous n’avons
point violé nos promesses de notre propre mouvement,
mais on nous a commandé de réunir des charges de nos

ornements... As-Sdmirt les jeta [ldans le feu] et en retira
gg}lzr é’% peuple un veau corporel, mugissant... » (Coran,

@) « fMoTse dit] : Et toi, 8 as-Sdmirf! quel a été ton
dessein? Il répondit : j’ai vu ce qu'ils ne voyaient pas.
J’ai pris une poignée de poussitre sur les traces de I’envoyé
et je l’al jetée dans le veau fondu; mon 4me m’avait
suggéré cela » (Coran, XX, 9;52. :

‘i Ce passage semble faire allusion aux deux natures
du Christ. Celles-ci peuvent étre considérées comme deux
aspects de son Esprit ou de son Essence.
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est Gabriel, apparut & Marie « sous la forme d’un
homme harmonieux », elle s’imagina que c’était
un homme qui cherchait & la connaitre charnelle-
ment, et sachant que cela n’était pas permis, elle
« chercha refuge en Dieu contre lui » (*) de tout son
étre, et de ce fait, elle fut envahie par un état par-
fait de Présence divine, état qui s’identifiait a
P’esprit intellectuel (ar-rith al-mandwi). Si Gabriel
lui avait transmis son souffle & I’heure méme, tant
qu’elle se trouvait dans cet état, Jésus serait né tel
que personne ne I'aurait pu supporter a cause de sa
nature tranchante, conforme a 1’état de sa mere
lors de sa conception; Mais dés que Gabriel dit a
Marie : « En vérité, je suis 'envoyé de ton Seigneur,
et je suis venu pour te donner un fils pur» (%), elle se
détendit de son état de contraction et sa poitrine
s'élargit; et c’est alors que Gabriel lui insuffla
[I’esprit de ] Jésus. Gabriel — sur lui la paix! —
était donc le véhicule de la Parole divine transmise
4 Marie, de la méme maniére que I'envoyé (ar-
rasil) transmet les paroles de Dieu & son peuple,
selon la parole coranique : « [Jésus était] Sa parole
qu’ll projeta sur Marie et esprit de Lui (%). » Dés
I'instant, le désir amoureux envahit Marie, de sorte
que le corps de Jésus fut créé de la véritable « eau »

(2 « ... Nous envoyames vers elle notre Esprit, et il
revetit pour elle la forme d’un homme harmonieux.
Elle dit : Je cherche refuge en Dieu contre Toi; si tu
Le crains... » (Coran, XIX, 17, 18).

(*) « Il répondit : Je-suis I’envoyé de ton Seigneur, et
je suis venu pour te donner un fils pur. — Comment,
répondit-elle, aurais-je un fils? Car aucun homme ne
m’a touchée, et je ne suls pas transgressante. Il répondit :
C’est ainsi que dit ton Seigneur : Ceci est facile pour Moi.
11 sera Notre symbole Bour les hommes, et une miséri-
corde de Notre part. L’arrét est prononcé... » (Coran,

XIX, 19-21).
(® Coran, IV, 170.
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(ou semence) de Marie et de I’ « eau » (ou semence)
purement imaginaire de Gabriel, transmise pari’hu-
midité principiellement inhérente au souffle — car
le souflle des étres animés contient I'élément eau.
Ainsi le corps de Jésus fut constitué d’ «eau » imagi-
naire et d’ « eau » véritable, et il fut enfanté sous
forme humaine 4 cause de sa mére et & cause de
Papparition de Gabriel sous forme d’homme;
puisqu’il n’y a pas de génération dans cette espéce
humaine en dehors de la loi commune (%).

- De méme, Jésus ressuscita les morts parce qu'il
est Esprit divin — Dieu seul donne la vie ; tandis
que le souflle [qui transmit la vie] était de Jésus;
de méme que le souffle inspiré & Marie était le
souffle de Gabriel, tandis que le Verbe venait de
Dieu. De ce fait, la ressuscitation des morts est
vraiment une action de Jésus puisqu’elle émanait
de son souffle, comme lui-méme émanait de la
forme de sa mére ; d’autre part, ce n’est qu’en appa-
rence que la ressuscitation fut opérée par lui, vu
qu’elle est essentiellement un acte divin. Jésus
unissait en lui ces deux réalités, en vertu de sa
constitution, dont nous disions qu’elle est issue 4 la
fois d’'une semence imaginaire [ou créée par le
pouvoir de suggestion : al-wahm] et d’'une semence
réelle ; en sorte que I'action de ressusciter les morts

(*) Cest-A-dire que le miracle n’abolit pas l’ordre
naturel mais le résume incidemment dans son principe
supérieur ; ici, la puissance spirituelle de Gabriel résume
Pordre corporel dans son principe subtil, sans que la

olarité de la génération spécifique soit par 1a détruite. —

oute cette explication cosmo ogi(iue de la conception
de Jésus n’est pas donnée dans le but de relativiser
Yintervention divine; elle doit faire comprendre la
constitution méme du Christ, le rapport exceptionnel
qui relie son élément « paternel » & sa substance « mater-
nelle », ainsi que le démontre la suite du texte. '
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releéve de lui d’une maniére effective, d’une part,
et d’'une maniére supposée d’autre part. Selon le
premier de ces aspects, il est dit de lui : « Il vivifie
les morts » (%), et selon le deuxiéme aspect: « Il souffle
en lui [c’est-a-dire, dans 'oiseau formé d’argile]
et il devient un oiseau, par la permission de
Dieu » (?), I'agent, dans ce cas, étant logiquement
rattaché 4 I'expression : « par la permission de
Dieu »; — c’est-a-dire que la transformation de
'oiseau d’argile en oiseau réel se fit par I'interven-
tion de Dieu ; cependant, I'on peut aussi rapporter
la permission divine 4 l'action de souffler et non
pas & la transformation [de la forme d’argile] en
oiseau, [dont I'dme spécifique] serait alors simple-
ment due 4 la forme apparente [de I'objet qui regut
le souflle vivifiant]. Il en va de méme pour la gué-
rison de I'aveugle-né et du lépreux et pour toute
autre action miraculeuse attribuée [selon le Coran]
4 Jésus d'une part, et & la permission de Dieu,
d’autre part, permission rapportée a la premiére ou
4 la deuxiéme personne, selon les paroles cora-
niques : « par Ma permission » ou « par la permis-
sion de Dieu » (2). Donc, si la permission de Dieu se
rapporte a l'insufflement, I'oiseau fut créé, avec la
permission divine, par celui qui souffla dans [I'objet
d’argile]. Par contre, si I'action de soufiler ne
dépend pas [directement] de la permission divine,
c’est la transformation de l'oiseau [d’argile] en
oiseau [réel] qui en dépendra, et ’agent de cette
transformation est alors impliqué dans le terme :
« il devient », Si I'acte dont il s’agit ne comportait
pas en lui-méme quelque chose d’effectif et quelque

1) Coran, III, 48,
%) Coran, III, 48,
3) Coran, V, 110.
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chose d’imaginaire, I'événement ne pourrait pas
assumer indifféremment les deux aspects; et il en
est ainsi parce que la constitution de Jésus comporte
elle-méme I'un et I’autre aspects.

Jésus manifesta de I'humilité jusqu’a ordonner
4 sa communauté qu’ils donnent la dime en s’hu-
miliant, et que si quelqu’un est frappé sur sa joue,
il tende I'autre & celui qui I'a frappé et ne se révolte
pas contre lui ni ne cherche vengeance. Ceci Jésus
le tint du cdté de sa mere, car c’est & la femme de se
soumettre tout naturellement, puisque la femme est
légalement et physiquement sujette 4 I’homme. Son
pouvoir vivifiant et guérissant, par contre, lui:
parvint du souffle de Gabriel revétu de forme
humaine. C’est pour cela que Jésus put vivifier les
morts tout en ayant la forme de I’homme. Si
Gabriel n’était pas apparu [4 Marie] sous forme
humaine mais sous n’importe quelle autre forme
sensible, animale, végétale ou minérale, Jésus
n’aurait pas ressuscité des morts sans avoir, en ce
moment-la, revétu cette forme non humaine, et
s’étre manifesté en elle ; de méme, si Gabriel était
apparu en une forme delumiére [spirituelle] exempte
des éléments et des qualités sensibles — quoique
comprise dans la Nature universelle (at-fabi’ah),
— Jésus n’aurait pas ressuscité des morts sans
apparaitre lui-méme, lors de son action, dans cette
forme de lumiére suprasensible, tout en revétant
en méme temps la forme humaine qu'il requt du
coté de sa mére. A cause de cela [c’est-a-dire, &
cause de son identification avec Gabriel, lors de
Paction miraculeuse], on disait de lui, lorsqu’il
ressuscitait les morts, que c’était Iui et pourtant
pas lui, et les spectateurs furent consternés en le
regardant, de méme que celui qui réfléchit sur cette
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action est consterné qu'une personne humaine
vivifie les morts, alors que c’est une propriété
divine de vivifier les étres doués de.la parole — non
pas les autres animaux [ceux-ci participant en
quelque sorte de la vie de I'homme parfait]; le
penseur est confus de voir une action divine éma-
nant d’une forme humaine. C’est ce qui poussa
certains & postuler la « localisation » (hulil) de
Dieu [dans la nature humaine de Jésus], et d’autres
a dire que Jésus était Dieu en tant qu'il ressuscitait
les morts, et pour cela le Coran leur attribue le
kufr (la mécréance), mot qui signifie littéralement
le voile (sitr), parce qu'ils « voilent » Dieu qui, Lui,
ressuscite réellement les morts, par la forme hu-
maine de Jésus. Dieu dit [dans le Coran]: « Ceux-la
sont mécroyants qui dirent : en vérité, Dieu est
Lui-méme le Messie, fils de Marie» (%), car ils cumu-
lérent la déviation et la mécréance dans leur affir-
mation, non pas parce qu'ils disaient que le Messie
était Dieu, ni en le nommant le fils de Marie, mais
puisqu’ils identifiaient Dieu, en tant qu’ll vivifie
les morts, avec la forme humaine terrestre désignée
expressément comme le fils de Marie. Certes,
Jésus était le fils de Marie ; et celui qui entend la
phrase dont il s’agit pourrait croire qu’ils attri-
buaient la Nature divine (al-ulithiyah) 4 1a forme de
Jésus en ce sens que la Divinité est I’essence de
cette forme ; mais il n’en est rien, puisqu’ils firent
de I'Ipséité (al-huwiyah) divine le sujet de la forme
humaine désignée comme le fils de Marie [par
I'expression : « Dieu est Lui-méme, etc. »]; ils
distinguaient donc la forme [humaine] comme telle
d’avec le principe [dont elle est une manifestation]

® Coran, V, 19,
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et n’identifiaient pas la forme [christique] essentiel-
lement & ce principe [qui se manifeste parla vivifi-
cation des morts] (*), de méme que’on distingue la
forme humaine que revétit Gabriel d’avec le souffle
qu’il inspira & Marie ; car bien que le souffle émane
de cette forme, il n’en découle pas essentiellement.
De ce fait, les différentes communautés reli-
gieuses se contredirent au sujet de I'identité de
Jésus — sur lui la paix! — certains, le considérant
‘en vertu de sa forme humaine terrestre, affirmaient
qu’il était le fils de Marie (%) ; d’autres, envisageant
en lui la forme apparemment humaine, le ratta-
chaient & Gabriel ; et d’autres encore, en raison de
ce que la vivification des morts émanait de lui, le
rattachaient & Dieu par I'Esprit, disant de lui qu’il
était I'Esprit de Dieu, & savoir que c’est lui qui
communiquait la vie a celui qui recevait son souflle.
Ainsi, & tour de rdle, I'on suppose en lui ou Dieu ou
IPAnge ou la nature humaine; de sorte qu’il est
pour chaque spectateur ce qui s'impose 4 ce specta-
teur : il est le Verbe de Dieu, il est I'Esprit de Dieu,
et il est le serviteur [c’est-d-dire la créature] de
Dieu. C’est 1a quelque chose qui n’a lieu pour aucun
autre homme, en tant qu’on considére sa forme
apparente. Car toute personne se rattache naturel-

(*) C’est-a-dire, ils définissaient la forme de Jésus
comme forme humaine terrestre, par les mots : « fils
de Marie », tout en identifiant Dieu & cette forme. Il
s’z:ﬁit évidemment de la confusion des deux natures,
divine et humaine, du Christ.

(*) Ibn ’Arabi ne considére pas Marie sous son aspect
de Theotokos « Mére de Dieu »; cette expression méme
serait tout a fait inintelligible du point de vue de I’Islam,
qui distingue toujours nettement entre le créé et 'incréé ;
I'idée du « Dieu manifesté », au sens direct et « concret »
de ce terme, se retrouve cependant dans le Soufisme, a
savoir dans I’identification du Nom de Dieu 4 Dieu-méme.
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lement & son pére formel et non pas & celui qui
insuffla son esprit & la forme humaine. Car lorsque
Dieu « forme », comme 11 le dit, le corps humain, et
qu’'Il y « souflle » ensuite de Son Esprit (), cet Esprit
se rattache, de par son existence comme de par
son essence, 4 Dieu seul. Or, pour Jésus, il n’en est
pas ainsi, la préparation de son corps et de sa forme
étant impliquée dans le souflle spirituel [que
Gabriel projeta sur Marie]. Tel n’est pas le cas pour
les autres étres humains, [mais la préparation du
corps précede l'inspiration de lesprit], comme
nous venons de le dire.

Toutes les existences sont « les Paroles de Dieu
quine s’épuisent jamais » (%) ; car toutes ne sont que
la parole « sois! » (kun) qui est le Verbe de Dieu.
Or, faut-il croire que la Parole se rattache immé-
diatement a Dicu dans Son état principiel? S'il
en est ainsi, il nous est impossible de connaitre sa
quiddité ; ou bien, cst-ce que Dieu « descend »
vers la forme de celui qui dit : « sois », de sorte que
cette parole « sois » est la réalité essentielle (al-
haqiqah) de la forme vers laquelle Dieu « descend »,
ou dans laquelle Il Se manifeste. Certains connais-
sants de Dieu affirment la premiére chose, et d’au-
tres la deuxieme, et d’autres encore sont consternés
par I'ambiguité des aspects. Cette question ne
peut étre sondée que par lintuition. Abu Yazid
qui souflla sur la fourmi qu’il avait tuée [par
mégarde], et la fit revivre, sul bien par qui il

(1) « Lorsque Je I’aurai formé et que J’aurai soufflé dans
lui de Mon Esprit... » (Coran, XV, 29).

(* « Dis : Si ’Océan était de I’encre pour les paroles
de mon Seigneur, I'Océan s’épuiserait avant que ne
s'épuisent les paroles de mon Seigneur, méme si Nous
produisions encore uuc fois autant d’encre » (Coran,
XVIII, 109).
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soufflait et que c’était par Lui qu’il soufflait ; sa
contemplation était christique. -

Quant a la vivification par la connaissance, elle
est la Vie divine, essentielle, supérieure, lumineuse,
dont Dieu dit [dans le Coran] : « ...ou bien celuj
qui était mort et que Nous avons vivifié, lui don-
nant une lumiére par laquelle il marche parmi les
gens... » (!). Quiconque vivifie une 4me morte par
la vie de la connaissance dans n’importe quel
 domaine rattaché a la connaissance de Dieu, la
_vivifie vraiment, cette connaissance particuliére
étant pour cette 4me comme une lumiére avec
laquelle elle marche parmi les gens, c’est-a-dire
entre ceux qui lui sont pareils par la forme.

Sans lui [comme principe actif] et sans nous
[comme réceptacles de Son acte] rien n’existerait.
Je L’adore en vérité ;
Et Dieu est notre Maitre.
Mais je suis Lui-méme (“aynuh)
Pour autant que tu considéres [en moi] 'Homme
[universel].
Ne te laisse donc pas aveugler par le voile de
I'homme individuel,
Et il sera pour toi un symbole évident.
Sois a la fois Dieu [en ton essence] et créature [par
ta forme],
Et tu seras par Dieu le dispensateur de Sa miséri-
corde.
Nourris Sa création par Lui.
Tu seras un « repos délivrant et un parfum de vie »
(rawhdn wa raihdnd) (2.)

('; VI, 122,
() Coran, LVI, 88.
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[Comme déterminations] nous Lui donnons ce par
quoi Il se manifeste en nous;
Tandis que Lui nous donne I'Etre
En sorte que I’Acte (al-amr) tient & la fois de Lui
et de nous.
Celui qui connait par mon cceur, a I’heure ou Il
nous donne la vie, le vivifie [par la connaissance] (?).
Nous étions en Lui des existences, des détermina-
tions et des relations de temps.
Cet état [de la contemplation de nos possibilités
permanentes en Dieu] ne persiste pas en nous,
Mais c’est ce qui nous vivifia.

Ce que nous disions du Souflle spirituel agis-
sant & travers la forme humaine terrestre se trouve
corroboré par le fait que Dieu s’attribue Lui-méme
« PExpir de Clémence » (an-nafas ar-rahmdni).
Or, l'attribution d’une qualité entraine nécessai-
rement tout ce que comporte [le symbolisme de]
cette qualité; dans le cas présent, tu sais bien
ce que l'expir [animal] comporte [de caractéres
élémentaires, tels que le dilatement, la propaga-
tion, la production du son, etc.]. C’est pourquoi
I'on dit que I’Expir divin englobe toutes les formes
du monde; en effet, il est pour elles comme la
Maleria prima (al-jawhar al-hayildnt), qui, elle,
n'est autre que la détermination premiere de la
Nature universelle (af-tabi’ah). Les quatre élé-
ments (*) ne sont que des formes, parmi d’autres,
de toutes celles qu’elle contient; ce qui est au-

(*) Ce verset peut aussi se traduire de la maniére sui-
vante : Celul qui Le reconnut par mon cceur, 4 I’heure
ou Il nous donna la vie, Lul préta la vie individuelle,

(*) Considérés comme quatre fondements « naturels »
4 la fois du monde subtil et du monde corporel.
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dessus des éléments et au-dessus de tout ce qui est
constitué par les éléments fait également partie,
en tant que « formes », de la Nature universelle ;
c’cst-d-dire que non seulement les esprits et les
essences des sept sphéres célestes (), mais aussi les
« esprits supérieurs » (al-mald al-a’ld) sont issus de
la Nature universelle ; c’est 4 cause de ceia, d’ail-
leurs, que Dieu les décrit comme rivalisant les uns
avec les autres ; car la Nature comporte la polari-
sation ; I'opposition des Noms divins — qui sont
les relations [universelles] — les uns aux autres
vient précisément de « I'Expir de Clémence »;
tandis que I'Essence (adh-dhdt), qui ne subit pas -
cette condition [polarisante], est « indépendante
des mondes » Quant au monde, il fut produit
« dans la forme » de son principe manifestant, qui
lui n’est autre que I'Expir divin (3).

L’Expir divin s’ « éléve » en vertu de la chaleur
qui lui est inhérente, il « descend » en vertu du
froid et de ’humidité, et se « fixe » ct se « solidifie »
en vertu de la sécheresse. La « précipitation »
[du monde grossier] vient donc du froid et de
I'humidité [c’est-a-dire de ce qui correspond a
ces qualités dans 'ordre universel] ; ainsi que 'on
peut le constater en médecine : pour administrer
une médecine accélérant la digestion, le médecin
attend jusqu'a ce qu’il observe une précipitation
dans I’eau du malade, précipitation qui se produira
par une prédominance, dans I'organisme, du froid
et de I'humidité naturels.

(* Qui sont « élémentaires » parce qu’ils participent
des modalités subtiles des quatre éléments.

(®) Selon cette conception, la Nature universelle — ou
YExpir divin — est analogue a ce que la doctrine hindoue
désigne comme la Shakti ou comme Mdyd.
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D’ailleurs, [la polarisation primordiale qui qua-
lifie la Nature universelle se trouve symbolisée
par le fait que Dieu] pétrit I'argile de I'homme
«avec Ses deux mains » qui sont évidemment oppo-
sées 'une 4 I'autre ; bien que chacune d’elles soit
en un certain sens, comme on I'a dit, une « main
droite », leur distinction est néanmoins réelle, ne
serait-ce que parce qu’elles sont deux. Car la
Nature, qui comporte I'opposition, n’est régie que
par ce qui lui correspond. Du reste, c’est a cause
de ce pétrissement par Ses deux mains que Dieu
appela I'homme bashar (*), ce mot faisant allusion
a la « tendresse » (almubdsharah) qui fut prodiguée
a ’homme par les deux Mains divines qui le fagon-
nérent ; ce qui signifie une faveur divine particu-
liere pour le genre humain, car [selon le Coran]
Dieu dit a celui qui refusa de se prosterner devant
Adam : « Qu’est-ce qui t'empéche de te prosterner
devant ce que J'ai créé avec Mes deux mains? Es-
tu orgueilleux (envers celui qui est ton pareil,
c’est-a-dire, qui est fait des éléments comme toi),
ou es-tu un des é&tres supérieurs (al-'dlin) () —
qui, eux, dépassent le domaine des éléments, ce
qui n’est pourtant pas ton cas!» — Nous entendons
donc par esprits supérieurs ceux qui, par leur es-
sence et dans leur nature lumineuse, s’élévent
au-dessus des éléments, tout en dépendant de la
Nature universelle. L’homme ne dépasse les autres
especes du domaine élémentaire que parce qu'il
est « pétri » par les « deux Mains » divines; c’est
par ccla que son espece est plus noble que toute
autre espece formée des éléments sans ce double

(*) Coran, XV, 28,
(*) Coran, XXXVIII, 75.
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attouchement divin [qui correspond & la nature
« centrale » de I'’homme] ; c’est-a-dire que 1'homme
posséde une dignité supérieure & celle des anges
terrestres [dont font partie les génies] comme
aussi des anges célestes [peuplant les sept sphéres
célestes, formées des modalités subtiles des élé-
ments], tandis que les Anges supérieurs sont meil-
leurs que le genre humain, selon le texte sacré
[puisqu’ils ne durent pas se prosterner devant
Adam].

Celui qui veut connaitre I'Expir (nafas) divin,
qu’il considére le monde ; car, {selon la paroie du
Prophéte] « celui qui connait son dme (nafsahu),
connait son Seigneur » qui se manifeste en lui;
j'entends que le monde se manifeste dans I'Expir
du Clément, par lequel Dieu « dilata » (naffasn)
les possibilités impliquées dans les Noms divins,
les soulageant (naffasa) pour ainsi dire de la con-
traction de leur état de non-manifestation ; et ce
faisant, Il fut généreux envers Lui-méme (nafsaht)
par ce qu'll manifeste en Lui-méme (f1 nafsihi) ;
de sorte que c’est de ce coté-l1a que s’affirme la
premiére action de I'Expir (an-nafas) divin. Par
la suite, I’Acte divin ne cesse pas de descendre
graduellement par le « soulagement (fanfis) dcs
angoisses » (*) jusqu’a la derniere des manifestations.

Tout est contenu dans I'Expir divin

Comme le jour dans le crépuscule du matin.

La Connaissance transmise par démonstration
est comme 'aube pour celui qui somnole ;

(*) Selon la doctrine des Péres grecs, le monde fut créé
« par le Fils (le Verbe) dans le Saint Esprit » qui, lui, est
aussi appelé le « consolateur »,
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De sorte qu’il voit ce que j’ai dit, comme un songe,

symbole de I’Expir divin,

Qui, apres les ténébres, le soulage de toute détresse.

Il S’est jadis révélé a celui qui vint pour chercher

un tison,

Et qui le vit comme un feu, alors qu’ll est une

lumiére dans les rois [spirituels] et dans les « voya-

geurs »,

Si tu comprends mes paroles, tu sais que tu as

besoin [de la forme apparente] :

Si [Moise] avait cherché autre chose [que du feu],
Il L’aurait vu en elle, et non pas inversement.

Quant aux paroles que Jésus répondit [selon le
Coran] a certaine question que Dieu lui posa (sous
le méme rapport qui Lui fait dire ailleurs : « Nous
les éprouverons jusqu’d ce que nous sachions »,
— j’entends, comme s’il voulait savoir si telle
chose que l'on attribuait 4 Jésus était vraiment
arrivée ou non, et cela bien qu’ll le st de toute
éternit¢), en lui disant : « Est-ce que tu as dit aux
gens qu'ils prennent toi et ta mére pour divinités
a coté de Dieu? » (%), il fallait bien que la réponse

() « Et lorsque Dieu dit 4 Jésus : As-tu jamais dit
aux hommes : Prenez-moi et ma mére pour divinités
en dehors de Dieu? Il répondit : Exalté sois-Tu! Il
n’est pas a moi de dire ce que je n’ai pas le droit de dire

ou : ce qui n’est pas 4 moi selon la vérité]. Si je I'ai dit,
[u I’as su ; Tu sais ce qui est en moi, et je ne sais pas ce
qui est en Toi, car c’est Toi le Connaissant des secrets.
Je ne leur ai dit que ce que Tu m’as ordonné de leur dire :
Adorez Dieu, mon Seigneur et votre Seigneur. Tant que
je demeurai parmi eux, j’étais leur témoin, mais lorsque
Tu m’as recueilli chez Toi, Tu étais leur observateur, car
Tu es le témoin de toutes choses. Si Tu les punis, ils sont
Tes serviteurs ; et si Tu leur pardonnes, Tu es le Puissant,
le Sage. — Dieu dit : Ce jour-ci est un jour ot les justes
gagneront a leur justice ; les jardins arrosés par des fleuves
seront leur séjour perpétuel. Dieu sera satisfait d’eux
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fat conforme au rapport et 4 I'aspect sous lesquels
se révéla linterlocuteur; or, la Sagesse exigeait,
dans ce cas, que la réponsc respectit la dualité
cssentiellement contenue dans I'Unité; et c'est
pour cela que Jésus dit — exaltant d’abord Dieu
au-dessus des formes et Le définissant en méme
temps par le pronom de la deuxiéme personne,
qui indique la confrontation — : « Exalté sois-Tu,
‘il n’est pas & moi » — c’est-a-dire, a mon ego, qui
se distingue de Toi — « de dire ce qui n’est pas a
moi sclon la vérité » — de par mon identité ou
de par mon essence individuelle —, «si je I'ai dit,
Tu I'as su » ; — car c’est en réalité Toi qui parlas,
et celui qui parle sait ce qu’il dit; Tu es la langue
par laquelle je parle; (comme nous I'apprit 'En-
voyé de Dieu — sur lui la Paix! — en rapportant
le message divin : « ... et Je suis la langue par
laquelle il parle, etc. », Dieu S’identifiant ainsi
essentiellement 4 la langue de I'élu qui parle, la
parole venant de I'individu). Par suite, le serviteur
saint [Jésus] dit en continuant sa réponse : « Tu
sais ce qui est en moi », — et ¢’est [implicitement|
Dieu qui parle, — « et moi je ne sais pas ce qui est
en Toi »; — c'est-a-dire, je ne sais pas ce qui est
et ils seront satisfaits de Dieu. Ceci est la béatitude im-
mense » (Coran, V, 115-118). — Il est & remarquer que
I’expression « divinités en dehors en Dieu », au début de
ce passage coranique, définit trés exactement I'erreur
qui, sans étre justifiée par la doctrine chrétienne, peut
pratiquement s’introduire dans le culte du « I‘ils de Dieu »
et de la « Mére de Dieu ». En raison de I'abus survenu
dans le sein de la Chrétienté, le Coran aflirine la transcen-
dance divine. Le symbolisme de 1a Theotokos est cependant
implicitement affirmé dans le passage coranique suivant :
« Nous fimes du fils de Marie et de sa meére [c’est-A-dire
de la mére de Jésus] un symbole. Nous leur donnames

comme demeure un lieu élevé, tranquille [ou : immuable]
et abondant en sources » (XXIII, 49).
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dans le Soi : cette parole nie seulement la connais-
sance de I'aséité (al-huwiyah) comme telle [dans
son infinité] et non pas en tant qu’elle est 'auteur
des paroles et des actes [de Jésus]. « En vérité,
c’est Toi [le connaissant des secrets] »; par le
pronom Toi il souligna la distinction, Dieu seul
[dans Son infinité] connaissant tous les secrets.
C’est ainsi qu'il sépara [I'individu de son Essence
divine] et unit [les deux, en disant : « Si je I'ai dit,
Tu I'as su... »]; il affirma l'unicité de Dieu et la
multiplicité [qu’elle implique] ; il envisagea I'uni-
versel et le particulier en méme temps.

Il dit en terminant sa réponse : « Je ne leur ai
dit que ce que Tu m’as ordonné de leur dire »;
il commenca par la négation, faisant allusion & ce
qu'il n’avait pas d’existence [propre]; ensuite, il
compensa cette négation par son affirmation a
I'égard de son interlocuteur; s’il n’avait pas agi
de la sorte, c’est qu'il aurait ignoré les Vérités
divines — et loin de lui une telle ignorance! — 1l
dit donc : « que ce Tu m’as ordonné », puisque c’est
Toi qui parles avec ma langue, puisque Tu es ma
langue méme! Remarque cette considération de la
polarité spirituelle et divine [de I'Acte divin et de
ce qui le regoit] ; que pourrait-il y avoir de plus
subtil! — « [Je ne leur ai dit que ce que Tu m’as
ordonné de leur dire :] adorez Dieu »; il employa
le nom Dieu (Alldh) a cause des différents points
de vue des adorateurs et a4 cause de la différence
des cultes, ce nom [AllGh] comprenant tous les
aspects divins sans affirmer aucun d’eux en parti-
culier; et il ajouta : « mon Seigneur et votre
Seigneur », car il est certain que le rapport qui fait
de la Divinité le seigneur de tel étre manifesté est
quelque chose d’exclusif ; et c’est pour cela qu’il
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distingua entre « mon Seigneur » et « votre Seigneur
par les pronoms respectifs. Par les paroles : «... que
ce que Tu m’as ordonné » il se décrit comme celui
qui subit I'Ordre (al-amr), ce qui correspond a
son état de serviteur [parfait], car personne ne
recoit d’ordres qui n’est pas censé les exécuter,
méme s’il n’arrive pas & le faire.

Puisque I’Ordre [ou I’ Acte] divin se révele confor-
mément a la hiérarchie de ’Existence, tout ce qui
en apparait 4 un degré quelconque de cette hiérar-

. chie se colore selon la réalité propre de ce degré.
Le degré de ce qui subit I’Ordre [ou I’Acte] impli-
que certaine condition qui apparait en tout ce qui
recoit un ordre; de méme, le degré de I’Ordre
[ou de I’Acte] implique une condition apparaissant
en tout ce qui ordonne [ou agit]. Ainsi, Dieu dit :
« Accomplissez l'oraison! » En quoi Il est 'ordon-
nant, alors que I'obligé au culte regoit I'ordre ;
d’autre part, I’adorateur dit : « Seigneur, pardonne-
moil » Et cette fois-ci c’est lui 'ordonnant, tandis
que Dieu regoit I'ordre. Or, ce que Dieu exige par
son ordre de la part de l'adorateur n’est autre
que ce que I'adorateur demande par son ordre de
la part de Dieu ; et c’est pour cela, d’ailleurs, que
toute priére est exaucée, méme si la réponse est
retardée. De méme, il arrive que certains adora-
teurs, qui ont regu l'ordre divin d’accomplir
Poraison a telle heure, la retardent et I’accom-
plissent 4 I'heure seulement ou ils le peuvent;
dans ce cas également, 'obéissance & I’ordre est
différée, bien qu’elle doive certainement avoir lieu
[de la part de I'adorateur véritable], ne serait-ce
que par la seule intention [d’accomplir le rite
ordonné].

Par suite, Jésus dit : « J'étais leur témoin » — il
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ne s’implique pas lui-méme, comme il le fit en
disant : « mon Seigneur » et « votre Seigneur » —
'« Tant que je demeurai parmi eux »; car les pro-
pheétes sont les témoins de leurs communautés tant
qu'ils y vivent : « mais lorsque Tu me recueillis »,
— c'est-a-dire, lorsque Tu m’élevas auprés de
Toi et Tu me cachas d’eux et me les cachas,
— « Tu étais leur observateur », — non plus 4
travers ma substance, mais dans leurs propres
substances, puisque Tu étais leur propre regard
intérieur qui les observa; car la conscience qu’a
I’homme de lui-méme est la conscience de Dieu a
son égard. Jésus désigna Dieu par le nom d’obser-
vateur (ar-raqib), aprés s'étre désigné lui-méme
comme le témoin (ash-shahid), pour marquer la
différence entre lui et son Seigneur, afin que I'on
siit qu’il se considérait lui-méme comme serviteur
et Dieu comme son propre Seigneur. Or, sache
qu’a Dieu, I'Observateur, appartient aussi le nom
que Jésus, selon sa parole : « j’étais leur témoin »,
s’attribue 4 lui-méme, car Jésus dit aussi : « Et
c’est Toi qui es le témoin de toutes choses »; il
dit « chose » (shay’) au sens d’une négation des
négations, de sorte que I’expression « toutes cho-
ses » comprend absolument tout ; et il employa le
Nom divin Le Témoin en ce sens que Dieu con-
temple la réalité propre et essentielle de toutes
choses. Par 13, il indiqua que Dieu Lui-méme
était le Témoin de la communauté de Jésus, dont
il avait dit : « j’étais leur témoin, tant que je demeu-
rai parmi eux »; il s’agit du Témoin divin dans la
substance de Jésus, selon le sens du message divin
bien connu, qui affirme que Dieu est la langue et
Pouie et la vue [de I’élu]. Puis il prononga une
parole qui est & la fois de Jésus et de Muhammed ;
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elle est de Jésus, parce que c’est & lui qu'elle est
attribuée par I'Ecriture divine; et elle est de
Muhammed parce que celui-ci la prononga en une
certaine occasion et qu’il la récita une nuit entiére,
sans passer a autre chose, jusqu’'au lever de
P’aube : « Si tu les chaties, ils sont Tes serviteurs;
et si Tu leur pardonnes, c’est Toi le Puissant, le
Sage. » Le pronom « ils », comme le pronom « lui »,
exprime l'absence actuelle de celui dont on parle ;
et dans ce cas, I'absence de ceux dont Jésus dit :
« Si Tu les chéities, etc. » est comme le voile qui
leur cacha Dieu. C’est ainsi que Jésus les rap-
pelle a Dieu avant qu’ils ne paraissent devant
Lui, pour que le levain ait agi sur leur pate, &
I'’heure ou ils paraitront devant Dieu, et que
la pate [leur substance réceptive] soit alors
devenue pareille au levain [leur conscience spiri-
tuelle]. En disant : « ils sont Tes serviteurs », il
affirme que c’est Dieu seul qu’ils adoraient; en
méme temps, il démontre leur extréme état d’hu-
miliation, car personne n’est plus humilié que le
serviteur ou esclave (al-’abd) qui ne dispose pas
de lui-méme mais dépend entiérement de la loi
que lui impose son seigneur unique. En les appelant
« Tes serviteurs » (ou esclaves), il exprime I'exclu-
sive Seigneurie [de Dieu sur eux] ; or, le chatiment
signifie humiliation ; mais ils sont déja humiliés
a4 l'extréme parce qu’ils sont des esclaves; leur
nature méme implique 'humiliation ; [c’est comme
s'il disait :] Tu ne les humilies pas plus que par le
fait qu’ils sont Tes esclaves. « Et si Tu leur par-
donnes », — c’est-a-dire, si Tu les couvres et les
protéges du chatiment qu’ils s’étaient attiré, —
« c’est Toi le Puissant (al-’aziz) » — & savoir, le
protecteur. (Lorsque Dieu confére ce nom al-
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*aziz [qui signifie aussi « I’aimé », « le cher », « le
précieux »] & 'un de Ses serviteurs, Dieu devient
Lui-méme I'amant a I'égard de -ce serviteur et le
préserve de l'interférence du Nom Le Vengeur,
d’ol provient le chatiment.)

D’autre part, Jésus distingua la Divinité de la
créature, récapitulant d’ailleurs cette distinction
par des affirmations analogues, comme : « car
c’est Toi le Connaissant des secrets », « c’est Toi
qui étais leur observateur... », et : « c’est Toi le
Puissant, le Sage ».

La parole : « Si Tu les chaties, etc. », devint,
sur les lévres du Propheéte, une demande instante,
car il la répéta 4 son Seigneur pendant toute une
nuit, jusqu’au lever de ’aube, implorant une répon-
se. S’il avait entendu la réponse dés la premiére
demande, il n’aurait pas insisté; mais Dieu lui
montra au fur et 4 mesure les raisons pour les-
quelles ils méritaient le chatiment, et le Prophéte
Lui dit chaque fois : « Si Tu les chaties, ils sont Tes
serviteurs; et si Tu leur pardonnes, c’est Toi le
Puissant, le Sage »; s’il avait pu reconnaitre vers
quel coté penchait la décision divine, il aurait
demandé le pardon pour eux dans le sens indiqué ;
cependant, Dieu ne lui montra, conformément
au verset cité, que leur dépendance du pardon
divin. Selon le dire du Prophéte, Dieu, lorsqu’ll
aime la voix de Son serviteur qui Le prie, différe
I'exaucement de la priére, pour que le serviteur
répéte sa priere, et Il agit ainsi par amour et non
pas parce qu’ll se serait détourné de lui. Pour cette
raison, Jésus mentionna le nom : le Sage (al-hakim)
car ce nom désigne celui qui met chaque chose &
sa place et ne reste pas indifférent & ce qu’exige
la réalité de chaque chose en vertu de ses qualités
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[particulitres] ; le sage est donc celui qui connait
Iordre des choses.

En répétant ce verset du Coran, le Prophéte
contemplait une connaissance immense que Dieu
lui avait donnée; que quiconque récite ce verset
en soit conscient, ou qu’il se taise! Lorsque Dieu
oblige quelqu'un & persister dans une priére, Il
ne le fait qu’en vue de I'exaucer et de satisfaire
~son besoin. Que personne ne se reliche donc dans
la priere qui lui fut assignée, mais qu’il persiste
avec I’endurance qu’avait ’Envoyé de Dieu en réci-
tant ce verset, dans tous les états, jusqu’a ce qu'il
entende la réponse avec son oreille ou avec son
ouie, — comme tu voudras, ou comme Dieu le
lui fera comprendre. Si Dieu t’accorde la priére de
la langue, Il te fera entendre Sa réponse par
Poreille ; et s’'Il t’accorde la priére de I’esprit, II te
fera entendre Sa réponse par ton ouie.

Fig. 4. — La formule bismilldhi-r-rahmdni-r-rahtm : « Au nom
de Dieu, le Clément, le Misécordieux. » Inscription en lettres
koufiques monumentales.




De la Sagesse
de la Béatitude miséricordieuse
(al-hikmat ar-rahméniyah)
dans le Verbe de Salomon

[Bilgis dit :] « En vérité, elle est de Salomon,
et elle est au nom de Dieu, le Clément (ar-rah-
mdn ), le Miséricordieux (ar-rahim) (*) »; cela signi-
fie : « En vérité, cette lettre est de Salomon, et
son contenu est : au nom de Dieu, le Clément, le
Miséricordieux... » Certaines gens ont voulu déduire
[de ce passage coranique] que Salomon aurait placé

(*) Ceci se référe au récit coranique sur Salomon et la
reine de Saba, dont le nom arabe est Bilgls : Lorsque
Salomon passa en revue l’armée des oiseaux, la huppe
lui apporta des nouvelles sur Saba : « J’y ai trouvé une
femme régnant sur les hommes, elle a recu abondance
de toutes choses, et elle posséde un grand trdne. J’ai vu
gu’elle et son peuple adoraient le soleil & c6té de Dieu :

atan a embelli leurs ceuvres a leurs yeux, il les a
détournés de la vraie route, en sorte qu’ils ne sont pas
dirigés, et qu’ils n’adorent point Dieu qui produit au
grand jour les secrets des cieux et de la terre, qui connait
ce que vous cachez et ce que vous manifestez; Dieu
hors de qui il n’y a point de divinité, le Seigneur du
grand tréne. — Nous verrons, dit Salomon, si tu as dit
vrai ou si tu as menti. Va-t’en avec cette lettre de ma
part; remets-la-leur, et place-toi a I'écart, tu verras
quelle sera leur réponse. [L.a huppe s’étant acquittée
de sa mission, la reine] dit aux grands de son royaume :
Seigneurs, une lettre noble vient de m’étre remise. En
vérité, elle est de Salomon, et elle est : Au nom de Dieu,
le Clément, le Miséricordieux, ne vous élevez pas contre
moi ; venez plutét & moi, abandonnés [4 la volonté de
Dieu]... » (Coran, XXVII, 23-31).
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son propre nom devant le nom de Dieu; mais il
n’en est rien, car ce serait inconciliable avec la
connaissance que Salomon avait de son Seigneur ;
et comment en serait-il ainsi, alors que Bilgis dit
elle-méme : « une lettre noble (ou : généreuse) vient
de m’étre remise... », c'est-d-dire une lettre qui
Ihonorait? Peut-étre ces gens furent-ils portés a
leur interprétation par I'histoire de Chosroés qui
~ déchira la lettre de I’'Envoyé de Dieu [parce que

Muhammed aurait écrit son nom avant celui de
Yempereur] ; cependant, il ne fit cela qu’aprés
avoir lu la lettre entiére et pris connaissance de son
contenu. De méme Bilqgis : si elle n’avait pas
accepté [la grace] qui lui était destinée, le respect
de l'auteur ne I'aurait pas empéchée de rejeter la
lettre, que son nom ait ét¢ mentionné avant ou
apres le nom de Dieu.

[Au début de sa lettre], Salomon mentionna les
deux miséricordes divines : la miséricorde incon-
ditionnée qui correspond au nom ar-rahmdn, et la
miséricorde conditionnée, qui correspond au nom
ar-rahim (*). Selon le premier de ces noms, Dieu
prodigue Sa miséricorde sans restriction [aux créa-
tures] ; selon le deuxiéme, Il se I'impose comme
devoir [envers ceux qui la méritent]. Or, ce devoir
découle également de Sa miséricorde incondition-
née, de sorte que le sens du nom ar-rahim est
contenu dans le nom ar-rahmdn. Car « Dieu Se
prescrit @ Lui-méme la miséricorde » (?) la destinant

(2 Ces deux noms dérivent de ar-rahmah : la miséri-
corde.

(2 Coran, VI, 12 : katab-Alldhu ’ald nafsihi-r-rahmah.
— Ce verset peut aussi se traduire par : « Dieu Se prescrit
pour Lui-méme la miséricorde », ce qui signifie que la
miséricorde, qui est ’aspect « béatifique » de I’Infinité
divine, n’a d’autre objet que Dieu.
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4 Son adorateur en récompense des ceuvres qu’ll
mentionna [dans I’Ecriture sainte] et par lesquelles
Padorateur acquiert un droit sur Dieu qui, Lui, se
fit une loi d’étre miséricordieux envers I'auteur
de ces ceuvres. Mais quiconque d’entre les serviteurs
de Dieu posséde cet état [qui lui garantit la misé-
ricorde divine] sait par 12 méme qui est réellement
Pauteur de ses ceuvres. Car on divise les ceuvres
[d’adoration] en raison des huit « organes » de
I’homme [qui sont : les mains, les pieds, les yeux,
les oreilles, la langue, le cceur, le ventre et le sexe] ;
or, Dieu nous fit savoir [par la parole souvent
mentionnée] qu’ll est Lui-méme le « Soi » (al-
huwiyah) de chacun de ces « organes » ; donc, Dieu
seul est auteur de tous les actes; ce n’est que la
forme qui appartient au serviteur en propre, le
« Soi » divin lui étant principiellement inhérent
— c’est-a-dire & son « nom » [qui est sa « forme
personnelle »]. — Car Dieu est I'essence de tout
ce qui se manifeste et qui est appelé créature.
C’est en ce sens qu’on peut attribuer les noms
« L’Extérieur » (az-zdhir) et « Le Dernier » (al-
dkhir) [noms qui sont par ailleurs des attributs
divins] au serviteur ; le deuxiéme de ces noms lui
appartient d’ailleurs parce que le serviteur vient
de la non-existence 4 I’existence. Selon cette méme
signification, les noms « I'Intérieur » (al-bdlin)
et « le Premier » (al-awwal) reviennent & Dieu,
parce que c’est de Lui que dépendent et la ma-
nifestation du serviteur et celle de ses actes.
Donc, lorsque tu vois la créature, tu contemples
le Premier et le Dernier, I'Extérieur et I'Inté-
rieur.

Cette connaissance n’était point cachée & Salomon;
au contraire, car elle fait partie d’'un « royaume
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qui n’appartiendra 4 nul autre » aprés lui (%),
c’est-a-dire que personne aprés lui ne pourra mani-
fester dans l'ordre sensible. Muhammed regut tout
ce qu’avait regu Salomon, mais il ne le manifesta
pas. C’est ainsi que Dieu lui avait livré en son pou-
voir I'Afrit (?) qui était venu de nuit pour lui faire
du mal; mais lorsqu’il voulut le capter et le lier
a l'une des colonnes de la mosquée jusqu’au matin,
pour que les enfants de la Médine jouent avec lui,
il se souvint de la priére de Salomon [qui avait prié
Dieu qu’ll lui accorde un royaume dont personne
apreés lui ne disposerait] et se vit par 12 méme
empéché de manifester son pouvoir comme Salo-
mon l’avait manifesté. Or, Salomon parle d’ « un
royaume », sans généraliser, d’olt nous apprenons
qu’il s’agit d’'un royaume particulier. Cependant
nous savons qu'il partage chaque partie de ce
royaume avec d’autres [prophétes et saints], d’ott
I'on déduira que son privilége consiste en ce qu’il
possédait ce royaume dans toute son étendue.
D’autre part, il résulte de I'histoire de I’Afrit que
seule la manifestation extérieure de ce royaume
était le privilege exclusif de Salomon. A vrai dire,
lui appartenaient en propre & la fois la synthese
et la manifestation extérieure [du royaume dont
il s’agit]. Si le Prophéte, dans son récit de la ren-
contre avec I'Afrit, n’avait pas dit : « et Dieu le
livra en mon pouvoir », on aurait pu croire que Dieu
lui rappela la pri¢re de Salomon dans le seul but
de lui faire savoir qu’il n’aurait pas le pouvoir de
saisir I’Afrit ; mais puisqu’il dit : « et Dieu le livra
en mon pouvoir », nous savons qu’il regut le pou-

(*) Coran, XXXVIII, 34. Salomon commandait aux

génies, aux vents et aux animaux.
(*) ’Ifrit : nom d’une catégorie de génies malfaisants.
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voir d’en disposer, et qu’ensuite seulement il se
souvint de la priére de Salomon et en respecta le
privilege. Donc, ce dont aucune créature aprés
Salomon ne disposera, c’est la manifestation de ce
royaume [cosmique] dans toute son étendue.
Dans tout cela nous n’avons en vue que les deux
miséricordes divines que Salomon exprima par les
deux noms qui, en langue arabe, sont ar-rahmdn
et ar-rahim. Dieu conditionna la miséricorde qu’ll
S’imposa comme loi et étendit I'autre au-dela de
toute limite, conformément & sa parole : « Ma misé-
ricorde embrasse toutes choses » (!); c’est-a-dire
qu'elle embrasse méme les noms divins — j'en-
tends les relations essentielles, car Il Se montra
miséricordieux envers elles en nous manifestant :
nous sommes le fruit de la générosité divine incon-
ditionnée envers les noms divins [qui exigent la
création comme leur complément logique], de méme
qu’envers les relations dominicales [qui exigent le
serviteur comme objet]. Ensuite, Dieu Se prescrit
Sa miséricorde & Lui-méme [ou : pour Lui-méme]
en nous manifestant & nous-mémes; Il nous fait
connaitre notre « Soi » (huwiyah), afin que nous
sachions qu’Il ne destina Sa miséricorde qu’a Lui-
méme, de sorte qu’elle ne sorte jamais hors de Lui ;
— et envers qui donc, en dehors de Lui, serait-I1
miséricordieux, puisqu’il n’y a que Lui? Quoique
I’on puisse certainement distinguer des degrés de
dignité [a recevoir Sa miséricorde], des lors que
les créatures ont plus ou moins de connaissance,
bien que I'Essence soit une. Au fond, cet ordre
hiérarchique des créatures dans la connaissance
est analogue & celui qui existe entre la Connaissance

() Coran, VII, 155.
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et la Volonté divines, c’est-a-dire qu’il se réduit
4 la hiérarchie des Qualités divines : la Volonté
est inférieure, dans ses rapports avec ses objets,
a la Connaissance [dont elle dépend], comme elle
est, d’autre part, supérieure, dans ses rapports, & la
Puissance. Pareillement, I’Ouie et la Vue divines,
de méme que tous les Noms divins, constituent une
hiérarchie, & laquelle correspond celle du manifesté,
de sorte qu’on peut dire : celui-ci est plus sage que
celui-13, bien que I'Essence soit une. De méme que
chacun des Noms divins auquel on attribuera une
dignité supérieure a celles des autres, implique par
14 méme les significations de tous les autres, chaque
créature comporte en elle la dignité de tout ce
qui lui est hiérarchiquement subordonné. — [Au
fond] toute particule du monde est le monde entier,
en ce sens qu’elle recoit en elle toutes les différentes
réalités essentielles (hagdiq) qui constituent le
monde. Ainsi notre affirmation qu’un tel est
inférieur a tel autre dans sa connaissance ne con-
tredit pas la vérité que I'Aséité (al-huwiyah)
divine est 'essence a la fois de celui-ci et de celui-
13, ni que cette essence est plus parfaite et plus
connaissante dans le second qu’elle ne I’est dans le
premier, de la méme maniere que se distinguent
les Noms divins, qui ne sont cependant rien d’au-
tre que Dieu : dans Sa qualité cognitive, Dieu
posséde une relation plus universelle [envers les
possibilités] qu’ll ne posséde dans Sa qualité voli-
tive ou de puissance, et cependant Il est toujours
identique 4 Lui-méme et ne devient jamais autre
que Lui. Ne Le reconnais-donc pas seulement d’un
cdté, 0 saint homme, en L’ignorant de I'autre, ne
L’affirme pas ici, tout en Le niant 1d! — 4 moins
que tu ne L’affirmes sous Paspect qu'll affirme
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Lui-méme, et que tu Le nies également sous
I'aspect qu’ll nie Lui-méme, selon le verset cora-
nique qui synthétise la négation et I'affirmation
a I’égard de Dieu : « Rien n’est semblable & Lui,
mais c’est Lui celui qui entend et celui qui voit» (1) ;
dans la premiére partie de ce verset, Dieu nie
[toute qualité & son égard], et dans sa deuxi¢me
partie Il affirme [Son Etre] sous le rapport de
la qualité qui englobe tout étre vivant doué d’ouie
ou de vue; or, il n’existe que des étres vivants,
bien que cette vérité soit cachée en ce bas monde
4 lintelligence de beaucoup de gens et qu’elle
n’apparaisse 4 tous que dans 'au-dela, qui est le
séjour des vivants, comme I'est du reste ce monde-
ci bien que sa vie [répandue en toute chose] reste
voilée pour certains serviteurs [de Dieu], afin que
les degrés d’élection et la hiérarchie des serviteurs
de Dieu se manifestent en ce qu’ils connaissent des
réalités essentielles du monde.

Dans I'étre dont l'intelligence est plus vaste, le
principe divin est plus apparent que dans tel
autre dont la connaissance est plus limitée. Ne te
laisse donc pas confondre par les différences des
étres, et ne dis pas qu'il soit faux d’affirmer que
la créature est essentiellement Dieu, alors que
nous t’avons montré la hiérarchie des Noms divins,
dont tu ne doutes pourtant pas qu’ils sont Dieu
et que leur signification-implicite n’est autre chose
que leur sujet, c’est-a-dire Dieu.

Mais revenons & Salomon : comment aurait-il
pu placer son nom devant celui de Dieu, ainsi que
le prétendent certains, alors que Ilui-méme fait
partie de ce qui regut son existence de la Miséri-

() XLII, 9.
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corde divine? 1l fallait qu'il mentionnit d’abord
le Clément, le Miséricordieux, afin que le rapport
de Celui qui dispense la Miséricorde & celui qui
la regoit fat indiqué avec justesse, car il est
contraire a I'ordre des réalités qu’on fasse précéder
ce qui doit suivre, ou inversement.

La sagesse de Bilqis et sa grande science appa-
raissent en ce qu’elle ne mentionne pas le messager
qui lui transmit la lettre ; elle agit ainsi pour que
scs suivants remarquent qu’elle avait des sources
d’information qu'ils ignoraient. C’est 1a une dis-
position divine dans I’art de régner. Car si la voie
par ol les nouvelles parviennent au roi reste
inconnue, les gens du gouvernement seront pru-
dents et ne se permettront pas des actions qui leur
vaudraient la colére de leur prince, si elles par-
venaient 4 sa connaissance. Par contre, s'ils
s’'apercevaient par quel intermédiaire les nouvelles
atteignent leur roi, ils chercheraient a corrompre
cet intermédiaire, pour qu'ils puissent faire ce
qu’ils veulent sans que le roi en sache rien. Le fait
qu’elle dit simplement : « une lettre vient de m’étre
transmise... », sans nommer le messager, est donc
un acte de sa politique qui lui assurait le respect
de ses sujets et des dignitaires du royaume, et qui
justifiait sa supériorité sur eux ().

Quant a la supériorité du sage humain sur le
sage d’entre les génies (al-jinn) (?), elle consiste
en ce que le premier connait les secrets des trans-

() Remarquons A ce propos qu’lbn ’Arabi a été lui-
méme conseiller de plusieurs princes.

() Les génies sont des étres subtils appartenant au
méme monde individuel que ’homme. Alors que I’homme
a été créé « d’argile », les génies furent créés o« de feu »,
c’est-a-dire que leur milieu vital n’est pas 1’état corporel
mais I'état psychique.
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formations et les vertus essentielles des choses.
C’est 13 ce qui est exprimé [dans le Coran] par le
laps de temps [nécessaire, a I'un et 4 I'autre, pour
opérer le transport du trone de Bilqis] (*), car«le
retour du regard » envers celui qui regarde est
évidemment plus rapide que le geste de se lever
de son siége, puisque le « mouvement » du regard
dans sa perception d’un objet est plus rapide que
le déplacement du corps; le « mouvement » du
regard est identique & I'acte de sa perception d’une
chose, et cet acte ne dépend pas de la distance qui
sépare le spectateur de son objet : 4 I'instant méme
ot I'ceil s’ouvre, son regard atteint déja le ciel
des étoiles fixes. Quant au temps que nécessite
le « retour du regard » envers le spectateur, il se
réduit simplement & la cessation de la vision.
L’acte d’un homme se levant de son siége n’est pas
de cette nature, il n’a pas cette rapidité, Acaf
ibn Barkhiyé (?) était donc supérieur aux génies par
sa maniére d’agir : 4 l'instant méme ou Acaf ibn

Y) Ceci se rapporte & la continuation de I'histoire de
Salomon et de la reine de Saba, racontée dans le Coran :
« ...[Salomon dit aux siens :] O Seigneurs! qui d’entre
vous m’approchera le trdne [de la reine de Saba) avant
qu’ils viennent eux-mémes s’abandonnant & la volonté
[de Dieu]? — Ce sera moi, répondit un Afrit d’entre les
génies, je te 'apporterai avant que tu te sois levé de ta
place. Je suis assez fort pour cela, et fidéle. — Celui
qui avait la science du Livre [dit & Salomon] : Je te
Papporterai avant que ton regard retourne a toi. Et
lorsque Salomon vit le tréne placé devant lui, il dit : C’est
une marque de la faveur de Dieu, I m’éprouve pour
savoir si je serai reconnaissant ou ingrat. Quiconque est
reconnaissant I’est 4 son avantage ; quiconque est ingrat,
DieuV[Feut s’en passer, car Il] est riche et généreux... »
(XXVII, 38-40).

(?) C’est le nom du compagnon de Salomon qui opéra
le transfert miraculeux du tréne ; ce nom n’est pas men-
tionné dans le Coran,
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Barkhiya parlait de la chose, son opération s’ac-
complit et Salomon vit le trdne de Bilqis « placé
devant lui » ; — [le Coran le précise dans ces mots],
pour qu’on ne s'imagine pas qu’il vit le trone & sa
place [dans le royaume de Saba] sans qu’il edt
été transféré. Or, il n’existe pas, dans ce monde-ci,
de déplacement dans linstantanéité, mais la
disparition du trdne et sa remanifestation s’opéra
d’'une maniére dont n’est conscient que celui qui
la connait. Elle se trouve indiquée dans la parole
coranique : « Ils sont illusionnés par une création
nouvelle » (1), ce qui signifie : il ne s’écoule pas un
instant pour eux sans qu'ils pergoivent ce qu'ils
voient (2). Puisqu’il en est ainsi, la coincidence de la
disparition du tréne a sa premiére place avec sa
réapparition auprés de Salomon était due au
renouvellement de la création « par chaque soufile
(nafas) » (¥). Personne ne connait le pouvoir dont
il s’agit ; car 'homme ne se rend pas compte spon-
tanément de ce qu'il n’est pas et qu'’il est & nouveau
(lam yakun thumma kdna) & chaque « soufile ».
Et si je dis « 4 nouveau », je ne suppose aucun
intervalle temporel, mais une succession purement

() « Sommes-Nous donc épuisé par la premiére créa-
tion? Assurément, ils sont illusionnés par une création
nouvelle » (Coran, L, 14).

(¢) La perception du monde est continue malgré son
incessant renouvellement. Voir Infroduction aux doctrines
ésotériques de U'Islum, chapitre « Du Renouvellement de
la Création ».

(®) Ou : « & chaque souflle », Le souffle ou expir (nafas)
est ici I'image du principe expansif, le pouvoir divin qui
« dilate » les mondes a partir de leur état de non-mani-
festation. Dans le chapitre sur Jésus, Ibn ’Arabi identi-
fle I’ « Expir du Clément » (na([as ar-rahmdn) a la Misé-
ricorde divine qui « dilate » (naffasa) le monde. C’est
par 14 que ces considérations sur le miracle du Trone
de Bilgic se rattachent au sujet initial du chapitre.
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logique. Dans le « renouvellement de la création
4 chaque souffle », I'instant de l’anéantissement
coincide avec linstant de la manifestation du
semblable (mathal) (*). C’est comme l'incessant
renouvellement des accidents selon la théorie
des. Asharites (?). L’histoire de I'enlévement du
trone de Bilqis est une des histoires les plus trou-
blantes [du Coran], excepté pour ceux qui connais-
sent la réalit¢ a laquelle nous faisons allusion.
Acaf n’avait d’autre mérite que celui d’avoir
transposé le renouvellement [incessant de la forme
du trdne] dans la proximité de Salomon. Le trdne
ne fut donc pas transporté a travers l'espace, et
sa dislocation n’abolit pas la condition spatiale,
si I'on comprend bien ce que nous disions (3). [L.e

(*) Les manifestations successives d’un seul et méme
archétype sont semblables ou analogues entre elles ; c’est
pourquoi le monde des formes est appelé le « monde des
semblables » (a’ldm al-amthdl).

(®) L’école théologique des Asharites affirmait une
discontinuité quasi absolue du monde.

(® Le commentateur al-Qashéani écrit au sujet de ce
passage : « Le flux surabondant de I’Etre ou I'Expir du
Clément (nafas ar-rahmdn) traverse continuellement
les existences, comme ’eau d’un fleuve, en se renouvelant
sans cesse. De méme, l'individuation de I’Etre, recu
par les essences immuables (al-a’ydn ath-thdbitah)
contenues dans la Connaissance éternelle, ne cesse pas
de se renouveler, sans discontinuité. De ce fait, il est
possible que Iindividuation primordiale de I’Etre soit
abstraite de sa détermination spatiale et qu’elle se
reproduise en un autre lieu, c¢’est-d-dire que I’Essence
se manifeste en un nouveau lieu, aprés avoir disparu,
quant & sa manifestation, au premier lieu, et cela tout
en restant rigoureusement identique dans la Connais-
sance divine et dans l'état de non-manifestation. C'est
cette vérité qu’Agaf ibn Barkhiyd connaissait par gréce
divine. En méme temps il était qualifié d’en disposer
par un pouvoir supraformel (quwwalun malakitiyah)...
Il n’y a pas d’intervalle temporel entre ’anéantissement
et la remanifestation, en sorte qu’on ne per¢oit pas
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transfert dont il s’agit] fut opéré par l'un des
compagnons de Salomon pour que celui-ci en eit
I'honneur. aux yeux de Bilqis et de sa suite, qui
en furent témoins. La raison [profonde de ce
miracle] réside dans le fait que Salomon était le
don de Dieu pour David, selon la parole : « Et
Nous donndmes & David Salomon » (%) ; or, un don
est ce qui provient de la pure générosité du dona-
teur, non pas ce qu'on regoit en récompense ou
parce qu’on I'a mérité, et en ce sens Salomon était
Jui-méme « la grice surabondante, la preuve évi-
dente et le coup tranchant » (3.

Quant a la science de Salomon, Dieu dit & son
sujet : « Nous donnidmes & Salomon l’intelligence
de cette affaire » (3) — ou le jugement [de son pére

d’interruption entre deux créations analogues et succes-
sives, et l'existence parait ainsi homogéne... En tant
que 'homme est une possibilité de manifestation, mais

w’il ne voit pas ce qui le manifeste, il est pure absence

‘udum); par contre, en tant qu’il recoit son étre de
Pirradiation (lajalll) perpétuelle de I’Essence, il est.
L’incessante révélation des Activités divines découlant
des Noms divins le renouvelle aprés chaque anéantisse-
ment, dans linstantanéité, sans succession temporclle
perceptible, mais suivant une succession purement logique
car il n’y a la qu’une non-existence permanente, qui est
celle de la pure possibilité, et il y a un Etre permanent,
la révélation de I’Essence une, puis des activités et des
individuations se succédant avec les souffles qui découlent
des Noms divins, puisque les individus se renouvellent
a chaque instant présent... »

Y) Coran, XXXVIII, 29.

) Locutions arabes.

(®) « Souviens-toi aussi de David et de Salomon quand
ils prononcaient une sentence concernant un champ oil
les troupeaux d’une famille avaient causé des dégits.
Nous étions présent a leur jugement. Nous donnames a
Salomon l’intelligence de cette affaire, et & tous deux un
pouvoir de jugement et une science... » (Coran, XXI,
78-79). Voici I’explication de ce passage : quelques brebis
avaient fait des dégats dans le champ d’un cultivateur;
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David] avait failli, cependant, Dieu donna « a
tous deux un pouvoir de jugement (hukm) et
une science (’ilm)... » Cela signifie que la science
de David était une science regue [c’est-a-dire une
connaissance réfléchie, devenue humaine], tandis
que la science de Salomon était la connaissance
divine 4 l'égard de telle chose, en ce sens que
Salomon s’identifiait directement au Juge divin,
car il était I'interpréte de Dieu en état de parfaite
véracité. [La différence entre la connaissance de
Salomon et celle de David] est analogue a ce qui
fait qu’'un homme qui veut connaitre le jugement
divin en une certaine affaire et qui le trouve de par
lui-méme ou grace & ce qui fut révélé a I'un des
prophétes, en a double mérite, tandis qu'un autre,
qui a également cherché mais qui se trompe dans
sa conclusion, n’a que le seul mérite de son effort :
le premier a re¢u un « jugement », alors que le
deuxiéme n’a que la « science » [qui le rend
capable de recherche]...

Lorsque Bilgis apergut son trdne, convaincue
qu’elle était de 'impossibilité de 'apporter de si
loin et en si peu de temps, elle dit : « c’est comme si
c’était lui-méme » (*); en quoi elle eut raison si

celui-ci fit comparaitre le propriétaire du troupeau
devant David, qui décida que le cultivateur avait a
prendre les brebis comme compensation des dommages
qu’elles avaient causés. Salomon présent a ce jugement
et 4gé alors de onze ans fut d’avis qu’il était plus raison-
nable de donner au cultivateur I'usufruit seulement des
brebis, c’est-i-dire que la laine, le lait et les petits des
brebis lui appartiendraient pendant le temps suffisant
pour compenser ses pertes. David approuva le jugement
de son fils (d’aprés M. Kasimirski : Le Koran).

(*) «.. Rendez-lui méconnaissable ce trone [dit Salo-
mon]. Nous verrons si elle est sur la voie droite, ou bien
du nombre de ceux qui ne sauraient étre dirigés. Et lors-
que [la reine] vint, on lui demanda : Est-ce comme cela
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P'on considére ce que nous avons dit sur le renou-
vellement incessant de la création en des formes
semblables ; certes, c’était bien lui, et elle dit vrai
dans ce sens ou toi-méme tu es essentiellement
identique, au moment de ton renouvellement, a
ce que tu étais dans le passé.

La perfection [spirituelle] de Salomon se mani-
feste aussi dans I'avertissement qu’il donna &
Bilgis lorsqu’il la fit entrer dans le palais pavé de
cristal (*) qu’elle prit pour un étangd’eau, de sorte
qu’elle découvrit ses jambes pour ne pas mouiller
ses robes. Salomon lui indiqua par 14 que I'appa-
rition du tréne qu’elle venait de lui montrer était
de méme nature (*). C’est ainsi que Salomon lui
rendit pleine justice, lui faisant comprendre de
cette maniere qu’elle avait eu raison de dire : « c’est
comme si c’était lui-méme »; sur quoi elle dit :
« mon Seigneur, j’ai fait du tort & mon 4me, je
me soumets avec Salomon » — c’est-a-dire avec
la soumission de Salomon — « & Dieu, le Maitre
des mondes ». En s’exprimant ainsi, Bilqis ne fit
pas dépendre sa soumission de Salomon mais bien
du Maitre des imondes, alors que Salomon fait
partie des mondes. La définition qu’elle donne
de sa foi ne différe donc pas de celle que donnérent

ton trone? elle répondit : c’est comme si ¢’était lui-méme
(ka’annahu huwa)... » (Coran, XXVII, 41, 42),

(*) «...On lui dit : Entrez dans ce palais. Et quand elle
le vit, elle croyait que c’était une piece d’eau, et elle
découvrit ses jambes. C’est un palais pavé de cristal, lui
dit Salomon. Elle dit : mon Seigneur, j’ai fait du tort
4 mon ame ; je me soumets avec Salomon a la volonté
de Dieu, le maitre des mondes » (Coran, XXVII, 44, 45).

(?) Le commentateur an-Ndbulus! ajoute : « c’est-a-
dire, il lui fit comprendre que tout ce qu’elle prenait
pour réel n’était qu’une illusion — ou suggestion, —
iie méme que le cristal du palais lui avait suggéré de
‘eall... »
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certains envoyés de Dieu de la leur, contrairement
4 ce que fit Pharaon qui, sur le point de se noyer
dans la Mer Rouge, se référa au Seigneur de Moise
et d’Aaron (*), bien que le sens de son credo coin-
cide sous un certain rapport avec celui de Bilqis,
sans étre aussi direct. Elle était donc plus sage
que Pharaon en définissant son rattachement a
Dieu. Il est vrai que Pharaon était sous I'emprise
du moment, lorsqu’il dit : « Je crois en Celui en
qui croient les enfants d’Israél »; disant cela, il
rattachait sa foi & quelque chose de particulier;
mais il fit cela parce qu’il avait entendu les magi-
ciens [vaincus] dire, en affirmant leur foi en Dieu :
« Le Seigneur de Moise et d’Aaron » (*). Quanta la
soumission (isldm) de Bilqgis, elle I'identifiait avec
celle de Salomon en ce sens qu’elle suivait Salomon
dans tout ce qu’impliquait la foi de ce dernier.
C’est ainsi que nous marchons sur la Voie
droite (aggirdt al-mustagim) sur laquelle se trouve
le Seigneur méme, puisqu’ll tient notre « meche
de I'occiput » dans sa main, de sorte que nous ne
pouvons pas étre séparés de Lui (?). Nous sommes

(") « Nous franchimes la mer avec les enfants d’Israél.
Pharaon, insolent et hostile, les suivit avec son armée,
jusqu’au moment oi, débordé par les flots, il s’écria :
Je crois qu’il n’y a point d’autre dieu que Celui en qui
croient les enfants d’Israél. Je suis de ceux qui s’aban-
donnent & lui. — Oui 4 ’heure qu’il est, mais naguére tu
t’es montré rebelle, et tu étais du nombre des trans-
gressants... » (Coran, X, 90, 91).

(®) Ceci se référe A la victoire emportée par Moise
sur les magiciens de Pharaon : «... Les magiciens se pros-
ternérent adorant Dieu, en disant : Nous croyons en
Dieu, le maitre des mondes, le Seigneur de Moise et
d’Aaron... » (Coran, VII, 117 sqq.).

(®) « I n’y a pas d’étre animé qu’Il ne tient pas par
la méche de I'occiput ; en vérité, mon Seigneur est sur
une voie droite... » (Coran, XI, 56).
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donc avec Lui implicitement, et Lui est avec nous
souverainement. Car Il dit : « Dieu est avec vous
ou que vous soyez » (Coran, LVII, 3) alors que
nous sommes avec Lui parce qu’ll saisit notre
« méche ». En réalité, Il est avec Lui-méme partout
ou Il s’en va avec nous par Sa voie, et dans ce
sens, il n’y a personne dans le monde qui ne soit
pas sur une voie droite qui, elle, n’est autre que
la Voie du Seigneur — exalté soit-Il! — C’est la
ce que Bilqis apprit de Salomon, et c’est pourquoi
-elle dit : « [je me soumets avec Salomon] a Dieu,
le maitre des mondes », sans se référer 4 tel monde
en particulier.

Pour ce qui est de la domination cosmique qui
était le privilege de Salomon et qui lui avait été
donnée par Dieu comme « un royaume dont ne
disposerait personne aprés lui », il s’agit du pou-
voir du commandement (al-amr) direct. Car
Dieu dit : « Nous lui avons rendu serviable le
vent, pour qu’il souflle sur son ordre » (*). Son pri-
vilege ne consistait donc pas en ce que |les forces
cosmiques] lui étaient serviables [comme telles],
puisque Dieu dit a I'égard de chacun de nous, sans
exception : « Il vous a rendu serviable ce qui est
dans les cieux et sur terre, le tout de Lui » (*), de
méme qu’il mentionne les vents, les étoiles et
autres choses comme nous servant non pas sur
notre ordre mais sur I'ordre de Dieu. Si donc tu
veux bien y réfléchir, tu trouveras que le privilége
de Salomon consiste dans 1’ordre [ou commande-
ment] agissant directement, sans qu’il soit dans
un état de concentration de son dme et sans qu'il

?) Coran, XXI, 81.
) Coran, XLV, 12,
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projette sa volonté spirituelle (himmah); nous
ajoutons ceci parce que nous savons que les corps
‘de ce monde obéissent & la projection volontaire
de I’dme lorsque celle-ci se trouve dans un état
d’union [spirituelle], car nous en avons fait I'ex-
périence dans cette voie spirituelle. Celui qui
recherche le pouvoir de Salomon, [qu’il sache
donc] qu’est propre 4 Salomon seulement l’action
par la pure énonciation de l'ordre, sans aspiration
spirituelle ni concentration de l’ame. Apprends
aussi — et que Dieu nous aide nous et toi, par un
esprit émanant de Lui! — que lorsqu’un tel don
échoit & un serviteur [de Dieu], quel qu’il soit,
il ne lui en sera pas tenu compte dans l'au-dela,
c’est-a-dire, ce don ne sera pas déduit de ce qu’il
y doit recevoir. Ceci est vrai pour Salomon, bien
qu’il ait demandé ce don de son Seigneur, et bien
que, selon l'intuition des hommes de cette voie
spirituelle, le Seigneur lui ait accordé par avance
ce qu’ll réserve pour d’autres [dans l'au-deld],
et que, par conséquent, Il le déduirait de sa récom-
pense s’I1 le voulait. Mais Dieu lui avait dit : « Ceci
est Notre don » (!) sans ajouter : pour toi, ou: pour
un tel, « donc prodigue ou gardes-en sans comp-
ter »; d’ou nous savons par lintuition inhérente
a cette voie spirituelle, que Salomon avait demandé
ce don sur I'ordre de son Seigneur, car si la deman-
de se fait par obéissance & I'ordre divin, le deman-
dant en recgoit une pleine récompense, c’est-a-dire
pour avoir demandé ; quant au Créateur [al-bdri],
Il exauce la demande, s’Il veut, ou ne I’exauce pas,
le serviteur ayant en tout cas accompli ce qu’exi-
geait de lui I'ordre de son Seigneur, puisqu’il

(®) Coran, XXXVIII, 38.
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Lui adressa la priére voulue. Par contre, si le
serviteur adresse sa demande de sa propre initia-
tive, sans en avoir regu l'ordre du Seigneur, le
don, s'il lui échoit, sera déduit de sa récompense
dans l'au-deld. Cette loi s’applique a toute chose
que 'on demande de Dieu — exalté soit-11! — En
ce sens, Dieu dit & son prophéte Muhammed

« Dis : mon Seigneur, augmente ma connaissance! »
Le Prophtte ohéit a cet ordre de son Seigneur,
ct demanda tant que sa connaissance fit augmen-
tée, que chaque fois qu’on lui donnait du lait, il
I'interpréta comme signifiant de la connaissance.
C’est ainsi d’ailleurs qu'’il interpréta un réve dans
lequel il recut une coupe de lait dont il passa le
superflu & ’Omar ibn al-Khattdb; lorsque ses
compagnons le questionnerent : « Et pour quoi le
prends-tu? » il répondit : « Pour de la connais-
sance. » De méme, quand Dieu I'emporta [lors du
« voyage nocturne »], ’Ange lui présenta un vase
rempli de lait et un vase rempli devin (%), etil but
le lait, sur quoi ’Ange lui dit : « Tu as su choisir
la vraie nature primordiale (al-fitrah); Dieu
sauvegardera par toi ta communauté. » Le lait
est toujours la forme apparente de la connais-
sance, quel que soit I'état d’existence ou il appa-

(*) Selon une autre version de cette méme tradition,
I'Ange présenta au Prophéte trois coupes : une de lait,
une autre de vin et une troisitme d’eau. Ces différentes
boissons correspondent a trois tendances spirituelles :
le lait symbolise I'essence intellectuelle de 1’Ame, donc
la connaissance ou la sagesse, le vin correspond 3 I’amour
et A Vivresse spirituelle, et ’cau représente la pureté
réceptive de I’'ame; c’est pourquoi ’Ange dit au Pro-
phéte : « Si tu avais choisi le vin, Ta communauté se
serait égarée, et si tu avais choisi I'eau, elle efit été
dispersée. »
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rait ; a vrai dire, il esf la connaissance se manifes-
tant sous la forme du lait, comme Gabriel se
montra & Marie sous la forme d’un homme har-
monieux. Lorsque le Prophéte dit : « Les hoinmes
dorment, et quand ils meurent, ils se réveillent »,
il entendait par 1a que tout ce que I’homme percoit
durant sa vie terresire correspond aux visions de
quelqu’un qui réve, de sorte que toute chose exige
une interprétation. — En vérité, l'univers est
imagination, et il est Dieu selon sa réalité essen-
tielle. Celui qui comprend cela, saisit les secrets
de la voie spirituclle. — De ce fait, lorsqu’on
apporta au Prophéte du lait, il dit : « O Dien,
bénis-nous en ceci et donne-nous-en davantage! »
parce qu’il le vit comme la forme apparente de la
connaissance, et parce que Dicu lui avait ordonné
de demander I'augmentation de sa connaissance.
Et lorsqu’on lui apportait autre chose que du
lait, il disait : « O Dieu, bénis-nous en ceci et
nourris-nous par ce qui est meilleur! »

Si Dieu donne a quelqu’un une chose en vertu
d’une priére enjointe par un ordre divin, ce don
ne sera pas déduit de ceux qu’on doit recevoir
dans le séjour de 'au-dela. Par contre, s’Il donne
4 quelqu’un une chose en vertu d'une priére qui
n’a pas été enjointe par un ordre divin, de sorte
que l'ordre de Dieu n’y est pas [nécessairement]
impliqué, Dieu compensera ce don, s’Il le veut,
ou ne le compensera pas, s'I1 veut. Espérez donc
en particulier que Dieu ne compte pas Ses dons
de connaissance, puisque Son ordre au Prophéte —
sur lui la Bénédiction et la Paix! — de demander
I'augmentation de sa connaissance cst en méme
temps un ordre adressé & toute sa cominunauté.
Ne dit-Il pas : « Vous avez dans I'Envoyé de Dieu
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un modele parfait » (!)? Quel modéle pourrait étre
meilleur que celui-14, si on le comprend par Dieu
[c’est-a-dire, par une connaissance divine]?

Si nous t’exposions I'état spirituel de Salomon
dans toute sa plénitude, tu serais frappé de terreur.
La plupart des savants de cette voie spirituelle
ignorent quel était vraiment I'état de Salomon et
son rang; laréalité n’est pas telle qu’ils 1a supposent.

(*) Coran, XXXIII, 21,



De la Sagesse Sublime
(al-hikmat al’- uluwiyah)
dans le Verbe de Moise

Selon sa signification spirituelle (hikmah), le
meurtre des enfants males [des Israélites, meurtre
ordonné par Pharaon] dans le but de détruire le
prophéte [dont la naissance lui avait été prédite] (),
eut licu pour que la vie de chaque enfant tué dans
cette intention affludt 4 Moise; car ce fut en suppo-
sant qu’il était Moise que chacun de ces enfants
fut tué; or, il n’y a pas d’ignorance [dans 'ordre
cosmique], de sorte que la vie [c’est-A-dire 'esprit
vital] (%) de chacune de ces victimes dut nécessaire-

(*) Selon une certaine tradition, les astrologues égyp-
tiens avaient prédit 4 Pharaon la naissance d’un pro-
phete israélite qui le détruirait.

(®) L’esprit vital (ar-rtth) est intermddiaire entre
Pame immortelle et 'organisme physique. Il se dissout
généralement aprés la mort ; dans certaines conditions,
1 peut se transférer tout ou partiellement sur un homme
vivant, comme un enseimble de forces portant I’empreinte
de ’ame du défunt ; c’est 14 ce qui a lieu dans la succes-
sion des hiérarches lamaistes appelés Tulku. Al-Qashani
ajoute que Pharaon, qui avait voulu faire échec a la

rédestination divine en tuant les enfants males des
sraédlites, favorisa par 1A méme la manifestation du
prophéte, qui devait étre comme la synthése des ames
de son peuple. On remarquera la relation réciproque
entre sacrifice et descente salvatrice.
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ment revenir a Moise. C’était de la vie pure, pri-
mordiale, n’ayant pas été souillée par des désirs
égoistes. Moise était donc [de par sa constitu-
tion psychique] la somme des vies de ceux qui
avaient été tués dans lintention de le détruire.
Dés lors, tout ce qui était préfiguré dans la prédis-
position psychique de chaque enfant tué se retrou-
vait en Moise, ce qui représente une faveur divine
exceptionnelle que personne avant lui n’avait
recue (1.)
. [Conformément & sa constitulion psychique]
les sagesses de Moise (%) sont nombreuses. Si Dicu le
veut, j’en exposerai quelques-unes dans ce chapitre,
au fur et & mesure que le Commandement divin
m’en inspire. Or, la premiére chose de cet ordre qui
me fut apprise est celle que je viens de mentionner.

Moise est donc né comme une synthese de beau-
coup d’esprits vitaux, qui étaient autant de forces
actives ; car le jeune agit sur I'adulte. Ne vois-tu
pas comme le petit enfant influence I'adulte par le
pouvoir attractif qui lui est inné, de sorte que
I'adulte dépose sa dignilé pour amuser 'enfant,
pour le faire rire, et qu'il se met au niveau de I'in-
telligence enfantine. C'est qu’il obéit inconsciem-
ment au pouvoir de fascination de l'enfant, qui
I'oblige ainsi & s’occuper de lui, & le protéger, et a
lui procurer ce dont il a besoin, & le consoler aussi,
pour qu’il ne sente pas d’angoisse. Tout cela fait
partie de I'influence qu’exerce le jeune sur 'adulte ;
la cause en est la puissance de I'état, car le jeune est

(*) Selon le Zohar, Moise n’était pas sculement le
représentant du peuple d’Israél, mais ce peuple méme
au regard de Dieu,

(®) C'est-a-dire les sagesses divines qui se manifestent

dans les paroles, les actes et dans le destin méme de
Moise,
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plus directement rattaché & son Seigneur, & cause
de sa primordialité, tandis que I’adulte en est plus
¢loigné. Or, celui qui est plus proche de Dieu se
fait servir par celui qui en est plus éloigné, comme
les anges les plus proches de Dieu sont servis par
les autres. L’Envoyé de Dieu avait coutume de
s’exposer téte nue ala pluie, lorsqu’elle commengait
a tomber, et il disait de la pluie qu’elle venait
toute fraiche de son Seigneur. Considére donc cette
connaissance de Dicu [manifestée par ce geste]
du Prophéte ; y a-t-il quelque chose de plus lumi-
neux, de plus sublime et de plus clair? C’est ainsi
que la pluie fascinait le plus noble des hommes par
sa proximité envers son Seigneur ; elle ¢tait comme
I'envoyé céleste qui lui apportait Pinspiration
divine. Elle attirait le Prophéte spontanément,
en vertu de sa nature essentielle, de sorte qu’il dit
s’offrir & elle pour recevoir ce qu’elle lui apportait
de divin ; car il nc se serait pas exposé a la pluie si
elle ne lui avait pas transmis un bienfait divin.
C’est la la fonction médiatrice (risdlah) de 'eaun,
dont Dieu « a créé toute chose vivante » () — com-
prends-la bien!

Pour ce qui est de la sagesse impliquée dans le
fait que Moise a été mis dans une arche et aban-
donné au Nil, nous dirons que I'arche (al-tdbat)
correspond & son réceptacle humain (an-ndsif) et
le Nil & la connaissance qu’il dut assimiler par
Ientremise de ce corps, c’est-a-dire par le moyen
de la pensée et des facultés de sensation et d’imagi-
nation, facultés qui nesauraient transmettre quelque
chose & I'dame humaine sans I'existence préalable
de ce corps composé des ¢léments. Seulement quand

() Coran, XXI, 31.
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I’ame arrive dans ce corps et qu’elle en dispose par
ordre divin et le gouverne, elle est douée des facultés
correspondantes, qui lui permettent de réaliser ce
que Dieu veut qu’elle réalise par le gouvernement
de cette arche, ol habite la Paix (as-sakinah) du
Seigneur (*). C’est ainsi que Moise fut exposé dans son
arche au Nil, afin qu’il réalise par ces facultés les
domaines respectifs de la connaissance. Dieu lui
apprit par 14 que si 'esprit est bien le roi [de
Porganisme humain], il ne le régit cependant que par
- lui, c’est-a-dire par I'intermédiaire des facultés rat-
tachées & ce réceptacle humain (an-ndsiit) dont le
symbole est I'arche (). De méme, Dicu ne régit le
monde que par le monde lui-méme, ou par sa
« forme » [qualitative]. 11 le régit par lui-méne,
selon la loi qui fait que Pexistence du généré
dépend de celle du générateur, les finalités de leurs
fins, le conditionné de ses conditions, les effets de
leurs causes, les conclusions de leurs preuves, et
toute chose vraie des vérités qui la définissent. Car
tout cela [les uns et les autres de ces termes] fait
partie du monde (?), de sorte que Dieu [coordonnant

(*) As-saktnah correspond a I’'hébren ha shekhina,
désignant la Présence de Dieu dans I'arche d’alliance,
C’est le corps qui est le support de la « Présence réelle »
et non pas le mental.

(®) En sorte que, 14 aussi, 1a manifestation de la réalité
essentielle dépend formellement de son support : l'esprit
(ar-rith) régit le corps par l'intermédiaire du mental
et des facultés de sensation et d’action, dont I’existence,
comme facultés différenciées, dépend de celle du corps.

(®) Dieu n’est donc ni une vérité ni une cause au sens
cosmologique du terme, ni une fin. Ou bien, si Dieu est
la cause du monde, en ce sens qu’ll le contient essentiel-
lement, la causalité cosmique ne sera qu’un symbole de
ce rapport principiel, dés lors que la cause cosmique ne
contient pas son effet sous tous les rapports ; ainsi, par
exemple, I’dme a besoin du corps pour manifester cer-
taines de ses virtualités.
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ces complémentaires] gouverne le monde par le
monde ; — nous avens ajouté : « ou par la forme
‘du monde » ; par 14 nous entendions la forme essen-
tielle du monde, a savoir les Noms divins et les Qua-
lités transcendantes de Dieu. En effet, nous n’avons
appris de Nom divin dont nous ne trouvions la
signification et I'esprit dans le monde, de sorte que,
sous ce rapport, Dieu ne gouverne le monde que
par la « forme » du monde. C’est pour cela que [le
Prophéte] dit au sujet de la création d’Adam, qui
est le prototype synthétisant toutes les catégories
de la Présence divine — I’Essence (adh-dhdt), les
Qualités (ag-cifit) et les Activités (al-af’dl) —, que
« Dieu créa Adam en Sa forme ». Or, sa « forme »
n’est autre que la Présence divine Elle-méme, de
sorte que Dieu manifesta dans ce noble « résumé »
qu'est 'homme parfait (ou I'’homme universel :
al-insdn al-kdmil ) tous les Noms divins et les Réa-
lités essentielles (al-haqdiq) de tout ce qui existe
en dehors de lui, dans le macrocosme, en mode
« détaillé ». Il fit de 'homme parfait I'esprit du
monde et lui en asservit le haut et le bas (*) & cause
de la perfection (ou universalié : kamdl) de sa
« forme ». De méme qu’il n’y a « nulle chose » dans
le monde « qui n’exalte pas Dieu par sa louange » (%),
il n’y a aucune chose dans le monde qui ne sert pas
cet homme, 4 cause de ’essence de sa forme : « Dieu
vous a rendu serviable ce qui est dans les cieux et
sur terre, le tout de Lui » (3) ; tout ce que le monde
contient est sujet & 'homme. Ceci est connu par
celui qui connait, & savoir par I’homme universel,

(*) Le monde des esprits actifs et celui des matiéres
réceptives,

(%) Coran, XVII, 46.

(®) Coran, XXII, 64.
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et ignoré par celui qui ignore, 4 savoir par '’homme
animal (V).

Selon les apparences, le fait que Moise fut mis
dans I'arche et abandonné au Nil signifiait sa perte;
en réalité c’est par 1a qu’il fut sauvé et qu'il vécut,
de méme que I'Ame est vivifiée par la connaissance
apres sa mort dans I'ignorance, selon la parole cora-
nique : «... ou celui qui était mort » dans’ignorance,
«et que Nous avons vivifié » parla connaissance, «en
lui donnant une lumiére avec laquelle il marche
entre les hommes » — cette lumiére étant la
direction divine, « est-il comme celui qui, en para-
bole, se trouve dans les ténébres » de I'erreur « ne
sortant jamais d’elles » (3), — l'état de l'ignorance
étant en lui-méme indéfini, sans terme d’arrét. |

La guidance divine consiste en ce que ’homme
soit amené a la perplexité (al-hayrah) [en face de
la Réalité suprarationnelle], pour qu’il sache que
I'existence est tout entiére perplexité [a savoir
oscillation entre deux aspects divins apparemment
contradictoires] ; or, la perplexité est instabilité
[au sens de non-inertie] et mouvement, ¢t le mou-
vement est vie, de sorte qu’il n’y a pas d’inertie ni
de mort, mais pure existence, sans abscnce.

Telle est aussi la nature de I'cau, qui commu-
nique la vic & la terre et en provoque le mouve-
ment, selon la parole coranique : « Et tu vois la
terre déserte, et quand Nous descendons sur elle
de I'eau, clle frémit et congoit et produit » — ou
enfante — « toutes sortes de couples en beauté » (),

(®) C’est-a-dire que cette souveraineté de I'homme
ne peut étre connue que dans le pur Esprit, essentiel-
lement identique au prototype de I'univers, tandis que
les facultés psychiques et sensibles ne la saisissent pas.

8 Coran, VI, 122,
3) Coran, XXII, 5.
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c’et-a-dire qu’elle n’enfante que ce qui est conforme
4 sa propre nature qui, elle, est sujette 4 la dualité,
qui est polarité (!). De méme, I’Etre divin assume
la multiplicité [des aspects] et des Noms, qui Le
désignent comme tel ou tel, en vue du monde, qui
présuppose de par sa nature les multiples essences
des Noms qui s’y affirment. Inversement, la multi-
plicité du monde est unité sous le rapport de son
essence. De méme que la Hylé est multiple en vertu
des formes qui apparaissent en elle, et dont elle est
le support substantiel, Dieu apparait comme mul-
tiple en vertu des formes de Sa propre révélation,
de sorte qu’ll est le « lieu de révélation « (majld),
ou les formes du monde se révélent les unes aux
autres, tout en restant essentiellement un (?). —
Considére donc la beauté de cet enseignement
divin, dont Dieu accorde la compréhension a ceux
qu’ll choisit d’entre Ses serviteurs!

Lorsque la famille de Pharaon trouva Moise sur
le Nil auprés d’un arbre, Pharaon I’appela Miisd,
ma signifiant en langue égyptienne « eau » et sd
« arbre », — parce que I’arche s’était arrétée contre
un arbre dans le fleuve en crue. D’abord Pharaon
voulut le tuer, mais sa femme s’y opposa, en parlant
par inspiration divine, puisqu’elle avait été créée
pour la perfection spirituelle, selon la parole du
Prophete qui dit qu’elle et Marie atteignirent la
perfection des parfaits parmi les hommes (°). Elle
dit donc 4 Pharaon au sujet de Moise : « Il sera une

(*) La polarité est le caractére propre de la Nature
universelle dont la terre est le symbole.

(®) L’unité substantielle, passive, de la Nature ou de
la Hylé est I'image inverse de 1’Unité essentielle.

(®) « D’entre les hommes, beaucoup ont atteint i la
perfection (al-kamndl), mais parmi les femmes n’ont été
parfaites que Aasiyah, la femme de Pharaon, et Marie... »
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consolation pour moi et pour toi » (?), et, en effet,
c’est par lui qu’elle fut consolée en recevant la per-
fection spirituelle, comme nous venons de le dire.
D’autre part, il fut une consolation pour Pharaon
aussi, & cause de la foi que Dieu lui donna [avant
qu'il ne fit noyé dans la Mer Rouge], en sorte que
Dieu saisit I’esprit de Pharaon dans un état purifié,
sans souillure, puisqu’ll le saisit dans sa foi [toute
nouvelle], avant qu’il ait pu la souiller par un
péché ; car la soumission a Dieu efface tout péché
- qui la préceéde. Aussi fit-Il de lui un signe de Son
aide librement accordée a quiconque Il veut [selon
la parole coranique : « pour que tu sois un signe pour
ceux qui vivront aprés toi» (%)] alin que personne ne
désespére de la miséricorde divine car : « ne déses-
péere de I’Esprit de Dieu que le peuple des mécré-
ants » (%). Si Pharaon avait été de ceux qui déses-
perent, il ne se fat pas soudainement soumis &
Dieu (4). Donc, Moise fut, comme le ditla femme de
Pharaon : « une consolation pour moi et pour toi;
ne le tuez pas, il se peut qu’il nous soit utile » (5).
C’est bien ce qui arriva, car Dieu leur fit du bien
a cause de Moise, bien qu’ils ne se fussent pas doutés
qu’il était le prophéte qui devait détruire le régne
de Pharaon et sa famille.

() Coran, XXVIII, 9.

® X, 91.

(®) Coran, XII, 87.

(%) « Nous conduisimes les enfants d’Israél a travers
la mer. Pharaon, insolent et hostile, les suivit avec son
armée. Mais lorsque la mer menacga de I’engloutir, il dit :
Je crois qu’il n’y a pas de dieu hors Celui en qui croient
les enfants d’Israél; je me soumets & Lui. Maintenant
tu crois, alors que tu étais rebelle jadis et transgressant.
Ce jour-ci Nous sauverons ton corps pour que tu sois
un signe pour ceux qui vivront aprés toi. En vérité,

beaucoup de gens négligent Nos signes » (Coran, X, 89-91).
(¥ Coran, XXVIII, 10. g T
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Lorsque Dieu le protégea ainsi de Pharaon, le
cceur de sa mére fut délivré du chagrin qui I'avait
opprimé. Ensuite, Dieu empécha I’enfant d’ac-
cepter de nourrice jusqu’a ce qu’il regit le sein de
sa mere, qui le nourrit ensuite, et par 14 Dieu lui
rendit sa joie parfaite (*). Ceci est analogue & la
connaissance des différentes voies sacrées (shard’i),
selon la parole divine : « A chacun de vous Nous
avons donné une voie (shir'atan) et une direction
(minhdjd) » (*) ; ce dernier terme signifie [lorsqu’on
le décompose en minhd et jd] (°) la provenance d’un
étre ; or, celle-ci correspond a la nutrition par le
lait maternel, de méme qu’une plante se nourrit
de sa racine. [Conformément 4 ce principe, qui veut
qu'un étre ne se nourrisse que de sa racine], une
chose peut étre illicite, selon telle voie sacrée et
licite selon telle autre, — j’entends selon les appa-
rences, car, en réalité, il ne s’agit pas d’une seule et
méme chose, dans ce cas-ci comme dans I’autre,
dés lors que l'ordre divin [c’est-a-dire I’Existence]
est fait d’un renouvellement continuel de la créa-
tion, sans répétition aucune. Or, cette divergence

(*) « Le cceur de la mére de Moise fut accablé de dou-
leur ; peu s’en fallut qu’elle ne découvrit son origine ;
[elle I'aurait fait] si Nous n’avions pas affermi son cceur
afin qu’elle fOt croyante. Elle dit & sa sceur : suivez l’en-
fant. Elle 'observait de loin sans qu’on ’e0t remarquée.

« Nous lui avons interdit le sein des nourrices étrangeres,
jusqu’au moment [ou la sceur de sa mére, arrivant] dit
a la famille de Pharaon : Voulez-vous que je vous enseigne
une maison ol l’on s’en chargera pour votre compte, et
olt on lui voudra du bien?

« Ainsi Nous I’avons rendu & sa meére, afin que ses yeux
attristés se consolassent, qu’elle ne s’affligeat plus et
qu’elle apprit que les promesses de Dieu sont infaillibles.
Mais la plupart des hommes ne le savent pas » (Coran,
XXVIII, 9-12).

%) Coran, V, 52.
3) Minhd = d'elle; jd = est venu.
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des voies sacrées est symbolisée, dans I'histoire de
Moise, par son aversion contre les nourrices.

La vraie mére d’un enfant est celle qui I'allaite
et non pas celle qui en accoucha seulement, car
cette derni¢re porta I'enfant comme une chose
qui lui était confiée, quicroit en elle et qui se nourrit
de son sang matriciel sans que la volonté de la mére
y soit impliquée, ni sa générosité, car 'embryon
ne se nourrit que du sang qui rendrait la meére
malade et la tuerait, si I’enfant ne s’en nourrissait
_et que le sang ne puisse pas sortir d’elle. C'est donc
I'embryon qui est un bienfait pour la mére, parce
qu'il se nourrit du sang matriciel et qu’il la protege
ainsi du mal que la rétention lui causerait. Tel n’est
pas le cas de la femme qui allaite, car en donnant
son lait elle veut conserver la vie de ’enfant. Or,
Dieu destina & Moise comme nourrice la meére qui
I’enfanta pour qu’aucune autre femme hors sa mere
n'elit un droit sur lui, et aussi pour qu’elle en fit
consolée en I'élevant et en le voyant grandir sur
son sein.

Ainsi, Dieu sauva Moise de I’angoisse de ’arche ;
et parce que Dieu lui donna de la connaissance, il
per¢a les ténébres de la nature [physique], sans
toutefois en sortir. Il fut éprouvé « par beaucoup
d’épreuves » (1), c’est-d-dire que Dieu linstruisit
sous beaucoup d’apparences, pour qu’il acquit
la patience dans les épreuves divines. La premiére
de ces épreuves fut le meurtre de 'Egyptien (2), acte

(*) Coran, XX, 41.

(®) « Un jour il entra dans la ville sans qu’on et
remarqué, et il vit deux hommes qui se battaient ; I'un
était de sa nation, ’autre était son ennemi. L’homme de
sa nation lui demanda du secours contre I’homme de la
nation ennemie. Moise le frappa du poing et le tua;
mais [revenu de son emportement], il dit : c’est une ccuvre
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qu’il commit par impulsion divine et avec I’appro-
bation de Dieu dans son for intime, sans toutefois
qu’il s’en apercit ; cependant, il ne constata dans
son ame aucune affliction de ce qu’il avait tué
I’Egyptien, bien qu’il ne s’en fiit pas acquitté lui-
méme jusqu’a ce qu'il edt re¢u une révélation divine
a ce sujet. Car tout prophéte est intérieurement
préservé du péché sans qu’il en soit conscient avant
méme qu’il n’en soit averti par une inspiration.
C’est pour cela qu’al-Khidr lui montra la mise a
mort du garcon, action que Moise lui reprocha,
sans se rappeler son meurtre de "’Egyptien, sur quoi
al-Khidr lui dit : « Je ne I'ai pas fait de ma propre
initiative », rappelant ainsi & Moise I’état ou celui-ci
se trouvait quand il ne savait pas encore qu’il
était essentiellemne préservé de tout mouvement
contraire & I'ordre divin (%).

de Satan ; c’est un ennemi qui évidemment nous égare.
Seigneur, j’ai mal agi envers moi-méme, pardonne-moi.
Et Dieu lui pardonna, car il est indulgent et miséricor-
dieux. » (lCoran, XXVIII, 14, 15.)

(*) Ceci se référe au récit coranique de la rencontre
de Molse avec al-Khidr, le mystérieux personnage dont
Dieu affirme qu’ll lui donna de la science qui est « aupres
de Moi » (ladurint). Le nom d’al-Khidr, qui signifie « le
Vert », n’est pas mentionné dans le Coran ; il a été conser-
vé par une tradition orale. Pour I’ésotérisme islamique,
ce personnage joue le méme réle quElie dans I’ésoté-
risme ;udai‘que. Moise voulut suivre al-Khidr, pour que
celui-ci lui enseignat sa connaissance de la « voie droite ».
Mais al-Khidr insinue que Moise n’aura jamais assez de

atience avec lui; il accepte toutefois sa compagnie, &
a condition que Moise ne l'interroge sur aucune de ses
actions avant qu’il ne lui en mentionne quelque chose ;
« ... alors ils voyagerent tous les deux et lorsqu’ils mon-
térent sur une barque, il la perfora. [Moise] dit : I'as-tu
perforée pour que son équipage se noie? vraiment, tu as
commis 1a un acte étrange! — 11 lui répondit : Ne t'ai-
{e pas dit que tu n’auras pas de patience avec moi?
Moise] dit : ne me saisis pas pour un oubli, mais ne me
charge pas d’un ordre trop difficile. Ils voyagerent jus-
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Il lui montra aussi la perforation de la barque,
apparemment faite pour détruire les gens, mais qui
a cependant le sens caché de les sauver de la main
d’un « violent ». Il lui présenta cela comme une ana-
logie de I'arche qui enfermait Moise lorsqu’il fut
jeté dans le Nil ; selon les apparences, cet acte était
également fait pour le détruire, mais selon le sens
caché, cela devait le sauver. Aussi sa mére I'avait-
elle fait par crainte du « violent », qui est Pharaon,
pour qu’il ne tuat pas I’enfant cruellement. Et elle
- le regardait, rassurée par l'inspiration divine dont
elle ne se rendait pas compte, trouvant en elle-

qu'a ce qu’ils rencontrent un gar¢on, qu’il tua. [Moise
Iui dit : comment, tu as tué un homme innocent, sans qu’i
et tué personne? vraiment, tu as fait 12 une chose dure
4 supporter! Il lui répondit : Ne t’ai-je pas dit que tu
n’auras pas de patience avec moi? [Moise] dit : Si je
t'interroge encore une fois sur quelque chose, alors tu
ne me tiendiras plus compagnie, je t’al offert mon excuse.
IlIs voyagérent jusqu’a ce qu'ils arrivent aupres du peuple
d’une ville. Ils demandérent 4 manger & ses habitants,
mais ceux-ci refusérent de leur donner I'hospitalité. Ils
y trouvérent un mur qui était sur le point de s’écrouler,
et il le releva. [Mcﬁse(]I dit alors : Si tu avais voulu, tu
aurais pu avoir une récompense pour cela. Il lui répondit :
ceci est notre séparation, je te donnerai l'explication
que tu n’as pas eu la gatience d’attendre. Quant a la
barque, elle appartenait a des pauvres gens qui travaillent
sur la mer. J’ai voulu ’endommager parce que derriére
eux il y avait un roi qui prend toute barque par violence.
Quant au garcon, ses parents étaient des croyants et
nous craignions qu’il ne les opprimat par la perversité
et la mécréance. Nous voulions que leur Seigneur leur
donnét en échange un fils meilleur que lui en pureté et
glus digne de miséricorde. Quant au mur, il appartenait

deux jeunes orphelins de la ville, et sous ce mur il y
avait un trésor qui leur appartenait. Leur pére était un
homme saint, et ton Seigneur a voulu qu’ils atteignissent
I'dge de leur force et qu’ils fissent sortir du sol leur trésor,
comme une miséricorde de leur Seigneur. Je n’ai pas fait
cela de ma propre initiative. Telle est I’explication que tu
n’as pas eu la patience d’attendre » (Coran, XVIII, 64-82).



Le Verbe de Moise 175

méme la certitude qu’elle le nourrirait ; mais crai-
gnant pour lui, elle le jeta dans le Nil, comme si
elle se disait [selon le proverbe] : « Ce que I'ceil ne
voit pas, n’afilige pas le cceur », et qu’elle ne crain-
drait pas pour lui comme si elle devait assister [4sa
mort] ; mais la pensée que Dieu le lui rendrait peut-
étre [s’imposa 4 elle] & cause de sa confiance en Dieu,
et c’est de cette pensée qu’elle vivait, son espoir
compensant sa peur et son désespoir. Lorsqu’elle
eut 'inspiration de I’exposer sur le Nil, elle se dit :
peut-&tre est-ce celui-ci le prophéte par lequel Pha-
raon et les Egyptiens seront détruits ; et elle vivait
de cette imagination, qui était en soi connais-
sance (!).

Ensuite, lorsqu’on chercha Moise [aprés qu'il eut
tué I'Egyptien] il « sortit de la ville, fuyant par
crainte » [du chatiment ] (%), selon les apparences,
mais en vérité il s’enfuit par amour du salut, car
I'impulsion du mouvement est toujours I'amour,
bien que l'observateur puisse étre confondu par
I'apparence de causes secondaires. Mais il n’existe
pas telle ou telle cause [véritable] du mouvement,
car le principe du mouvement est le passage du
monde de son état de non-manifestation, ou il est
en repos [en tant que pure possibilité], & la manifes-
tation. Dés lors on dit que 'ordre (al-amr) [divin]
est mouvement se dégageant du repos. Or, le mou-
vement qui est ’existence méme du monde est un
mouvement d’amour, comme I'indique la parole

(*) « Voici ce que Nous inspirdmes & la mére de Moise :
Allaite-le, et si tu crains pour lui, jette-le dans le Nil et
cesse de craindre ; ne t’afllige pas, car Nous te le restitue-
rons un jour, et Nous en ferons un de nos envoyés »
(Coran, XXVIII, 6).

(® Coran, XXVIII, 21.
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du Prophete [prononcée au nom de Dieu] : « J’étais
un trésor caché. Je voulus étre connu, et J'ai créé
le monde (}) »; s’il n’y avait pas cet amour divin,
le monde n’elit pas été manifesté. Le mouvement du
monde de la non-existence & l'existence est donc
[en réalité] le mouvement de 'amour se manifes-
tant. D’autre part, le « monde » aussi aime se
contempler lui-méme comme existant, de méme
qu'il s’était contemplé lui-méme dans son état
d’immobilité principielle. Sous quelque face qu’on
le considére, le mouvement du monde de son état
de non-existence permanente vers son existence
sera un mouvement d’amour, du c6té divin comme
du c6té du monde. '

Car I’Essence aime la perfection (al-kamdl); or,
la connaissance qu’a Dieu de Lui-méme en tant
qu’ll est indépendant des mondes, ne se rapporte
qu’a Lui seul ; pour que la connaissance soit par-
faite & tous les degrés, il faut que la connaissance
de I’éphémeére, connaissance qui résulte précisé-
ment de ces déterminations, — a savoir des détermi-
nations du monde en tant qu’elles existent — se
réalise également. La perfection [ou I’'Infinité]
divine s’exprime donc en ce qu’elle manifeste la
connaissance relative aussi bien que la connais-
sance éternelle, de sorte que la dignité divine de la
Connaissance soit parfaite sous l'un et l'autre
aspects [bien que la connaissance relative n’ajoute
rien 4 la Connaissance absolue].

De la méme maniére se parfait I'Etre. Car I'Etre
(al-wujid) est d’une part éternel et d’autre part
non-éternel ou devenir. L'Etre éternel est 'étre de
Dieu en Lui-méme ; I'étre non-éternel est I'Etre

(*) hadith qudst.
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divin [se reflétant] dans les « formes » du monde
immuable [c’est-A-dire dans les archétypes]; c’est
ce qu’on appelle devenir (ou événement : hudiith)
parce que I'Etre s’y manifeste par une partie a
I’autre. Il se manifeste donc & Lui-méme dans les
formes du monde, afin que I'Etre soit parfait
[sous tous les rapports bicn que le relatif ne puisse
rien ajouter & I'éternel] (*).

Le mouvement du monde est donc né de 'amour
de la perfection [ou de l'infinité]. Ne vois-tu pas
que [Dieu ] soulagea [naffasa, mot qui comporte
une allusion a I'Expir du Clément : nafas ar-
rahmdn] les Noms divins de leur état [de contrac-
tion, ou ils se trouvaient] avant la manifestation
de leurs effets dans cette substance appelée monde ?
Il aime le repos [ou la détente : ar-rdhah], et il ne
Patteint que par Dexistence formelle, ni plus
ni moins. De la résulte que le mouvement est
motivé par I'amour, et qu’il n'y a pas de mouve-
ment dans le cosmos qui ne soit un mouvement
d’amour.

Il y a des sages qui savent cela, et d’autres qui
sont illusionnés par l'existence de causes secon-
daires, plus apparentes au moment donné ct plus
conscientes 4 I'dme. Ainsi, la crainte était plus
consciente & I’Ame de Mofise, & cause de l'occision
de ’Egyptien, mais cette crainte impliquait I’'amour
de son propre salut ; il s’enfuit donc « par crainte »,
ce qui signifie qu'il s'enfuit parce qu’il désirait se
sauver de Pharaon ct du chitiment qu’il lui ferait
subir ; il ne mentionna lui-méme [dans son dia-

(*) La méme idée, un maitre soufi de nos jours l'ex-
prima dans ces termes : « Dieu est si grand qu’ll peut
méme assumer des limites sans qu’ll en soit limité. »
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logue avec Pharaon] () que la cause immédiate [de
sa fuite d’Egypte], celle qui lui était consciente au
moment donné, comme le propre corps est immé-
diatement conscient a I'homme, alors que 'amour
du salut était implicite, comme 1’esprit est imma-
nent au corps. :

Les prophétes se servent d’un langage concret
parce qu’ils s’adressent & la collectivité et qu'ils

“se fient a la compréhension du sage qui les enten-
drait. S’ils parlent au figuré, c’est a cause du
commun et parce qu’ils connaissent le degré d’in-
tuition de ceux qui comprennent vraiment. C’est
ainsi que le Prophete dit, en parlant de la libéralité,
qu’il ne donnait rien 4 certains qui lui étaient plus
chers que d’autres, de peur que Dieu ne les jette
dans le feu infernal. Il s’exprimait ainsi pour le
faible d’esprit qui est esclave de I'avidité et des
penchants naturels.

De méme, tout ce que les prophétes apportérent
de sciences est revétu de formes accessibles aux
plus communes capacités intellectuelles, afin que
celui qui ne va pas au fond des choses s’arréte &
ce vétement et le prenne pour ce qu’il y a de plus
beau, tandis que ’homme de compréhension sub-
tile, le plongeur qui péche les perles de la Sagesse,
sait indiquer pour quelle raison telle Vérité divine
se revétit de telle forme terrestre ; il évalue le véte-
ment et I’étoffe dont il est fait et reconnait par lui

(*) « [Pharaon dit & Moise] : Ne t’avons-nous pas élevé
parmi nous dans ton enfance? Tu as passé des années de
vie au milieu de nous. Puis tu as commis ’action que tu
sais ; tu es un ingrat. Il répondit : Oui, j’ai commis cette
action ; mais alors j’étais dans I’égarement. Et j’ai fui
du milieu de vous par crainte. Ensuite, Dieu m’a investi
du pouvoir de jugement et m’a mis au nombre des en-
voyés » (Coran, XXVI, 17-20).



Le Verbe de Moise 179

tout ce qu’il recouvre, atteignant ainsi une science
qui reste inaccessible & ceux qui n’ont pas de
connaissance de cet ordre.

Dés lors que les prophétes, les envoyés et leurs
héritiers savent qu’il y a dans le monde et dans leurs
communautés des hommes possédant cette intui-
tion, ils s’appuient en leurs démonstrations sur un
langage concret, également accessible a I'élite
comme a I'homme du commun, en sorte que
’homme d’élite en tire a la fois ce qu’en tire
I’homme du commun et davantage, selon la mesure
ou le terme d’ « élu » (khage) s’applique réellement
4 lui et le distingue de I'aveugle ; et c’est par
la [par cette compréhension intuitive] que les
savants se distinguent les uns des autres. Telle est
donc la signification de I'expression de Moise :
« et je m’enfuis du milieu de vous par crainte », au
lieu de dire : « je m’enfuis du milieu de vous par
amour du salut ».

Il arriva donc & Midian, y rencontra les deux
filles et puisa pour elles I’eau du puits, sans leur
demander le salaire (*). Ensuite, il se « retiraa
I'ombre », c’est-a-dire & 'ombre divine, et dit :
« 6 mon Seigneur, je suis pauvre a I'égard du bien
dont Tu me doues »; il attribua donc & Dieu seul
Pessence du bien qu’il fit et se qualifia lui-méme

(") « Il se dirigea du c6té de Midian. Peut-étre Dieu,
dit-il, me dirigera dans le droit chemin. Lorsqu’il arriva
a Peau de Midian, il y trouva une tribu d’hommes qui
abreuvaient leurs troupeaux. A cdté d’eux il apercut
deux femmes qui écartaient leur troupeau. Il leur deman-
da : De quoi avez-vous besoin? Elles répondirent : Nous
ne pourrons abreuver notre troupeau que lorsque les
bergers seront partis ; notre pére est un vieillard trés agé.
Moise fit boire leur troupeau puis, s’étant retiré a 'ombre,
il dit : Mon Seigneur! je suis 8auvre A I’égard du bien dont
Tu me doues » (Coran, XXVIII, 21-24).



180 La Sagesse des Prophéles

de pauvre (fagir) envers Dieu. C’est pour cela
qu’al-Khidr reconstruit devant lui le mur écroulé
sans demander de salaire pour son travail, ce dont
Moise le réprimanda, jusqu’a ce qu’al-Khidr lui etit
rappelé son action de puiser del’eau sans demander
de récompense, et d’autres choses encore, dont il
n’est pas fait mention dans le Coran ; de sorte que
I'Envoyé de Dieu — que Dieu le bénisse et lui
donne la Paix! — regretta que Moise ne se fit pas
tu et qu’il ne fat resté avec al-Khidr, afin que Dieu
lui racontat encore de leurs actions.

Par 14 on reconnait I’état auquel Moise fut élevé
sans qu'il en fit conscient; car s’il en avait été
conscient, il n’aurait pas nié la méme chose chez
al-Khidr, dont Dieu méme avait cependant témoi-
gné devant Moise qu’il était pur et juste ; malgré
cela, Moise oublia la justification divine de méme
que la condition & laquelle il lui avait été permis
de suivre al-Khidr, ce qui arriva par miséricorde
divine envers nous, pour le cas oit nous oublierions
le commandement de Dieu. Si Moise avait été cons-
cient [de I'état spirituel qui le fit agir de la sorte
envers les deux filles de Midian], al-Khidr ne lui
aurait pas dit : « [Dieu m’a donné une connaissance]
que tu n’as pas apprise », c’est-a-dire, je posséde
une connaissance dont tu n’as pas l'intuition, de
méme que tu possédes une connaissance que je ne
posséde pas. Il était donc juste. Quant & sa décision
de se séparer de Moise, Dieu lui-méme dit : « Ce que
I’envoyé vous apporte, saisissez-le, et ce qu’il vous
défend, fuyez-le » (), et par cette parole Dieu oblige
les sages qui connaissent la portée de la fonction
de I'envoyé divin. Or, al-Khidr savait que Moise

(*) Coran, LIX, 7.
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était envoyé de Dieu ; il fit donc attention 4 ce qui
émanait de lui, pour ne pas manquer de respect
envers I'envoyé de Dieu. Moise lui avait dit : « Si
je t'interroge encore une fois sur quelque chose, alors
tu ne me tiendras plus compagnie », et par 1 méme
il 'empécha de rester avec lui; lorsque Moise
I'interrogea pour la troisieme fois, al-Khidr lui
dit : « Ceci est notre séparation », et Moise ne lui
répondit pas : non, et ne le pria pas de lui tenir
compagnie, car il connaissait la portée de sa propre
dignité d’envoyé, qui lui avait fait prononcer la
défense de I'accompagner plus loin ; il se tut donc
et ils se séparérent. Considére la perfection de ces
deux hommes dans leur connaissance et dans leur
tact & I'égard de la Réalité divine, de méme que
I'impartialité d’al-Khidr — sur lui la Paix! —
lorsqu’il dit & Moise : « Je possede une science que
Dieu m’apprit et que tu ne connais pas; et tu
possédes une science que Dieu t’apprit et que je ne
connais pas (*). » Cette parole fut comme un baume
sur la blessure qu’il lui avait faite en disant :
«... et comment auras-tu de la patience a I'égard de
[choses] que ta science n’englobe pas?»(?); disant
cela, il savait que Moise avait regu la dignité d’en-
voyé de Dieu, alors que lui-méme n’avait pas cette
fonction. La méme [distinction des sciences] appa-
rait, au sein de la communauté mohammédienne,
dans le récit de la fertilisation du palmier, ou le
Prophéte dit [a ses compagnons] : « Vous étes plus
savants que moi dans les choses de votre monde. »
Or, il n’y a pas de doute que la connaissance d’une

(*) Selon une parole du Prophéte, citée par al-Bukhiri
et d’autres.
(®) Coran, XVIII, 67.



182 La Sagesse des Prophéles

chose vaut mieux que l'ignorance 4 son égard;
aussi Dieu Se loue-t-I1 Lui-méme en affirmant Son
omniscience ; le Prophéte reconnut donc que ses
compagnons étaient plus savants que lui dans les
choses utiles en ce monde, puisqu’il ne les avait
pas apprises, parce qu’il s’agissait de science em-
pirique et qu’il n’avait pas été libre de I'acquérir,
occupé qu’il était de l'inspiration divine. Je viens
de te montrer une politesse supréme qui te sera trés
utile, si tu la prends & cceur.

Quant ala parole de Moise [adressée a Pharaon] (*):
« ... et Dieu m’a investi du pouvoir de jugement
(hukm )», elle indique la fonction de représentant
(khalifah) de Dieu sur terre, tandis que la suite :
« et Il me mit au nombre des envoyés », indique la
mission divine (ar-risilah); car chaque envoyé
n’est pas représentant de Dieu sur terre ; le repré-
sentant de Dieu juge par I'épée, il destitue du
pouvoir et il institue, tandis que I'envoyé ne fait
que transmettre la mission dont il a été chargé ; s'il
combat pour sa mission et la défend par I'épée, il
est représentant de Dieu sur terre et envoyé de Dieu
a4 la fois. De méme que tout prophéte n’est pas
envoyé (%), tout envoyé n’est pas représentant de
Dieu sur terre, disposant du régne et du pouvoir de
jugement temporel (3).

Quant a la question de Pharaon sur la quiddité
(mdhiyah) (%) divine [« Qu’est-ce (md) que le

®) Coran, XXVI, 20.

(!) La proi)hétie se caractérise par l’msgiration divine,
mais seule mission divine (ar-risdlah) implique la
promulgation d’une nouvelle loi sacrée.

(*) On se souviendra de la parole du Christ : « Mon
régne n’est J)as de ce monde » (Saint Jean, XVIII 36).

) De md : « que », latin : quid; al-mdhiyah est donc la
nature d’une chose.
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Seigneur des mondes? »] (%), elle ne fut pas posée
par ignorance mais dans lintention d'éprouver
Moise, qui s’était déclaré l'envoyé du Seigneur.
Car Pharaon savait tres bien quel devait étre
I’état de connaissance d’un envoyé, aussi vou-
lut-il éprouver Moise par sa question, pour
savoir s'il était sincére. D’autre part, c'est
a cause de ceux qui étaient présents qu'il posa une
question imaginaire, afin de leur faire voir ce qu’il
pressentait en posant sa question, sans qu'ils s’a-
percussent [de sa ruse] ; car si Moise lui répondait
comme devait répondre le connaissant de la Réalité,
Pharaon pouvait démontrer, en faveur de sa propre
dignité, que Moise ne lui avait pas répondu confor-
mément 4 la question, en sorte que les [ courtisans }
présents devaient croire, dans leur étroitesse de vue,
que Pharaon était plus sage que Moise. Ainsi,
lorsque Moise lui donna la réponse qui convenait a
une pareille question [il répondit : « Le Seigneur
des Cieux et de la terre et de ce qui est entre les
deux, si vous avez la certitude »] (*) mais qui parais-
sait ne pas correspondre a ce qui avait été demandé
— et Pharaon savait trés bien qu’il lui répondrait
de cette maniére — Pharaon put dire a sa suite :
« en vérité, votre envoyé » — celui qui vous a été
envoyé — « est possédé » (%), c’est-a-dire son intelli-
gence est voilée, il n’est pas capable de voir ce
sur quoi je l'ai questionné, comme il n’est d’ail-
leurs pas convenable que I'on connaisse ce dont il
s’agit [ou : qu’il le connaisse].

La question [de Pharaon] était valable comme
telle, car la question sur la quiddité se réfere a la réa-

() Coran, XXVI, 22,
(®) Coran, XXVI, 23.
() Coran, XXVI, 26.
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lité (haglqah) de ce dont on s’informe; or, il n’y.a pas
de doute que I'objet de la question est en lui-méme
réel. Quant 4 ceux qui disent que la définition
[répondant & la question : « quid est? »] doit étre
composée de genre et d’espéce, ils ont raison pour
tout ce qui peut étre associé a autre chose [et qui
est donc compris dans une catégorie] ; mais ce qui
dépasse le genre n’est pas nécessairement dépourvu
de réalité en soi-méme, car cette réalité peut ne
pas appartenir 4 autre chose [comme c’est le cas
pour la réalité de Dieu]. La question était donc
valable selon 1'usage des connaissants, des savants
et des hommes raisonnables ; de méme, on ne pou-
vait y répondre autrement que ne le fit Moise.

Il y a la un grand secret : Moise répondit en
démontrant I'action, alors qu’il avait été questionné
sur la définition essentielle de ce dont il s’agit ; il
fit donc de la relation de Dieu envers les formes qui
se manifestent par Lui — ou en Lui — la définition
essentielle [de Dieu], comme s'il disait, en répon-
dant a celui qui voulait savoir ce qu’est le Seigneur
du monde : « C’est celui en qui se manifestent les
formes du monde, de leur degré supréme — le
Ciel — jusqu’a leur degré le plus bas — la terre —,
si vous avez la certitude » ; ou bien : « Celui qui se
manifeste par les formes des mondes, etc. » Lorsque
Pharaon dit ensuite 4 sa cour que Moise était pos-
sédé — selon le sens que nous avons expliqué —
celui-ci ajouta une autre démonstration, pour faire
connaitre & Pharaon son degré de connaissance
divine ; car Moise savait que Pharaon était ins-
truit en ces choses ; il dit donc : « Le Seigneur de
I'orient et de 'occident » — mentionnant ce d’ol
[le soleil] apparait et ce par quoi il se voile, car Dieu
est & la fois I'’Apparent (az-zdhir) et le Caché
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(al-bdtin) — «et de ce qui est entre les deux » —
Dieu connaissant toute chose «si vous raisonnez » (%),
c’est-d-dire, si vous tenez 4 la raison discursive,
qui délimite les choses.

La premiére réponse s’adressait donc & ceux qui
possedent la certitude (yagin), & savoir I'intuition
(kashf) et Ulidentification a I'Etre (al-wujud),
car il dit : « si vous avez la certitude » — vous,
hommes de 'intuition et de I'identification, car je
vous fais savoir ce dont vous avez déja une connais-
sance directe dans votre conscience et par votre
état d’étre; mais si vous n’étes pas de cette caté-
gorie d’hommes, alors je vous répends par ma
deuxiéme réponse, puisque vous étes liés & la raison
(’aql) et aux limitations formelles, en sorte que vous
enfermez la Vérité dans des arguments discursifs.
De cette maniere Moisc manifesta les deux faces
[de la connaissance] pour que Pharaon reconnaisse
sa supériorité et sa sincérité ; car Moise savait bien
que Pharaon connaissait tout cela, puisque celui-ci
I’avait interrogé sur la quiddité [de Dieu], et que
Moise reconnut que Pharaon ne posa pas cette
question selon la coutume des philosophes, qui
attendent une définition ; c’est pour cela d’ailleurs
qu’il Iui répondit ; car s’il avait compris la question
de Pharaon autrement, sa réponse eut été fautive.
Moise ayant affirmé que la réalité a laquelle se
référait la question était I'essence du monde,
Pharaon se servit 4 son tour de cette maniére de
s’exprimer, sans que le peuple s’en aper¢at ; il dit
4 Moise : « En vérité, si tu prends un autre que moi
pour divinité, nous allons tec mettre en prison » (%);

(*) Coran, XXVI, 27,
(®) Coran, XXVI, 28,
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or, dans le mot prison (sijn) [composé des lettres
sin, jim et niin), le sin fait partie des lettres acces-
soires [en sorte que la signification subtile du mot
réside dans le groupe jimniin, qui comporte I'idée
de « cacher », « occulter » ou « voiler »]; il lui fit
donc comprendre qu’il allait le confondre comme
s'il lui disait : « Par ce que tu m’as répondu [4
savoir que la Réalité divine est I’essence méme du
monde], tu m’autorises & te dire autant [en affir-
mant que cette méme essence divine est présente
_en ma personne] ; et si tu me réponds en langage
couvert : j’ignore, 0 Pharaon, ta prétention 4 mon
égard, puisque I'essence est une [et qu’elle est pré-
sente en moi comme en toi], comment donc la
sépares-tu? — je répondrai : je ne sépare pas
I'essence, je ne sépare que les degrés de la manifes-
tation de I'essence ; certes, I’essence est indivisible,
inséparable comme telle, mais le degré de sa mani-
festation actuelle en moi-méme est celui du pouvoir
sur toi, 6 Moise ; je suis toi par I'essence, mais je
suis autre que toi par la dignité. » Dés lors que Moise
comprit cette pensée de Pharaon, il lui rendit justice
sur son propre plan et lui fit comprendre que
Pharaon n’aurait pas le pouvoir [de le confondre].
La dignité [que s’attribuait Pharaon] se prouve par
le pouvoir et la faculté d’agir sur I’autre, car dans
cette assemblée ol se trouvaient Moise et Pharaon]
la Réalité divine se manifestant extérieurement
dans la dignité de Pharaon dominait la dignité que
revétait Moise. De ce fait, Moise mit une barriére
a I'hostilité de Pharaon et lui dit : « Et si je te
produis une chose évidente (*)? » Alors Pharaon ne
put pas éviter de dire : « Produis-la donc si tu es

(*) Coran, XXVI, 29,
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sincére » (), pour ne pas paraitre injuste aux yeux
des faibles d’esprit de sa propre suite. Car ils avaient
déja des doutes sur lui; c’était 1 la secte des gens
que Pharaon tenait sous sa domination en leur
inspirant de la légereté, et qui lui obéissaient parce
qu’ils étaient « un peuple corrompu » (3), ¢’est-a-dire
parce qu’ils ne se tenaient pas dans le cadre de la
raison saine, qui doit nécessairement rejeter une
prétention comme celle de Pharaon [se proclamant
Dieu] selon la lettre ; car la raison s’arréte & une
certaine limite, que ne dépassent que l'intuition
et la certitude [contemplative]. C’est pour cela que
Moise s’adressait dans ses réponses & ceux qui pos-
sédent la certitude, d’une part, et a4 ceux qui ont
la raison, d’autre part.

« Moise jeta son baton ("acd) », celui-ci étant la
forme apparente de ce par quoi Pharaon avait
« désobéi » ("acd) & Moise en rejetant sa demande,
— « et voila qu’il devint un dragon évident » (3),
c’est-a-dire un serpent visible; la désobéissance,
qui est vice, se transforma ainsi en obéissance, qui
est vertu, selon la parole divine : « Dieu change
leurs vices en vertus » (%), c’est-a-dire selon le juge-
ment [divin]. Le jugement apparait ici comme
essences diverses dans une substance unique, car il
s’'agit & la fois d’'un baton et d’un serpent ou
« dragon évident ». Comme serpent, il avala les
autres serpents, et comme baton les batons [des
magiciens]. C’est ainsi que la preuve de Moise

(*) Coran, XXVI, 30.

() « Pharaon inspira de la légéreté & son peuple, et
ils lui obéirent, parce qu’ils étaient corrompus » (Coran,
XLIII, 54).

(®) Coran, XXVI, 31,

(9 Coran, XXV, 70.



188 La Sagesse des Prophétes

vainquit les preuves de Pharaon sous forme de ba-
tons, de serpents et de cordes... Lorsque les magi-
ciens virent cela, ils connurent le degré de connais-
sance de Moise, car ce qu’ils voyaient dépassait la
mesure de ’homme ; cela n’était a4 la portée de
I’homme qu'en vertu d’une connaissance qui dis-
tingue entre la réalité et I'imagination ou I'illusion.
Des lors, ils crurent au « Seigneur des mondes, le
Seigneur de Moise et d’Aaron » (!), c’est-a-dire le
Seigneur vers lequel Moise et Aaron appelaient les
hommes ; [et ils s’exprimeérent ainsi] 4 cause du
peuple qui savait hien que Moise ne I'appelait pas
vers Pharaon. Cependant, comme Pharaon avait la
fonction de l'autorité, comme il était le seigneur de
son temps et qu’il représentait Dieu par I'épée, tout
en transgressant contre la Loi sacrée, il dit : « Je
suis votre Seigneur supréme » (2) — c’est-a-dire, bien
que vous soyez tous des seigneurs sous quelque
rapport, mois je suis le seigneur supréme & cause de
I'autorité apparente qui m’a été donnée. Les magi-
ciens, sachant qu’il disait vrai, ne le contredirent
pas, mais le confirmeérent en disant : « Tu ne régis
que cette vie terrestre, décide donc ce que tu veux
(Coran, XX, 75), le régne est 4 toi » ; — c’est 14 le
sens de la parole : « Je suis votre seigneur supréme. »
Car, si [le seigneur supréme] n’est autre que I’es-
sence divine, la forme individuelle qu’assumait cette
essence était celle de Pharaon. Dés lors, 'action
de couper les mains et les pieds et de crucifier (?)
fut accomplic par I'essence divine revétue d’une

1) Coran, XXV, 16-7.
?) Coran, LXXIX, 24.
(*) « Pharaon dit : je vous ferai couper les mains et les

ieds alternativement, et je vous ferai crucifier tous »
Coran, XXVI, 49).
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forme vainc afin de rdéaliser des degrés d’¢tre ()
qui ne sauraicnt étre réalisés que par cet acte.
I’enchainement des causes ne saurait étre aboli,
déterminé qu’il est par les essences immuables
(al-a’yan ath-thabitah); car celles-ci ne se manifes-
tent dans 'existence que selon les « forines » qu’elles
impliquent dans leur état de permanence : « Il n’y
a pas de changement pour les paroles de Dicu » (%)
or, les paroles de Dieu ne sont autres que les essences
des choses existantes ; elles sont éternelles dans leur
état d’immuabilité, et elles sont dans le devenir
(hudiith) en tant qu’elles apparaissent dans I’exis-
tence (%).

Quant a la parole divine : « Et quand ils virent
Notre chatiment, leur foi ne leur servit pas. Telle
est la coutume divine qui se perpétua parmi Ses
serviteurs » () et I'’exception faite pour le peuple de
Jonas (°), cela ne signifie pas que la foi de ceux qui
virent le chitiment ne leur servit pas [dans ’au-
dela], exception faite du peuple de Jonas, mais que
leur foi tardive n’empécha pas quele chitiment les
saisit sur terre. Pour cette raison Pharaon fut
détruit malgé sa foi, soit qu’il soit venu a la foi tout

() Ceux que les magiciens condamnés devaient réaliser
apres leur mort.

) Coran, X, 65.

3) Nous omettons ici un exemple que 'auteur men-
tionne a l’apé)ul de cette pensée, exemple qui est uni-
quement fondé sur des arabismes.

(9 Coran, XL, 85. -

é‘) « Ceux contre lesquels la parole de Ton Seigneur a
¢Lé prononcée ne croiront pas, quand méme tout signe
leur serait donné, jusqu’a ce qu’ils voient le chatiment
douloureux. §’il en était autrement, une ville qui aurait
cru aurait trouvé en cela son salut. Sauf le peuple de
Jonas : lorsqu’ils crurent, Nous les délivraAmes du cha-
timent d’opprobre dans ce monde, et Nous les laissames
subsister jusqu’a un certain terme » (Coran, X, 96-98).
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en ayant la certitude de sa destruction imminente,
soit qu’il ait cru pouvoir se sauver ; or, la situation
immédiate, au moment ou il témoigna de sa foi,
prouve qu'il n’était pas certain de sa mort, puisqu’il
voyait les croyants marcher sur la voie séche qui
s'était ouverte dans la mer frappée par le baton
de Moise. Pharaon n'eut donc pas la certitude de
sa destruction jusqu'a ce qu’il en fit atteint. Il crut
en celui en qui croyaient les enfants d’Israél
(« Je crois qu'il n'y a de divinité hors celle en qui
-croient les enfants d’Israél [!] »), tout en ayant la
certitude de son salut ; aussi arriva-t-il ce qu'il
croyait, bien que d’une maniére différente de celle
qu’il avait espérée, car Dieu le sauva du chatiment
infernal dans son dme et sauva son cadavre [des
vagues], ainsi qu’il est dit dans le Coran : « Ce jour-
la Nous te sauverons quant 4 ton corps, pour que tu
sois un signe pour ceux qui vivront apres toi » (2),
car si sa forme corporelle avait disparu, son peuple
aurait pu dire qu'il leur avait été caché [par son
ascension au ciel]. Son corps mort réapparut donc
et fut reconnu par son peuple. C’est ainsi que le
salut I'atteint dans I'ame et pour le corps.

Quant a celui qui est frappé par le décret divin
du chitiment dans I’au-deld, il ne croit pas, méme
si tout signe divin lui est donné : [« Ceux contre
lesquels la parole de Ton Scigneur a été prononcée
ne croient pas, méme si tout signe leur est donné,
jusqu'acequ’ils voientle chatiment douloureux (3)»],
c’est-a-dire jusqu'a ce qu’ils en fassent I'expé-
rience. Pharaon n’était pas de cette catégorie;
c’est ce qui résulte avec évidence du texte révélé.

*) Coran, X, 89.
(*) X, 92.
® Coran, X, 96.
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Nous dirons encore, en nous référant en ceci &
Dieu, que la croyance générale en la condamna-
tion de Pharaon ne repose sur aucun texte sacré.
Quant a son peuple, il subit une autre loi; mais
ce n’est pas ici le lieu d’en parler.

Sache que Dieu ne saisit pas ’dme d’'un homme
sans que celui-ci croie, c’est-4-dire sans messages
divins; j’entends ceux qui sont conscients de
la mort ; et, pour cette raison, on abhorre la mort
subite et I'occision de l'inconscient. Quant a la
mort subite, elle se définit par ce qu’elle atteint
I'homme lors d’'une seule phase respiratoire, le
souffle expiré n’étant plus aspiré. Dans cette
condition, 'homme n’est pas présent d’esprit.
De méme, 'occision de l'inconscient consiste en
ce qu'on lui frappe la nuque par-derriére, sans
qu'il s’en apergoive, de sorte que son &me est
saisie dans I’état ol elle se trouvait & I'instant
méme, dans sa foi ou dans son incroyance, d’out
le Prophete dit : « L’homme est convoqué [au
jugement dernier] dans I’état ou il mourut »,
de méme que son dme est saisie dans I'état ou
elle se trouvait lors de la mort. Par contre, celui qui
est conscient de la mort est nécessairement témoin
[de la Réalité divine qui se manifeste & lui dans
I'instant du trépas] ; il croit donc 4 ce dont il est
témoin, et son 4me sera saisie dans cet état; car
il est une lettre (harf) existentielle qui n’est pas
reliée au temps sauf par l'enchainement logique
des états (1) ; son 4me est donc saisie telle quelle.
Pour cette raison on fait une distinction entre le
mécréant qui est conscient de sa mort imminente

(*) De méme que le temps, dans une phrase, ne condi-
tionne pas les mots comme tels mais seulement leur en-
chainement occasionnel.
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et le mécréant tué dans son inconscience ov mort
d’'une mort subite, selon le sens que nous avons
défini plus haut. :

Dieu parlant & Moise du buisson ardent lui
apparut sous cette forme ignée parce que Moise
avait cherché du feu (*); Dieu lui apparut donc
dans I'objet de son désir pour qu’il s’orientat vers
Lui et ne s’en détournit pas; car si Dieu S'était
révélé a lui sous quelque autre forme, non désirée
par lui, il s’en serait détourné 4 cause de sa concen-
-tration sur tel but particulier. Or, si Moise s'était
éloigné de Dieu, son action serait retombée sur
lui, et Dieu Se serait & son tour éloigné de lui.
Mais Moise était élu et proche de Dieu, et si Dieu
rapproche quelqu’un de Lui, il se révele a lui dans
I'objet de son désir, sans qu’il le sache :

Comme le feu de Moise, qu’il vit par I'eil de
son besoin,
Et qui est la Divinité qu’il ne reconnut pas.

(") « As-tu entendu raconter I'histoire de Moise?
Lorsqu’il apergut un feu, il dit 4 sa famille : Restez ici,
je viens d’apercevoir du feu. Peut-étre vous en apporterai-
Je un tison, ou bien je pourrai, & 'aide du feu, me diri-
ger sur la route. Et lorsqu’il s’en approcha, une voix lui
cria : O Moise! En Vérité, Je suis ton Seigneur : ote tes
sandales, tu es dans la vallée sainte de Tuwa... » (Coran,
XX, 8 sqq.).



¥ig. 5. — La formule Barakatu Muham-
med : « la bénédiction (ou : I'influence
spirituelle) de Muhammed » en lct-
tres koufiques monumentales formant.
un e sceau » (khatam).






De la Sagesse de la Singularité
(al-hikmat al-fardiyah)
dans le Verbe de Muhammed

[L'essence de] sa sagesse est singularité [ou
« incomparabilité »], parce qu’il a été l'individu
le plus parfait du genre humain (*). C’est pour cela
que l'acte créateur (al-amr) commencga avec lui
[en tant que prototype permanent] et s’acheva
avec lui ; car, d’'une part, il était « prophéte, alors
qu'Adam était encore entre l'eau et I'argile » (3),
et, d'autre part, il fut, dans son cxistence terrestre,
le « sceau » (khdtim) de tous les prophetes (2.)

(® Cecl ne signifie pas, dans la perspective d’Ibn *Arabt,
que Jésus ait été moins parfait que Muhammed ; seule-
ment la perfection du premier se situe en guelque sorte
hors de la série des étres humains, le Christ n’ayant pas eu
de pére humain. Le Prophéte, par contre, était entiére-
ment homme, du cdté paternel comme du cdété maternel.
11 va sans dire que ces considérations ne comportent aucu-
ne ingérence dans le sens du dogme chrétien, qui affirme
Yhumanité parfaite du Christ.

(?) Parole du Prophtte.

(® 11 est appelé « Sceau des prophétes », parce qu’il
n’y a plus de prophétes aprés lui, jusqu’a la fin du cycle
présent de 'humanité. Le role de « sceau » implique la
synthése de ce qui précede : le message de Muhammed
confirme et résume ceux des prophétes précédents, Par
sa réalité spirituelle, donc « intérieure », Muhammed
s’identifle nécessairement au Verbe éternel; d’autre
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Le premier nombre singulier, dont dérivent tous
les autres, est le ternaire (*). Or, Muhammed était
le premier symbole de son Seigneur, car il avait
regu les « paroles universelles », qui sont les conte-
nus des noms que Dieu apprit & Adam; aussi
avait-il la nature triple du symbole, celui-ci étant
[en réalité] le symbole de lui-méme (3). C’est parce
que la réalité essentielle (haqiqgah) de Muhammed
comporte la singularité primordiale — manifeste
dans tout ce qui est naturellement triple — qu’il

_dit, en parlant de I’amour, source de I'existence :
« Trois choses de votre monde, parmi tout ce qu'il
contient de triple, me furent rendues dignes
d’amour », & savoir les femmes, les parfums et
Poraison, ou il trouvait « la fraicheur de scs
yeux » (3).

Il mentionna les femmes en premier lieu et
I'oraison en dernier lieu, parce que la femme est
une partic de 'homme de par son origine, qui la

part, son rdle cyclique « achéve » la manifestation ter-
restre du Verbe. Cette polarité des deux aspects princi-
piel et temporel du Propheéte se situe dans une autre
« dimension » cosmique que celle des deux « descentes »
du Christ, dont la premiere annon¢a la fin du cycle pré-
sent, tandis que la seconde ouvrira le cycle futur.

(*) Fard signifie & la fois « singulier » et « impair »
Le premier nombre impair est trois, 1'unité n’étant pas
un nombre mais le principe méme de la série des nombres.
Le premier ternaire métaphysique est celui du Connais-
sant (al-’dqil), du Connu (al-ma’qdl) et de la Connais-
sance (al-’aql), le premier ternaire cosmique celui du
Calame (I'essence active), de la Table gardée (la subs-
tancg passive) et du Livre universel (leur produit com-
mun).

(®) De sorte que le symbole comporte une essence, une
forme apparente et ce qui relie celle-ci & celle-1a. La signi-
fication logique du symbole coincide avec son essence
ontologique.

(*) Métaphore arabe qui signifie « la consolation ».
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manifesta (*), et quel’hommedoitd’abord connaitre
sa propre 4me avant de pouvoir connaitre son Sei-
gneur ; car sa connaissance du Seigneur est comme
le fruit de sa connaissance de lui-méme, d’ou la
parole du Prophéte : « Qui se connait lui-méme,
connait son Seigneur (man ’'arafa nafsahu faqad
‘arafa rabbah). » De ceci on peut déduire, soit que
Dieu ne peut pas étre connu et qu'on ne saurait
L’atteindre — ce qui est parfaitement valable, —
soit que Dieu peut étre connu. Il faut que tu
saches, d’abord que tu ne te connais pas toi-
méme, et ensuite que tu te connais et que, par
conséquent, tu connais ton Seigneur.

Muhammed était le symbole le plus évident de
son Seigneur, de méme que chaque partie de I'uni-
vers [dont Muhammed représente la synthése
qualitative] est le symbole de son origine, qui est
son seigneur. Les femmes lui « furent rendues dignes
d’amour » en ce sens qu’il se pencha sur elles avec
'affection qu’a le tout pour ses parties. C’est ce
qu’exprime, dans sa réalité intime ¢t du point
de vue divin, la parole de Dieu sur la création de
I'homme : « Et lorsque j’eus déployé sa forme, et
que Je lui insufflai de Mon esprit (2). » D’autre part,
Dicu parle de Son intense désir de rencontrer
I’homme, car il dit 4 David au sujet de ceux qui
Le désirent : « O David, c’est Moi qui les désire
encore plus intensément (°).» Ce qu’ll désire, c’est
une rencontre particuliére, celle dont il est dit

() Ce n’est pas dans son essence que la femme est une
partie de I’homme, son essence étant indépendante de la
polarité des sexes, mais dans sa détermination cosmique,
qui est hiérarchiquement inférieure A celle de I'homme.

(® Coran, XV, 29,

(%) Selon une parole du Prophete.
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dans le hadith sur I'Antéchrist : « Aucun de vous
ne verra son Seigneur avant qu'il ne meure. » Il
faut donc que le désir de rencontrer Dieu, chez
ceux qui ont cette qualité, soit vraiment intense.
Quant au désir de Dieu envers ceux qui Lui sont
proches, — et qu’ll voit pourtant déja, comme Il
voit tous les étres, mais dont Il veut qu’ils Le
voient également, ce qu'empéche leur état, —
quant & ce désir, disions-nous, il est analogue au
sens de la parole divine : « Nous les éprouverons
-jusqu’a ce que Nous sachions» (!) ; et cependant
Dieu sait tout. C’est qu’ll désire que se manifeste
cette qualité [divine] parliculiére qui ne peut se
manifester qu'a la mort [de ceux qui L’aiment].
Par cette qualité, Il met & I'épreuve le désir qu’ils
ont de Lui, comme II le dit daus le hadith sur
Ihésitation divine, parole qui se réfere également
a ce dont nous parlons ici : « En aucune chose que
Je fais, Je n’hésite autant que pour enlever I'dme
de mon serviteur croyant, qui a horreur de la
mort ; et J'ai horreur de lui faire du mal; pour-
tant il faut qu’il Me rencontre. » En s’exprimant
ainsi, Dicu console le serviteur ; Il ne dit pas : «et
pourtant il faut qu’il meure », pour ne pas I'aflliger
par l'idée de la mort; mais puisque I’homme ne
peut rencontrer Dieu qu’aprés la mort, — selon
la parole du Prophéte : « Aucun de vous ne verra
son Seigneur avant qu’il meure », — Il dit : « et
pourtant il faut qu’il Me rencontre ». Or, Dieu
nous fit savoir qu’'ll insuffla & 'homme de Son
Esprit, en sorte que c’cst Lui-méme qu’'ll désire ;
car n’a-t-il pas créé I'’homme dans Sa « forme »,
ce qui signifie qu’il est issu de Son Esprit?

(*) Coran, XLVII, 33.
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Du fait que I’homme, dans sa constitution
naturelle, est composé des quatre éléments, qu’on
appelle aussi « humeurs » sous le rapport de leur
manifestation [organique] dans le corps, le Souffle
divin, s’'allumant par contraste avec 1’humidité
contenue dans le corps humain, conféra 4 I'esprit
humain sa nature ignée (*). Pour cette raison Dieu
s’adressa 4 Moise sous les apparences du feu,
aprés avoir provoqué enluile désir d’en chercher (?).
Si la constitution humaine participait directement
a la Nature universelle [qui englobe aussi les
anges], I'Esprit insufllé en elle serait [pure] lumiére.
D’autre part, si Dieu symbolisa [Son acte créateur]
par 'insufflement, c’est qu’ll fit allusion & I'Expir
du Clément [nafas ar-rahmdn, c’est-a-dire I'expan-
sion miséricordieuse des possibilités de manifes-
tation a partir de leur état latent dans le prin-
cipe] (%). Par I'Expir divin, la détermination essen-
tielle de I’homme fut rendue manifeste ; et & cause
du réceptacle prédisposé, I'Esprit apparut, non
pas comme lumiére (nir), mais comme feu (ndr).
Le Souflle divin est donc inhérent & ce par quoi
I’homme est homme [au sens de sa qualité humaine
primordiale]. De cette nature [primordiale de
I’homme] Dieu fit dériver une deuxiéme « per-
sonne », créée dans sa forme, et I’appela femme. Dés

(*) Cest ce qui constitue la différence entre l’esprit
transcendant et D'esprit vital, la qualité ignée étant
coextensive a la vie individuelle, subtile et physique.

(®*) Coran, XX, 8-10.

() « Le Clément (ar-rahmdn) s’assit sur le tréne »
(Coran, XX, 4); or, le trone symbolise la manifestation
intégrale; c’est donc sous Son aspect de béatitude-
miséricorde (ar-rahmdniyah) que Dieu « déploie » la
manifestation universelle. Sur la théorie de I’Expir
divin voir Introduction aux doctrines ésotériques de UlIs-
lam, p. 69
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que celle-ci apparut dans la forme de 'homme [ou
comme une image de sa « forme » essultxelle],
celui-ci se -pencha sur elle, parce qu’un étre s’aime
lui-méme, et elle se tourna vers lui comme vers
son pays natal.

Ainsi, les femmes lui « furent rendues dwnes
d’amour », de méme que Dieu aime celui qu’ll
créa « dans Sa forme », en sorte qu’Il ordonna aux
anges de lumiere, dans toute leur puissance et leur
hauteur de rang et de nature, de se prosterner
devant lui (*). De la vient cette parenté [intime
entre Dieu et 'homme]. C'est la forme [dans le
sens purement qualitatif du terme] qui constitue
la plus haute, la plus éclatante et la plus parfaite
des parentés, car elle est en quelque sorte le « dou-
ble » de I'Existence divine, de méme que, par son
existence, la femme dédouble 'homme et fait de
lui un des poles d’un couple. Il y a donc un ter-
naire : Dieu, 'homme et la femme ; 'homme tend
vers son Seigneur, qui est son origine, comme la
femme tend vers I’homme.

Dieu « lui rendit les femmes dignes d’amour »
par 12 méme qu’ll aime celui qu'll créa « dans Sa
forme ». L’amour [divin] n'a pour objet que ce qui
est issu de I'étre aimant ; et 'amour du Prophéte
ne provint que de ce dont il était issu lui-méme, 4
savoir de Dieu ; c’est 4 cause de cela qu’il dit : «elles
me furent rendues dignes d’amour » et non pas qu'il
les aima de par lui-méme; car son amour était
rattaché a son Seigneur, dont il regut sa « forme » —
méme son amour pour sa femme, qu'’il aima en vertu
de I'amour de Dieu pour lui, par identification
avec I’Amour divin.

() Coran, 11, 30-34.
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Quand I’homme aime la femme, il désire 'union,
c'est-a-dire I'union la plus complete qui soit
possible dans I'amour ; et dans la forme composée
d’éléments, il n’existe pas d’union plus intense
que celle de I'acte conjugal. De ce fait, la volupté
envahit toutes les parties du corps et pour la
méme raison la loi sacrée prescrit I’ablution totale
[du corps aprés l'acte conjugal], la purification
devant étre totale, comme I’extinction de ’homme
dans la femme avait été totale lors du ravissement
par la volupté [de I'union sexuelle]. Car Dieu est
jaloux de Son serviteur, Il ne tolére pas que celui-
ci croie jouir d’autre chose que de Lui. Il le purifie
donc [par le rite prescrit], afin qu’il se retourne,
dans sa vision, vers Celui en qui il s’est éteint en
réalité, — puisqu'il n’y a pas autre chose que
cela.

Lorsque ’homme contemple Dieu dans la femme,
sa contemplation porte sur ce qui est passif; s'il
Le contemple en lui-méme, en vue de ce que la
femme provient de I'’homme, il Le contemple en
ce qui est actif; et lorsqu’il Le contemple seul,
sans la présence d’une forme quelconque issue de
lui, sa contemplation correspond & un état de
passivité a I'égard de Dieu, sans intermédiaire. Dés
lors, sa contemplation de Dieu dans la femme est
la plus parfaite, car c’est alors Dieu en tant qu’ll
est & la fois actif et passif qu'il contemple, tandis
que dans la contemplation purement intérieure,
il ne Le contemple qu’en mode passif. Aussi le
Prophéte — sur lui la bénédiction et la paix! —
dut-il aimer les femmes 4 cause de la parfaite
contemplation de Dieu en elles. On ne saurait
jamais contempler Dieu directement en I’absence
de tout support [sensible ou spirituel], car Dieu,
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dans Son Essence absolue, est indépendant des
mondes (*). Or, comme la réalité [divine] est ina-
bordable sous ce rapport [de I'Essence], et qu'il
n'y a de contemplation (shahddah) que dans une
substance, la contemplation de Dieu dans les
femmes est la plus intense et la plus parfaite; et
I'union la plus intense [dans I'ordre sensible, qui
sert de support & cette contemplation] est l'acte
conjugal.

- Cet acte correspond a la projection de la Volonté
.divine sur celui qu’ll « créa dans Sa forme », au
moment méme ou Il le créa, pour s’y reconnaitre
Lui-méme, et Il le déploya, le fagonna harmonieu-
sement et lui insuffla de Son Esprit, qui n’est autre
que Lui-méme, si bien que I'extérieur [de ’homme
primordial] est créature et que son intérieur est
Dieu. Ceci étant, Dieu doua I’homme de la {faculté
de disposer de ce temple [le corps humain], de
méme que Dieu « dispose de l'ordre, du ciel » —
qui est le degré supréme de I’existence — « jusqu’a
la terre » — qui est ce qu’il y a de plus bas, Ié]é-
ment terre occupant la base de la hiérarchie des
éléments ().

Parlant des femmes, le Prophéte les appelle
an-nisd, pluriel auquel ne correspond pas de
singulier (3) ; car il dit : « Trois choses de votre
monde me furent rendues dignes d’amour, les
femmes (an-nisd), etc. », et non : « la femme » (al-

(*) La contemplation (shahddah ou mushdhadah) im-
plique une certaine polarité de sujet et objet ; polarité
que seule la Connaissance essentielle peut dépasser ;
mais dans ce cas, il n’existe plus ni sujet individuel ni
monde objectif.

(®) Coran, XXXII, 4.

(?) D’apré¢s le commentateur an-Ndbulusi, la forme
collective exprime toujours la passivité,
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mar'ah), faisant ainsi allusion au fait que les
femmes occupent un rang ontologique postérieur
au sien ; la racine du mot nisd, en effet, signifie
venir plus tard, étre le dernier. Or, le Prophéte
aima les femmes précisément en raison de leur
rang ontologique, parce qu’elles étaient comme le
réceptacle passif de son acte, et qu’elles se situent
par rapport & lui comme la Nature universelle
(ai-tab?’ah) par rapport & Dieu; c’est bien dans
la Nature universelle que Dieu fait éclore les
formes du monde par projection de Sa volonté
et par le Commandement [ou I'Acte : al-amr]
divin, lequel se manifeste comme acte sexuel dans
le monde des formes constituées par les éléments,
comme volonté spirituelle (al-himmah) dans le
monde des esprits de lumiére et comme conclusion
logique (*) dans I'ordre discursif, le tout n’étant
que 'acte d’amour du ternaire primordial se reflé-
tant dans chacun de tous ces aspects.

Celui qui aime les femmes de cette maniére, les
aime par amour divin ; mais celui qui ne les aime
qu'en vertu de lattraction naturelle, se prive
lui-méme de la connaissance inhérente & cette
contemplation. L’acte sexuel sera pour lui une
forme sans esprit; bien entendu, I'esprit reste
toujours immanent & la forme comme telle, seu-
lement, il demeure imperceptible & celui qui
s’approche de son épouse — ou d’une femme quel-
conque — pour la seule volupté, sans connaitre
I'objet véritable de son désir. Cet homme est aussi
ignorant a I'égard de lui-méme que le serait un
étranger auquel il ne s’est jamais découvert.

() C’est-a-dire comme I’ « accouplement » des pré-
misses, qui engendre la conclusion.
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Les gens savent bien que je suis amoureux ;
Seulement, ils ne savent pas de qui...

Ceci s’applique bien A celui qui aime pour la
seule volupté, c'est-a-dire qui aime le support
de la volupté, la femme, mais reste inconscient du
sens spirituel de ce dont il s’agit. S'il le connais-
sait, il saurait en vertu de quoi il jouit, et qui jouit
[réellement] de cette volupté (*) ; dés lors, il serait
[spirituellement] parfait (%).

. De méme que la femme [dans sa condition
naturelle, non pas dans son essence intelligente]
occupe un degré inférieur a celui del’homme (3), —
conformément 4 la parole coranique : « Quant aux
hommes, ils précédent [dans leur dignité légale]
les femmes d’un degré » (¥), — I'étre créé «dans la
forme de Dieu » occupe un degré hiérarchique-
ment inférieur & Celui qui le créa « dans Sa forme »,
malgré I'identité de la forme de 1'Un et de I'autre.
C’est précisément par ce degré, qui distingue le
Créateur de Sa création, que Dieu est « indépen-
dant des mondes » et le premier agent; car le
deuxi¢me agent est la « forme », bien qu’elle n’ait
évidemment pas le role de principe autonome.
C'est ainsi que les déterminations essentielles

() La Réalité divine étant a la fois le sujet et I'objet
véritables de tout acte primordial.

(®) Par l'union, dans sa conscience spirituelle, des
complémentaires primordiaux.

(®) Dans ses Futithdt, Ibn ’Arabt précise que la femme
est virtuellement capable des mémes perfections spi-
rituelles que ’homme, ce qui est prouvé par l'existence
de femmes ¢« parfaites comme la mére du Christ, la femme
de Pharaon et la fllle du Prophéte »; c’est la condition
cosmique des femmes qui est inférieure & celle de I'’hom-
me ; aussi les femmes spirituellement parfaites sont-elles

plus rares que les hommes ayant atteint cette perfection.
(4 Coran, II, 228.
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(al-a’ydn) se distinguent les unes des autres en
vertu de leurs rangs [ontologiques], et c’est a
linstar de cela que tout connaissant [de Dieu]
accorde & chaque chose réelle son degré de réalité ;
aussi Muhammed — sur lui la bénédiction et la
paix! — dut-il aimer les femmes par amour divin.
Quant & Dieu, Il « donne a chaque chose sa nature
propre » (1), donc sa réalité propre ; ce qui revient
a dire qu’'ll ne donne & chaque chose que ce qui
lui est dit essentiellement, par cela méme qu’elle
représente [comme possibilité].

Le Prophéte mentionna les femmes en premier
lieu, parce qu’elles représentent le principe passif
et que la Nature universelle [qui est le principe
plastique universel] précéde ce qui se manifeste
a partir d’elle par [I'action de] la « forme ». Or,
la Nature universelle n’est autre, en réalité, que
I'Expir miséricordieux (an-nafas ar-rahmdni) dans
lequel se déploient les formes du monde, de la
plus haute a la plus basse, par I'infusion (surydn)
du Souflle divin dans la materia prima (al-jawhar
al-hayildnt) ; c’est ce qui a lieu pour le monde
des corps [terrestres et célestes] ; quant 4 I'infusion
du Souflle divin [dans la Nature totale] lors de
la manifestation des esprits de lumiére et des
conditions [générales d’existence], elle est d’un
autre ordre (?).

Dans sa sentence [« trois choses de votre mon-
de... »], le Prophéte fit prévaloir le féminin sur le

(*) Coran, XX, 52,

&’) De ceci il résulte que pour Ibn ’Arabi la Nature
unlverselle (tabl’at al-kull) est analogue a ce que les
Hindous désignent comme Prakriti, tandis que la materia
prima (al-jawhar at-hayiildnt) ne correspond qu’a la
substance plastique du monde formel, ainsi que I'enten-
dent aussi les cosmologues hellénisants.
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masculin, insistant par 1a sur le rdle des femmes ;
car il dit thaldthun pour « trois », mot qui ne s’em-
ploie en arabe que pour une collectivité féminine ;
cependant, des trois choses énumérées [4 savoir
les femmes, les parfums et I'oraison], il en est une
qui est masculine, le parfum ; et les Arabes font
toujours prévaloir le masculin; par exemple, ils
disent : « les filles et le gargon sont présents »,
et non pas : « présentes » sans égard a la préé-
minence numérique de I'élément féminin dans un
-collectif. Or, le Prophéte était expert en langue
arabe [il était donc parfaitement conscient de
I’emploi inusité du terme], et il voulut faire allu-
sion 4 la signification spirituelle de cet amour, qui
lui avait été inspiré sans qu’il I'edt choisi volon-
tairement ; c’est ainsi, d'ailleurs, que Dieu lui
« enseigna » ce qu'il « ne savait pas » auparavant (*)
et que la faveur divine 4 son égard fut immense.
Il fit donc prévaloir le féminin sur le masculin
en s’exprimant de cette maniere; et qui donc
connaitrait mieux que lui les vérités principielles
et serait plus perspicace 4 l'égard des lois? Au
surplus, il fit de la derniére des trois choses men-
tionnées le pendant de la premiere par le genre
féminin et inséra la réalité male entre les deux, car
il commenga par la mention des femmes et ter-
mina par celle de 'oraison, I'une et 'autre notions
ayant le genre féminin; quant au parfum, il se
trouve mentionné entre ces deux, par analogie
avec la situation ontologique du Prophéte lui-
méme : 'homme se trouve [en effet] placé comme
intermédiaire entre I'Essence (dhdt), dont il éma-
ne, et la femme, qui émane de lui ; il se situe donc

(*) Coran, XCVI, 4.
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entre deux entités féminines, dont I'une, I’Essence,
est féminine par notion, et I'autre est réellement
féminine, de méme que les femmes, dans la phrase
énoncée par le Prophéte, sont réellement fémi-
nines, alors que I'oraison n’est féminine que
verbalement ; le parfum, lui, est situé entre les
deux comme Adam se situe entre I’Essence qui
le manifeste et Eve qui se manifeste & partir de
lui. Du reste, si tu préféres, tu peux remplacer
« Essence » par « Qualité » ou par « Puissance »;
quel que soit le terme que tu choisisses pour la
premiére entité, il sera toujours féminin, méme
lorsque tu suis la coutume de certains [cosmolo-
gues] qui font de Dieu « la cause » de I'univers, car
« la cause » est également un terme féminin (?).

***

Quant & la signification spirituelle du parfum,
que le Prophete mentionna apreés les femmes, —
4 cause des parfums del’existence (%) qui se trouvent
dans les femmes, ce qui fait dire couramment : le
meilleur parfum est I'étreinte de la bien-aimée, —
cette signification est la suivante : le Prophéte
fut créé comme I’adorateur (al-’abd ) par excellence,
qui ne haussa jamais sa téte pour s’attribuer la

}l) Al-Qashant fait remarquer ?ue le male correspond
a la détermination, tandis que la nature féminine est
relativement indéterminée, dés lors qu’elle s’apparente
4 la substance réceptive non formée ; c’est cet aspect de
la nature féminine que le symbolisme verbal transpose
par analogie inverse 4 la Nature principielle, dont la
réalité dépasse toute détermination ou forme.

(®) Littéralement : de I’ « existentiation » (fakwin);
il s’agit des « expirs » (anfds) de la Miséricorde divine qui
ut dilate » (naffasa) les possibilités susceptibles d’exis-
ence.
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seigneurie (), mais qui ne cessa de se prosterner et
de se tenir debout devant Dieu, dans I'état de
[parfaite] -réceptivité, jusqu'a ce que Dieu tirat
de lui ce qu’ll en créa, et lui conférat la fonction
active dans le monde des émanations (anfds)
spirituelles qui sont les parfums de D'existence
[se renouvelant sans cesse 4 partir des archétypes].
C’est pour cela que le parfum lui fut rendu digne
d’amour et qu’il en fit mention apres les femmes.

Par cet ordre [allant des femmes aux parfums
et 4 'oraison], le Prophete respecta 1’ordre ascen-
dant de la manifestation divine [qui, du point de
vue relatif, procéde de la potentialité indistincte
de la substance passive vers I'actualisation compleé-
te de tous ses contenus virtuels], ordre auquel fait
allusion la parole coranique : « Celui qui éléve par
degrés, le Seigneur du Trodne... » (}); Dieu y est
appelé « Seigneur du Tréne » a cause de Son
« intronisation » [lors de Sa manifestation inté-
grale] en Son nom Le Clément [ar-rahmdn, selon
la parole : « Le Clément s’assit sur le Trone » (3)];
tout ce qu’englobe le Trone est atteint par la Misé-
ricorde (rahmah) divine, conformément & la parole
(hadith qudsi) : « Ma miséricorde englobe toutes
choses », de méme que le Trone englobe toutes
choses (*). C’est par le principe de cette révélation

(") Selon la parole du prophette : « Dites de moi : le
serviteur (‘abd) de Dieu et Son envoyé, pour que vous
ne tombiez pas dans ’exagération que les gens manifes-
tent 4 I’égard de mon frére Jésus. »

(® Coran, XL., 15,

(®) Coran, XX, 4.

(*) Le Trone (al-’arsh) « englobe toutes choses »;
il symbolise la manifestation universelle prise dans son
épanouissement total, qui comporte I'équilibre et ’har-
monie ; il est le support de la manifestation glorieuse
de Dieu, de la Miséricorde-Béatitude (ar-rahmdniyah).
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du rahmdn sur le Tréne qui englobe tout (al-’arsh
al-muhit) que la Miséricorde divine se répand a
I'intérieur du monde, comme nous I'avons déja
expliqué dans ce livre et dans nos Fufithdt.

Le parfum est mis en rapport avec l'union
sexuelle dans le passage coranique attestant I'inno-
cence de ’Aishah [la femme du Prophéte que
certains avaient calomniée a tort]. Dieu dit & ce
propos : « Que les femmes impures soient aux
impurs, et les hommes impurs aux impures, et que
les femmes pures soient aux purs, et les hommes
purs aux pures; ceux-ci sont exempts de ce que
disent [les calomniateurs]...(*) », [passage qui peut
aussi se traduire ainsi : « Que les femmes malodo-
rantes soient aux malodorants, et les hommes
malodorants aux malodorantes ; et que les femmes
bienodorantes soient aux bienodorants, et les
hommes bienodorants aux bienodorantes... »];
les purs sont donc décrits comme exhalant une
bonne odeur [de méme que la parole bonne est
appelée dans le Coran fayibah, c’est-a-dire « bonne »
ou « bienodorante »], parce que la parole est essen-

Bien qu’intemporel du point de vue divin, I’épanouisse-
ment total du cosmos se présente relativement comme
son accomplissement final. Le trone divin est « sur ’eau »
(Coran, XI, 9), c’est-A-dire qu’il domine l’ensemble des
potentialités cosmiques ou l'océan de la substance pri-
mordiale ; ceci rappelle le symbole hindou et bouddhique
du lotus qui s’épanouit 4 la surface de I'eau et qui est
4 la fois I'image de l'univers et le siége de la Divinité
révélée. Essentiellement, le Trone s’identifle a I’Esprit
universel.

Selon le point de vue souflque, chaque chose, considérée
dans sa nature primordiale, est le Trone de Dieu. En
particulier, c’est le cceur du contemplatif qui s’identifie
au Trone, de méme que le lotus, selon le symbolisme
hindou-bouddhique, s’identifle au cceur.

() Coran, XXIV, 26.
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tiellement souffle, comme I'odeur est essentielle-
ment exhalaison ; la parole peut donc étre dite
bienodorante ou malodorante suivant ce qu’elle
manifeste par son contenu verbal. En tant que la
parole [ou le souffle] est principiellement divine,
dans sa réalité essentielle, toute énonciation est
bonne [ou bienodorante] ; mais dés qu’on y appli-
que la distinction du bien et du mal (), elle est soit
bonne [ou bienodorante] soit mauvaise [ou malo-
dorante]. C’est ainsi que le Prophéte dit de I’ail :
.« C’est une plante dont je déteste I'odeur », il ne
dit pas : « que je déteste », car I'essence méme d’une
chose n’est jamais détestable (%) ; on n’en déteste
qu’une certaine manifestation, cette aversion pou-
vant d’ailleurs relever d’une coutume, de la non-
affinité des natures, d’une tendance individuelle,
d’une loi sacrée, d’'un manque de perfection requise
ou d’autres facteurs encore.

Dés lors que I'ordre (al-amr) divin se divise en
bien et en mal, comme nous venons de I'établir,
le Prophéte fut doué de 'amour du bien [ou de
la bonne odeur] & I'exclusion du mal [ou de la
mauvaise odeur]. Le Prophete dit des anges qu’ils
sont offensés par les mauvaises odeurs ; et puisque
I’homme fut créé d’ « argile de vase fermentée » (?),
c’est-a-dire putréfiée, les anges le détestent par
nature. Le scarabée, par contre, ne supporte pas
le parfum de la rose, pourtant I'un des meilleurs ;
mais pour le scarabée, il est mauvais. De méme,

(*) C’est-a-dire : dés qu’on la considére dans sa parti-
cularité distinctive, qui est soit conforme, soit contraire
aux perfections de I’Etre,

(*) Parce que cette essence reléve d'une nécessité cos-
mique, d’une « idée » platonicienne.

(® Coran, XV, 26.
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tout homme qui a le tempérament du scarabée,
mentalement et formellement, ne supporte pas la
vérité quand il I'entend, mais goite en revanche
la vanité, selon la parole coranique : « Ceux qui
croient 4 la vanité et ne croient pas en Dieu... » (),
et plus loin : « ... ce sont eux les perdus », qui se
perdent eux-mémes, car celui qui ne distingue
pas le bien du mal [ou la bonne odeur de la mau-
vaise] n’a pas d’intelligence.

Dieu n’inspira au Prophéte que I’'amour du bien
en toute chose, et il n’y a, essentiellement, que du
bien. Or, est-il concevable qu’il existe dans le
monde une constitution qui n’éprouve que le bien
en toute chose et en ignore le mal? Nous dirons que
cela n'est pas possible, car, dans le principe méme
dont émane ce monde, c’'est-a-dire en Dieu, nous
trouvons le refus et I'amour ; or, le mal n’est autre
que ce qu'on déteste, et le bien ce qu’on aime (?);
le monde est créé « dans la forme de Dieu » [donc
selon I'amour et le refus]; quant & I'homme, il
est créé selon deux formes [celle de Dieu et celle
du monde]. Il ne peut donc pas exister de consti-
tution qui ne pergoive qu’un seul aspect de la
réalité ; par contre, il peut bien exister une consti-
tution qui distingue le bien du mal [ou le bien-
odorant du malodorant] tout en sachant par ail-
leurs que ce qui est mauvais de par sa saveur est
('; XXIX, 52.

(?) Ibn 'Arabi pense ici au sens qu’on donne « en fait »
au mot « mal », et non A celui qu’on devrait « en principe »
lui donner. Il est toutefois étonnant qu’lbn ’Arabi ne
précise pas cette nuance, ou ne la précise qu'implicite-
ment en disant que cgluvl cfpn ne distingue pas le bien du
mal est dépourvu d’intelligence. Si les anges ont une
aversion pour ’homme, c’est pour une raison objective,

la « lumiére » dont ils sont créés étant plus conforme al’ Etre
pur que I’ « argile putréfiée ».
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bon en soi-méme, abstraction faite de telle saveur.
Que cet étre soit distrait, par sa concentration sur
le bien, de la sensation du mauvais, certes, cela
existe ; mais quant & dire que le mal puisse dispa-
raitre du monde, c’est-a-dire du cosmos, c’est 1a
quelque chose d’impossible. La Miséricorde divine,
il est vrai, se manifeste dans le mal comme dans
le bien ; [car il n'y a pas de mal absolu, tout mal
présente donc des aspects de bien, fussent-ils
infimes] ; un &tre mauvais est bon en lui-méme
[dans I’homogénéité du systeme clos qu’il repré-
sente], et c’est & lui que le bon apparait comme
mauvais ; il n’existe rien de bon qui ne soit pas
mauvais sous quelque rapport et pour une certaine
constitution, et inversement, comme nous venons
de le démontrer (*).

*
* %

Quant au troisitme terme, qui achéve [le ter-
naire exprimant] la singularité primordiale [la
sagesse mohammédienne], c’est I'oraison (ag-¢aldh),
dont le Prophete dit : « La fraicheur de mes yeux
m’est donnée dans l'oraison » [c’est-a-dire qu'il y
trouve sa consolation] (2) ; car l’oraison est une con-
templation et un appel secret échangé entre Dieu
et Son serviteur, conformément a la parole divine :
« Souvenez-vous de Moi, Je Me souviendrai de
vous » (ou : « mentionnez-Moi, Je vous mention-

() Le mal est « bon » non en tant qu’il s’oppose aun
bien, mais par spn fondement ontologique, qui est forcé-
ment positif, puis dans sa causalité qui implique néces-
sairement des facteurs positifs, et enfin dans sa nécessité
cosmique. . .

(®) Selon la métaphore arabe, les yeux se rafraichissent
quand Vamertume et la brllure des larmes cessent.
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nerai » : adhkurunt adhkurkum) (*). D’apres la parole
divine fidélement transmise depuis le Propheéte,
P'oraison est un culte dont le sens est partagé
entre Dieu et Son serviteur et qui se rapporte donc
d’une part 4 Dieu et d’autre part 4 l'individu : « J’ai
partagé l'oraison entre Moi et Mon serviteur en
deux moitiés, I'une étant due & Moi, 'autre &
Mon serviteur ; et Mon serviteur recevra ce qu'’il
demande. » Ainsi [dans la récitation de la sourate
al-fatihah ()) qui constitue le texte principal de
I'oraison rituelle], le serviteur dit : « Au Nom de
Dieu, le Clément (ar-rahmdn), le Miséricordieux
(ar-rahim) », et Dieu répond : « Mon serviteur
Me mentionne (ou : sc souvient de Moi) » ; le servi-
teur dit ensuite : « Louange 4 Dieu, le Maitre des
mondes », et Dieu dit a Son tour : « Mon serviteur
Me rend graces »; le serviteur continue : « Le
Clément, Le Miséricordieux », et Dieu dit : « Mon
serviteur Me loue »; le serviteur récite : « Le Roi
du jour du jugement », et Dieu dit : « Mon serviteur
Me glorifie, il se remet a Moi. » Voila la premiére
moitié de l'oraison, celle qui se rapporte a Dieu
— exalté soit-Il — exclusivement. Ensuite, le
serviteur prononce : « C'est Toi que nous adorons,
et c’est de Toi que nous implorons le secours »;
et Dieu dit : « Ceci est partagé entre Moi et
Mon serviteur, et Mon serviteur recevra ce qu'il
demande »; ce verset exprime donc une participation
mutuelle. Lorsque le serviteur dit ensuite : « Con-
duis-nous sur la voie droite, la voie de ceux sur qui
est Ta grace, non de ceux qui subissent Ta colére,
ni de ceux qui errent », Dieu dit : « Tout cela

? Coran, II, 147.
%) Coran, L
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revient 4 Mon serviteur, et Mon serviteur recevra
ce qu’il demande. » La deuxiéme moitié de I'oraison
se rapporte donc exclusivement & I'individu, de
méme que la premiére moitié¢ se rapporte a Dieu
seulement. Cela fait comprendre la nécessité [ri-
tuelle] de réciter cette sourate [dans I'oraison];
celui qui ne la récite pas n’accomplit pas d’oraison
partagée entre Dieu et Son serviteur.

L’oraison est un appel secret échangé entre
Dieu et ’adorateur ; elle est donc aussi une invo-
cation (dhikr) [ce terme signifiant indifféremment :
invocation, mention, rappel, réminiscencej. Or,
qui invoque Dieu, se trouve dans la présence de
Dieu, selon la parole divine (hadith qudsi) trans-
mise fidelement depuis le Prophéte : « J'assiste
A Pinvocation de celui qui M’'invoque » (and jdlisu
man dhakarani); et celui qui se trouve dans la
présence de Celui qu’il invoque, Le contemple, s'il
est doué de la vue intellectuelle. C’est lala contem-
plation (mushdhadah) et la vision (ru’yah); mais
celui qui n’a pas de vue intellectuelle (bagar) ne
Le contemple pas. C’est par cette actualité ou
absence de vision dans I'oraison que l’adorateur
peut juger de son propre degré spirituel. S'il ne
Le voit pas, qu’il L’adore donc par la foi « comme
s'il Le voyait » [selon la définition que le Prophéte
donna de l'ihsdn, la vertu spirituelle : « C’est
adorer Dieu comme si tu Le voyais, et si tu ne Le
vois pas, Lui pourtant te voit »] ; et qu’il se L’ima-
gine en face de lui [littéralement : dans sa giblah,
I'orientation rituelle] quand il Lui adresse son
appel (1), et qu’il « préte I'ouie » & ce que Dieu lui

() Conformément & la parole du Prophéte : « En vérité,

Dieu est présent dans la giblah de chacun de vous »;
le commentateur an-Nabulusi ajoute : « Cette concen-
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répondra. S’il est I'imdm [c’est-a-dire celui qui
guide la priére en commun] de son propre micro-
cosme et des anges qui prient avec lui — et chacun
qui accomplit ’oraison est irndm, sans aucun doute,
puisque les anges prient derri¢re 'adorateur qui
prie seul, ainsi que l'atteste la parole prophé-
tique, — il réalise par 12 méme la fonction de
I'envoyé divin dans I'oraison, en ce sens qu’il est
le représentant de Dieu ; lorsqu’il récite [en se rele-
vant de l'inclinaison] : « Dieu entend celui qui Le
loue ; » il annonce a lui-méme et a ceux qui prient
a sa suite que Dieu I’a entendu ; et les anges et les
autres assistants répondent : « Notre Seigneur, & Toi
la louange! » Car c’est Dieu qui dit par la bouche
de Son adorateur : « Dieu entend celui qui Le
loue » [cette énonciation, de méme que la réponse,
étant de régle dans l'oraison rituelle]. Regarde
donc & quelle fonction sublime correspond I'orai-
son et & quel but elle méne. Celui qui n’atteint
pas le degré de la vision spirituelle (ar-rii’yah)
dans l'oraison ne I'a pas réalisée pleinement
et n’y trouve pas encore « la fraicheur des yeux »;
car il ne voit pas Celui & qui il s’adresse. S’il n’en-
tend pas ce que Dieu lui répond dans l'oraison, il
n’est pas de ceux qui « prétent I'oufe » : celui qui
n’est pas présent devant son Seigneur lorsqu’il
prie, et ne L’entend ni Le voit, n'est pas fonci¢-
rement en état de priére, et la parole coranique :
« qui préte I'ouie et qui est témoin » ne s’applique
pas & lui. Ce qui distingue 'oraison de tout autre

tration imaginative n’est pas contraire a la foi quand on
I’exerce consciemment, sachant qu’on est impuissant a
comprendre Dieu par I'imagination ; car il est dit dans
le Coran : Nous n’imposons 4 chaque 4&me que I’obligation
dont elle est capable » (II, 286 ; VI, 153 ; VII, 40).
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rite [d’obligation commune], c’est qu'elle exclut,
aussi longtemps qu’elle dure, toute autre occupa-
tion (rituelle ou profane) ; mais ce qu’il y a de plus
grand dans tout ce qu’elle comporte en paroles et
en gestes, c'est la mention de Dieu {ou l'invoca-
tion de Dieu : dhikr-ulldh]. Nous avons d’ailleurs
déja expliqué dans les Fufdhadt I'état de I'homme
parfaitement viril lors de l'oraison. Car Dieu dit
[dans le Coran] : « L'oraison empéche les trans-
gressions passionnelles et le péché grave » (*), préci-
sément, parce que I'adorateur est tenu 4 ne pas
s’occuper d’autre chose que de I'oraison, tant qu’elle
dure ; « mais certes, l'invocation de Dieu (dhikr-
ulldh) est plus grande... » }). Ce qui, appliqué a
I'oraison, doit s’entendre en ce sens que l'invoca-
tion [ou I'appel] adressée par Dieu 4 Son serviteur,
lors de la réponse divine a la demande et 4 la
louange, est plus grande que celle qu’adresse 1’ado-
rateur 4 Dieu; car la grandeur n’est attribuable
qu’'a Dieu seul — exalté soit-Il! — C’est pourquoi
Il dit : « Dieu connait ce que vous faites » (%), et Il
dit : « ... ou qui préte I'ouie et qui est témoin... » (%)
c’est-a-dire, qui préte I'ouie 4 'appel (dhikr) que
Dieu lui adressera dans I’oraison.

Dans cet ordre d’idées nous dirons aussi : du
fait que I’existence découle d’'un mouvement intel-
ligible, de celui-la méme qui produit le monde &
partir de son état de non-manifestation jusqu’a
sa manifestation, I’oraison rituelle synthétise tous
les mouvements, qui sont [essentiellement] trois,
1) XXIX, 44,

’% Ibid.
3) Ibid.
4) « En ceci il y a vralment un avertissement pour

celui qui a un cceur, ou qui iréte I'oufe et qui est témoin
(ou : conscient) » (Coran, XL, 36).
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4

4 savoir : un mouvement ascendant, qui corres-
pond a la position debout de I'adorateur, un mouve-
ment horizontal, analogue 4 la position inclinée,
et un mouvement descendant, indiqué par la
prosternation rituelle. Le mouvement ascendant
correspond d’ailleurs & l'attitude par excellence de
I’homime, tandis que la tendance de I'animal est
horizontale, et la tendance des plantes est descen-
dante [leurs organes nutritifs étant les racines].
Quant aux minéraux, ils n’ont pas de mouvement
propre ; quand une pierre se meut, elle obéit & une
impulsion étrangere (*).

Pour ce qui est de la parole du Prophéte : « La
fraicheur de mes yeux m’est donnée dans I'orai-
son » sa forme indique expressément que I'état
dont il s’agit n'est pas le résultat d’une tendance
individuelle, puisque la révélation (tgjalli) de
Dieu dans l'oraison est un acte divin et non pas
un acte de celui qui prie. Si le Prophéte n’avait pas
mentionné cet état de choses le concernant, cela
signifierait qu’il avait re¢u l'ordre d’accomplir
I'oraison sans que Dieu S’y fiit révélé & lui. Mais
puisque cet ordre était I'expression d’une faveur
divine a son égard, le Prophéte dit : « La fraicheur
de mes yeux m’a ¢té donnée dans l'oraison ». Or,

(*) Selon le commentateur al-Qashant, les trois mou-
vements « existentiels », que retracent les gestes du fidéle
et les tendances naturclles des trois catégories d’étres
organiques, sont principiellement : le mouvement créa-
teur descendant, qui s’éloigne pour ainsi dire du Principe
pour établir les fondements de I'univers, puis le mouve-
ment créateur ascendant, qui fait éclore les degrés de la
manifestation & partir de leur base « matérielle », et enfin
le mouvement de I'’expansion « horizontale » de la mani-
festation a ses divers niveaux d’actualité. Ceci corres-
pond rigoureusement aux trois tendances universelles
gue les hindous appellent gunas.
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cette « fraicheur des veux » n’est autre que la con-
templation du Bien-aimé, contemplation qui [selon
les significations de « repos » et d’ « immobilité »
impliquées dans le terme qurrah, « fraicheur »]
repose l'ceil de I'amant et fait qu’il s’immobilise
dans sa vision, de sorte qu’il ne vise aucune autre
chose en méme temps, volontairement ou involon-
tairement. C’est pour cela qu’il est défendu de
se détourner [de Dorientation rituelle] pendant
I'oraison, car tout détournement est un vol de
Satan sur I'adoration, par quoi il empéche ’ado-~
rateur de contempler son Bien-aimé. Si c’était
vraiment son Bien-aimé [qu’il cherche & contem-
pler], cet adorateur qui détourne son visage de son
orientation rituelle, ne se retournerait certes pas;
mais tout homme est conscient de son propre état
d’ame, et il sait bien quelle est son attitude spiri-
tuelle pendant I’adoration, car : « 'homme est
témoin de lui-méme, quelle que soit I’excuse qu'’il
profere » () ; c’est-d-dire qu’il distingue bien le
mensonge de la sincérité dans son dme puisqu’il
est impossible qu'un étre ignore son propre état,
objet de son assentiment (dhawgq) direct.

Ce que I'on désigne par le terme « oraison »
(¢aldh) comporte encore d’autres distinctions;
car, selon le texte coranique, Dieu nous ordonne
d’'une part de Lui adresser I'oraison, et, d’autre
part, Il nous fait savoir que Lui-méme nous dis-
pense la grice de Sa propre « oraison » (¢aldh),
qu’ll « prie » sur nous (2), de sorte que I’oraison va
de nous vers Lui et de Lui vers nous. Lorsque c’est
Lui qui « prie », Il le fait en vertu de Son nom Le

1) Coran, LXXYV, 14-15.
%) C’est-a-dire qu’il nous bénit, le verbe ¢alla ayant
le double sens de « prier » et de « bénir »,
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Dernier (al-dkhir), car sous ce rapport Sa manifes-
tation suppose la manifestation préalable de l'étre
créé. Or, elle [cette révélation divine selon le sens
du Nom Le Dernier] n’est autre que la détermina-
tion de Dieu que l’adorateur « crée » dans son
orientation rituelle, soit par sa vision intellective,
soit par sa croyance dogmatique. C’est la confor-
mation de la Divinité a la croyance : la Divinité
varie selon la capacité de son « lieu » [ou récep-
tacle] de révélation ; ainsi que I'exprima Junayd
lorsqu’il répondit & la question [sur le rapport qui
existe entre la connaissance de Dieu et le connais-
sant] : « La couleur de I'eau est la couleur de son
récipient »; ceci est bien une réponse magistrale,
touchant la nature de ce dont il s’agit; c’est la
[4 savoir cette détermination divine « eréée » lors
de l'oraison] Dieu en tant qu’ll « prie » sur nous.
En revanche, si c’est nous qui prions, c’est & nous
que se rapporte le Nom Le Dernier, en ce sens que
nous sommes alors impliqués dans ce Nom, en
raison de ce que nous expliquions tout & I'heure
sur la condition divine correspondant a4 ce Nom (*) ;
nous sommes alors aupres de Lui, dans la mesure
de notre propre état [spirituel], en sorte qu’ll ne
nous regarde qu'en vertu de la forme [spirituelle]
que nous manifestons nous-méme ; car c’est bien
celui qui prie qui reste toujours en arriere (2). Il est
dit dans le Coran : [« Ne vois-tu pas que tous
exaltent Dieu, ceux qui sont dans les cieux et sur
la terre, et les oiseaux qui volent en rangs?]

(1) C’est-a-dire : nous venons « aprés », puisque notre
%r_iére présuppose quelqu’un a qui elle s’adresse, a savoir

ieu.

(*) C’est-a-dire : qui limite ou qui restreint, jui déter-
mine le contenu en fonction du réceptacle.
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Chacun connait son oraison et sa louange » () ;
c’est-a-dire qu’il connait son propre degré de « re-
tard » [ou d’infériorité] dans I'adoration [par rap-
port & ce que serait une adoration pleinement
adéquate] de son Seigneur, et [qu'il connait] sa
louange qui est [conforme 4] ce que sa capacité
[spirituelle : al-isti'ddd] peut affirmer de la trans-
cendance divine. « Y a-t-il une chose qui n’exalte
pas Salouange? » (), c’est-a-dire la louange de son
Seigneur, le Sage, Celui qui pardonne ; [« mais vous
ne comprenez pas leur louange »] : nous ne saurions
comprendre la louange [les modes de louange] de
tout l'univers distinctement, chaque chose prise 4
part. ‘ .

Selon un certain point de vue, le pronom, dans
la phrase : « Y a-t-il chose qui n’exalte pas Sa
louange », se réféere a la chose elle-méme, c’est-a-
dire que la créature loue par ce qu’elle est. Ceci
est analogue a ce que nous disions du crovant, a
savoir qu’il loue la Divinité qui est conforme 4 sa
propre croyance et s’y rattache ainsi lui-méme;
or, tout acte revient a son auteur, de sorte que le
croyant se loue lui-méme, comme I'ceuvre loue son
artiste, toute perfection et tout manque qu’elle
manifeste retombant sur son auteur. De méme, la
Divinité [en tant que] conforme 4 la croyance est
créée par celui qui se concentre sur elle, et Elle
est son ceuvre. En louant ce qu’il croit, le croyant
loue sa propre ame, et c’est & cause de cela qu'il
condamne une autre croyance que la sienne; s'il
était équitable, il ne le ferait pas ; seulement, celui
qui est fixé sur telle adoration particuliere ignore

(*) Coran, XXI1V, 41.
(®» Coran, XVII, 46.
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nécessairement [la vérité intrinseque d’autres
croyances], par 1a méme que sa croyance en Dieu
implique une négation d’autres formes de croyance.
S’il connaissait le sens de la parole de Junayd:«La
couleur de I'eau, c’est la couleur de son récipient »,
il admettrait la validité de toute croyance, et il
reconnaitrait Dieu en toute forme et en tout objet
de foi. C’est qu’il n’a pas la connaissance [de Dieu]
mais se fonde uniquement sur l'opinion (zann),
dont parle la parole divine : « Je Me conforme a
I'opinion que Mon serviteur se fait de Moi », ce qui
veut dire : Je ne Me manifeste 4 Mon adorateur
que sous la forme de sa croyance; donc, qu’il
généralise, s’il veut, ou qu’il détermine. La Divi-
nité conforme a la croyance est celle qui peut étre
définie, et c'est Elle le Dieu que le cceur peut
contenir [selon la parole divine : « Ni Mes cieux ni
Ma terre ne peuvent Me contenir, mais le cceur
de Mon serviteur fidéle Me contient »]. Car la
Divinité absolue ne peut étre contenue par aucune
chose, puisqu’Elle est I'essence méme des choses
et Sa propre essence; on ne dit pas d'un étre
quelconque qu’il se contient lui-méme: d’autre
part, on ne dit non plus qu’il nc se contienne pas.
Comprends donc! Dieu — exalté soit-ill — dit 'a
vérité, et c’est Lui qui conduit sur le droit chemin.






Glossaire des termes arabes
cités dans le texte

(Aprés la translittération simplifiée, telle que nous
Iavons adoptée dans le texte du livre, nous donnons
entre parenthéses, lorsqu'elle est dilférente, la trans-
littération scientifique des mots selon le systéme du
Journal asiatique.)
al-’abd (al-abd) : le serviteur, l'esclave; désigne en

langage religieux l'adorateur, et plus généralement

la créature en tant qu'elle dépend de son Sei;eur

(rabb). Cf. pages 140, 207.

*Abd al-Karim al-Jili, ibn Ibrdhim (‘Abd al-Karim al-
Jilt, ibn 'Ibrghim) : ca. 1365—ca. 1417 ; Soufi. Il
écrit entre autres le célébre livre Al-Insdn al-Kdmil :
« L’Homme universel » Cf. pages 14, 80.

*Abd ar-Razzdq al-Qashdni (‘Abd ar-Razzdl al-Kasdni) :
Soufi du xmre siécle, commentateur d’Ibn ’Arabi.
Cf. page 17.

Abu Sa’id al-Kharrdz (Abu Sa‘id al-Harraz) : célébre
Soufi de Bagdad, mort au Caire en 899. Cf. page 68.

‘agd (‘asa) : baton; passé défini de « désobéir ». Cf.

age 187.

Agaf ibn Barkhiyd (Asaf ibn Barhiya) : nom propre d'un
sage, compagnon de Salomon. Cf. page 151 sq.

adab : éducation, politesse, tact. Cf. page 61.

‘adam (‘adam) : voir 'udum.

adhkurunt ‘adhkurkum (adkuruni ‘adkurkum) : « Sou-
venez-vous de Moi, Je Me souviendrai de vous »;
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ou : « Mentionnez-Moi, Je vous mentionnerai » (Coran,
I1, 147). Cf. page 213.
al-’adl (al-‘adl) : la justice, I'équité; nom divin. Cf.
page 54.
afdda (afada) : déborder, émaner; voir : fayd.
al-af’dl (al-’af‘al) pluriel de al-fi’l : 'action, I'activité;
al-af dl al-ildhiyah : les Activités divines. Cf. page 167,
ahad (‘alad) : un; voir : ahadiyah. Cf. pages 114, 117

sq.

ahddith (ahadit) : pluriel de hadith.

al-ahadiyah (al-’ahadiya) : T'unité; en Soufisme :
I'Gnité supréme qui ne fait 'objet d’aucune connais-
sance distinctive, qui n’est donc pas accessible a la
créature comme telle; ce n’est que Dieu Lui-méme
qui Se connait dans Son Unité. Comme état spirituel,
I'Unit¢ comporte I'extinction de toute trace du crée.
Cf. pages 101, 103.

ahadiyat al-kuthrah (’ahadiyat al-kugra) : l'unité du
multiple. Cf. page 118.

ahl al-hagdiq (ahl al-haka’ik) : « la famille des Réalites
essentielles » : les hommes qui contemplent les Réa-
lités essentielles ; voir : hagiqah. Cf. page 61.

Afssd (‘Ayssa) : Jésus. Cf. page 121.

al-akhir (al-ghir) : le dernier ; nom divin. Cf. pages 34,
145, 219.

"dlam al-amthdl (‘alam al-amtal) : synonyme de 'dlam
al-mithdl.

'dlam al-jabarul (‘alam al-jabarit) : « le monde de la
Toute-Puissance », identifi¢ parfois 4 *dlam al-arwdh :
« le monde des (purs) esprits »; la manifestation
informelle ; voir aussi : hdhat.

"dlam al-khaydl (‘alam al-hayal) : le monde de 1'ima-
gination ; voir : 'dlam al-mithdl. Cf. page 108.

‘dlam al-mithdl (‘alam al-mital) ou ’dlam al-amthdl :
« le monde des analogies », le monde formel, tant
psychique que corporel; il correspond & ‘dlam al-
khaydl : « le monde de I'imagination ». Cf. page 57.

al-‘ali (al-‘ali) : Vélevé ; nom divin. Cf. page 67.
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al-’dlin (al-‘dlin) : les (esprits) supérieurs : les anges
les plus proches de Dieu. Cf. page 133.

al-amr (al-’amr) : V'ordre, le commandement ; en théo-
logie : le Commandement divin, symbolis¢ par la
parole créatrice kun, « sois » : « Son commandement
(amruhu), lorsqu’ll veut une chose, c’est qu’ll lui
dise : sois! et elle est » (Coran, XXXVI, 81). Le
Commandement correspond donc au Verbe, le mot
amr ayant du reste ce dernier sens en araméen. Les
deux passages suivants du Coran affirment impli-
citement I'identité du Commandement et de la Parole
(kalimah) divine ou Verbe : « Jésus est aux yeux
de Dieu ce qu’est Adam. Dieu le forma de poussiere,
puis 11 lui dit : sois (kun)! et il fut » (111, 54). « Le
Messie, Jésus, fils de Marie, est ’envoyé de Dieu et
Sa parole (kalimatuhu) qu’ll projeta sur Marie, et
esprit de Lui... » (IV, 170). Sur la relation Verbe-
Esprit voir sous rudh. Al-amr prend souvent le sens
de « réalité », « acte », « chose actuelle » ; le Comman-
dement divin correspond a I’Acte pur et s’oppose
comme tel 4 la passivité pure de la Nature (al-tabi’ah).
Le pluriel de amr, umdr, signifie « réalités », par
exemple dans I'expression coranique : « A Lui retour-
neront les réalités (umir). » Il s’agit évidemment
des réalités essentielles des choses, qui retourneront
a Dieu; or, celles-ci correspondent aux multiples
« aspects » du Commandement ou du Verbe divin.
Cf. pages 22, 23 sq., 27, 52, 58, 76, 81, 108, 131,
138, 158, 175, 195, 203, 210.

and jdlisu man dhakarani (ang jalisu man dakarant) :
« Je suis le compagnon de celui qui m’invoque »
(hadith qudst). Cf. page 214.

anfds (‘anfas) : pluriel de nafas.

al-'dqil (al-‘akil) : le connaissant, l'intelligent. Le ter-
paire : al-’dqil (le connaissant), al-ma’qtl (le connu),
al-’agl (Vintellect, la connaissance) joue un réle im-
portant en métaphysique. Cf. page 196.

al-'agl (al-‘akl) : Vintellect ; al-'aql al-awwal : I’ Intellect
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premier, analogue au Calame supréme (al-qalam) et &
ar-rith ; il correspond au Nois plotinien. Cf. pages 120,
185. :

al-’arsh (al-‘ars$) : le Tréne (divin). Cf. pages 39, 208.

al-’arsh al-muhit (al-‘ar$ al-muhit) : le Trone (divin) qui
englobe toute chose. Cf. page 209.

asmd (‘asma’) pluriel de ism : nom ; al-asmd al-ildhiyah
sont les Noms divins, qui se subdivisent en asmd
dhdliyah, « noms essentiels », c’est-a-dire noms qui
expriment la transcendance pure de I'Essence, et
asmd ¢ifdtiyah, « noms qualitatifs », qui expriment
les Qualités universelles; ces derniers comprennent
également les asmd af dliyah, les noms exprimant des
Activités divines. .

asmd al-husnd (‘asma’ al-husna) : «les plus beaux noms »
ou « les noms de Beauté »; expression coranique qui
désigne les Noms divins. Cf. page 21.

al-awwaliyah al-awwaliya : 1a primordialité. Cf. page 34.

al-awwal al-awwal : le premier ; nom divin. Cf, pages 34,
145.

al-a’'ydn (al-’a‘yan) :; pluriel de 'ayn : les essences ou
déterminations premiéres des choses; al-a’'ydn ath-
thdbilah : les « essences immuables » ou possibilités
principielles, les archétypes.

al-‘ayn (al-‘ayn) : 'essence, la détermination premiére,
I'ceil, la source; al-’ayn ath-thdbitah (al-‘ayn at-
tabita), parfois aussi simplement al-’ayn : I'essence
immuable, I'archétype, la possibilité principielle d’un
étre ou d’une chose. Cf. pages 21, 23, 45, 56, 67 sq.,
70 sq., 80, 94, 112, 115, 117, 119, 153, 189, 205.

‘aynah (‘aynah) : son essence (acc.); forme possessive
de ’ayn.

‘aynuh (“aynuh) : son essence (nomin.) ; forme possessive
de 'ayn.

al-azal (al-‘azal) : 1'éternité sans commencement ; voir
aussi : al-gidam. Cf. page 34.

al-’aziz (al-‘aziz) : le puissant, le précieux, le cher ; nom
divin. Cf. page 140.
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bacar {basar) : vue ; vue intellectuelle. Cf. page 214.

barakah (baraka) : bénédiction, influence spirituelle.
Cf. page 193. ‘

al-bdri (al-bari’) : le Producteur (aspect du Créateur);
nom divin. Cf. page 159.

al-barzakh (al-barzal) : Visthme : au figuré : I'intermé-
diaire entre deux degrés d’existence. Cf. page 26.

al-bashar (al-basar) : 'homme ; 'homme fait de chair.
CI. page 133.

bdlin (balin) : intérieur, caché ; contraire de zdhir : ex-
térieur, apparent. On distingue la « science intérieure »
(al-'ilm al-bdlin), a savoir la science ésotérique,
soufique, de la « science exteérieure » (al-’ilm az-zdhir)
des docteurs de la Loi. Al-bdtin, « I'Intéricur », est un
des noms coraniques de Dieu. Cf. pages 34, 62, 145, 185.

Bilgls (Bilkis) : nom arabe de la reine de Saba. Cf.
page 143.

ac-caldh (as-sald) : la priere (rituelle). Cf. pages 212,
218.

ag-¢ifdt (as-sifat) : les qualités ou attributs ; ag-¢lfdt al-
ildhiyah : les Qualités ou Attributs divins. Voir aussi :
dhdl. Cf. page 167.

ag-¢irdl al-mustagim (as-sirat al-mustakim) : la Voie
droite. Cf. page 157.

ag-gtirah (as-siara) : la forme ; ag¢-¢itrat al-ildhiyah : la
Forme divine. Cf. pages 25, 37.

adh-dhdt (ad-dat) : I'Essence, la Quiddité. La dhdl d’'un
étre est le sujet auquel se référent toutes ses qualités
(¢ifdl) ; les qualités différent entre elles mais non pas
dans leur ratlachement au méme sujet. Cf. pages 21,
22, 115, 117, 132, 167, 206.

dhdtiyah : essentielle(s) ; voir adh-dhdl. Cf. page 28.

adh-dhawq (ad-dawk) : la saveur ; au figuré : 'intuition.
Cf. pages 41, 218.

dhikr (dikr) : souvenir, mention ; comme rite : invoca-
tion. Cf. pages 214, 216.

dhikr-ulléh (dikr-ullgh) : invocation de Dieu, souvenir
de Dieu, mention de Dieu. Cf. page 216.
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al-fagg (al-fass) : le chaton. Cf. pages 10sq.

al-faqir ild-Lldh (al-fakir 'ila-Llgh) : « le pauvre envers
Dieu », selon I'expression coranique : « O vous hommes,
vous étes les pauvres (fugard) envers Dieu, et Dieun
est le Riche, le Glorieux » (XXXYV, 16) ; en particulier,
tout homme suivant une voie contemplative est
appelé faqir ild-Lldh ou simplement faqir; I'équiva-
lent persan est « derviche » (derwish). L’application
du nom de « fakir » & certains ascétes de basse catégo-
rie s’exhibant sur des places publiques aux Indes
provient d’une corruption du sens original du terme.

. Cf. page 180.

al-fagr (al-fakr) : I'indigence, la pauvreté ; la pauvreté
spirituelle. Cf. page 119.

al-fard : le singulier. Cf. page 196.

al-fatihah (al-fatika) : « Celle qui ouvre », la‘premiére
sourate du Coran, oraison rituelle de I'Islam. Cf.
page 213.

al-fayd (al-fayd) : le débordement, lc flux, I'effusion,
I'émanation ; en métaphysique, celle-ci ne doit pas
étre congue comme une émanation substantielle : « le
débordement » de I'Etre infini sur les possibilités
relatives n'est évidemment pas une sortie de I'Fitre
hors de lui-méme. Cf. page 23.

al-fayd al-aqdas (al-fayd al-akdas) : « I'Effusion tris
sainte », la manifestatuion principielle, suprafor-
melle. Cf. page 23.

al-fayd al-mugaddas (al-fayd al-mukaddas) : « I'Effusion
sainte », la manifestation de Dieu dans les formes.
Cf. page 24.

al-fitrah (al-fitra) : 1a nature primordiale, non-corrompue.
Cf. page 160.

fuetie (fusas) : chatons ; pluriel de fage.

al-fugard (al-fukara) : les indigents, les pauvres; les
pauvres dans I'Esprit. Cf. page 119,

al-furgdn (al-furkdn) :la discrimination ; nom coranique
du Livre révélé —ou delarévélation en général — sous
son aspect de loi. Voir aussi : al-qur’dn. Cf. pages 27, 98.
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al-ghaffdr (al-gaffar) : le Pardonnant ; nom divin. Cf.
page 54.

ghani binafsihi (gani binafsihi) : litt. riche par lui-
méme, c’est-a-dire : indépendant. Cf. page 23.

al-ghayb (al-gayb) : le mystére, le non-manifesté. Cf.
page 57.

al-ghayb al-matlag (al-gayb al-mutlak) :1eMystereabsolu,
la non-manifestation pure. Cf. page 57.

al-Ghazzall, Aba Hdmid Muhammed (al-Gazzali, Abd
Hamid Muhammad) ; 1058-1111, grand théologien et
vivificateur des sciences religieuses de I'Islam. Cf.
page 77.

al-habd (al-haba) : 1a substance plastique universelle, la
maleria prima. Cf. page 120.

al-hadardl (al-hadarat), pluriel de hadarah : les Présen-
ces (divines), ou les modalités de la Présence divine
dans la contemplation. On distingue les principales
« Présences » suivantes :

1. hadarat al-ghayb al-mutlag (hadarat al-gayb-al-
mutlak) : la Présence (divine) dans la non -manifesta-
tion absolue.

2. hadarat al-ghayb-al-muddft (hadarat al-gayb-al-
mudafi) : la Présence (divine) dans la non-manifes-
talion relative.

3. hadaral ash-shahddal-al-mutlagah (hadaral as-
Suhadat-al-mutlaka) : la Présence (divine) dans la
manifestation absolue.

4. al-hadarat al-jan’iyah (al-hadaral al-jam‘iya) :
la Présence (divine) intégrale. Cf. page 37.

hudaral al-khaydl (hadarat al-hayal) : 1a Présence (divine)
dans le monde de I'iinagination ; voir aussi : "dlam al-
mithal. Cf. page &7.

hadith (hadit) : sentence, parole du Prophéte transmise
en dehors du Coran par une chaine d’intermédiaires
connus, il v a deux sortes d’ahddith : hadith qudsi
(sentence sacrée) désigne une révélation directe, ol
Dieu parle 4 la premiére personne par la bouche du
Prophéte; hadith nabaw?! (sentence prophétique)



230 La Sagesse des Prophéles

désigne une révélation indirecte, ol le Prophéte parle
en sa propre personne. Cf. pages 36, 73, 208, 214.
al-hdhdt : la Nature essentielle de Dieu ; dérivé du Nom
divin huwa, « Lui », et formé par analogie avec les
termes suivants, que nous citons selon leur ordre hié-
rarchique descendant :
al-ldhdt ; la Nature divine (créatrice),
al-jabardt : la Puissance, I'Immensité divine, le
monde informel,
al-malakiit : le Régne angélique, le monde spirituel,
an-ndsit : la nature humaine, notamment la forme
corporelle de I'homme. Cf. pages 122, 165 sq.
al-hakam (al-hakam) : le juge ; nom divin. Cf. page 54.
al-hakim (al-hakim) : le sage ; nom divin. Cf. pages 53,
141,
al-hdl (al-hal) pluriel : ahwdl : I'état, I'état spirituel ; on
oppose parfois hdl (état) & magdm (station spirituelle) ;
dans ce cas, le premier cst considéré comme passager,
le second comme stable. Cf. pages 44.
al-hamid (al-hamid) : le Glorieux, digne de louanges;
nom divin. Cf. page 52.
al-haqdig (al-haka’ik) : pluriel de hagigah. Cf. pages 10,
30, 35, 148, 167,
al-haqiqah (al-hakika) : 1a vérité, la réalité ; en Soufisme :
la Vérité ou Réalilé divine, la réalité essentielle d’une
chose. Cf. la parole du Prophéte : likulli dhi haqqin
hagigah, « & toute chose réelle correspond une Réalité
(ou Veérité) divine ». Cf. pages 54, 69, 129, 184, 196.
hagqiqat al-haqdiq (hakilat al-haké’ik) : « La Vérité des
vérités » ou « Réalité des réalités », analogue au Logos ;
elle est considérée comme un « isthme » (barzakh)
insaisissable, intermédiaire entre I'Etre divin et le
cosmos. Cf. page 26.
al-haqq (al-hakk) : la Vérité ou la Réalité ; en Soulisme,
al-haqq désigne la Divinité en tant qu’elle se distingue
de la créature (al-khalg). Voir aussi : hagiqah. Cf.
pages 21, 23, 27, 64, 75, 82, 96.
al-harf (al-harf) singulier de hurnf. Cf. page 191,
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al-haybah (al-hayba) : la crainte révérentielle, la crainte
de la Majesté divine. Cf. page 34.

al-hayrah (al-hayra) : la consternation, la perplexite.
Cf. pages 13, 71, 168.

al-hikam (al-hikam) : pluriel de hikmah (hikma), sa-
gesse.

al-hikmah (al-hikma) : 1a sagesse. Cf. pages, 10, 163.

al-hikmal al-’aliyah (al-hikmat al-‘aliya) : la Sagesse
élevée ; ...al-fardiyah (... al-fardiya) : 1a S. de la sin-
gularité ; ... al-hagqiyah (... hakkiya) : la S. de la
Vérité (divine); ... al-ildhiyah (... al-tlahiya) : la
S. divine ; ... al-muhaymiyah (... al-muhaymiya) : la
S. de I'amour éperdu ;... an-nafathiyah (... an-nafatiya:
la S. de I'inspiration divine ; ... an-nubitwiyah (... an-
nubawiya) : 1a S. de la prophétie ; ... an-niiriyah (an-
narigah) : la S. lumineuse ; ... al-quddisiyah (... al-
kuddiasiya) : la S. sainte, la S. de la sainteté; ... ar-
rahmdniyah (... ar-rahmaniya) : la S. miséricordieuse,
1a S. de la miséricorde (divine) ; ... as-subtthiyah (... as-
subdhiya) : la S. de la transcendance, la S. de I'exal-
tation (de Dieu); ... al-’'ulithiyah (... al-‘ulahiya) : la
S. sublime, la S. de la sublimité (divine). Cf. pages 21,
41, 61, 67, 75, 85, 101, 107, 121, 143, 163, 195.

al-himmah (al-himma) : la volonté spirituelle, la force
de décision, I’aspiration vers Dieu. Cf. pages 95 sq.,
159, 203.

al-huddr (al-hudiir) : la présence, 'état de concentra-
tion spirituclle. Cf. page 42.

al-hudith (al-hudit) : I'éphémérité ; opposé & al-gidam
(I'éternite). Cf. pages 177, 189.

al-hukm (al-hukm) : le principe, le jugement. Cf. pages 31
155, 182.

hulal (hulil) : localisation, immanence localisée de
Dicu : hétérodoxie. Cf. page 127.

al-hurif (al-hurif) : les lettres de I'alphabet et par suite
les sons qu’ils représentent.

huwa : « Lui », nom divin. Cf. page 39.

al-huwiyah; dérivé du pronom huwa, « Lui » : I'Ipséité,
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I'Aséité divine, le « Soi » supréme. Cf. pages 62, 127,
137, 147 sq.

Idris (Ydris) : Enoch. Cf. page 67.

"ifrit (‘ifrit) : Afrit, espéce de génie. Cf. pages 146, 151,

al-ihsdn (al-'ihsan) : la vertu spirituelle, la beauté inté-
rieure. Selon le Prophéte, elle consiste en ce que « tu
adores Dieu comme si tu Le voyais ; si tu ne Le vois
pas, pourtant Lui te voit » (hadith Jibrdil). Notons
ce ternaire fondamental, commenté par le Prophéte :
al-isldm, I’abandon a la Volonté divine, al-imdn, la foi
et al-ihsdn, la vertu sanctifiante. Cf. pages 87, 214.

al-ikhldg (al-ihlas) : la pureté, la sincérité. Cf. page 118,

ildh (‘ilah) : divinité. Cf. page 77.

al-'ilm (al-‘ilm) : 1a connaissance, la science. Cf. page 155.

imdm (imam) : modéle, prototype ; rituellement : celui
qui préside a la priére en commun ; chef d’'une commu-
nauté religieuse. Cf. page 215,

insdn (’insan) : homme. Cf. page 27

al-insdn al-kabir (al-'insan al-kabir) : «le Grand Homme,
le macrocosme, selon I'adage : « Le cosmos est un grand
homme, et I'homme est un petit cosmos. » Cf. page 25.

al-insdn al-kdmil : « 'homme parfait » ou « I’homme
universel »; terme soufique pour celui qui a réalisé
tous les degrés de I'Etre ; désigne aussi le prototype
permanent de I'homme. Cf. pages 28, 57, 167.

al-isldm (al-'islam) : la soumission, I'abandon a la
Volonté divine ; voir sous : al-ihsdn. Cf. page 157.

al-isti’ddd (al-isti‘dad) : la prédisposition, I'aptitude, la
préparation a recevoir, la virtualité. Cf. pages 23, 42,
103, 220.

al-jabarit (al-jabarit) : le monde de la Toute-Puissance
ou I'Immensité divine ; voir aussi hdhal. Cf. page 57.

al-jabbdr (al-jabbar) : le Tout-Puissant; nom divin.
Cf. page 54.

al-jam‘iyat al-ildhiyah (al-jam‘iyal al-‘ildhiya) : la syn-
thése divine. Cf. page 25.

al-jandb al-ildhi (al-janabd al-’ilghi) : le coté divin.
Cf. page 26.
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al-jannah (al-janna) : le paradis. Cf. page 104.

al-jasad : le corps concret ou subtil. Cf. page 92.

al-jawhar al-hayuldni (al-jawhar al-hayilani) : la subs-
tance premiére, la maferia prima; litt. « le joyau
substantiel ». Cf. page 205.

al-jinn : les génies, étres appartenant au monde psy-
chique. Cf. page 150.

al-Junayd, Abu-l-Qdsim (al-Junayd, Abu-l-Kasim),
mort en 910, célebre maitre du Soufisme, surnommé
« le chef de la troupe ». Cf. page 219.

al-kalimah (al-kalima) : 1a parole, le Verbe, Cf. page 11,

al-kamdl (al-kamal) : la perfection, la plénitude, I'infi-
nité. Cf. pages 71, 167, 176.

kashf (ka$f) : intuition, litt. I'enlévement d’un voile ou
d’un rideau. Cf. page 87, 185.

al-kashf al-iléhi (al-kasf al-‘ilaht) : Tintuition divine, la
connaissance des possibilités essentielles par Dieu. Cf.
pages 26, 46.

kalab-Alldhu ’al@ nafsihi-r-rahmah (katab-Allshu ‘ala

nafsihi-r-rahma) : « Dieu se prescrit 4 Lui-méme la
miséricorde » (Coran, VI, 12). Cf. page 144.

kathif (katif) : grossier, concret, corporel. Cf. page 35.

al-kawn : le cosmos, I'univers. Cf. pages 21, 108.

al-khagg (al-hass) : le particulier, 'homme d’élite. Cf.
page 179.

khalaga (halaka) : créer ; voir aussi khalg.

al-khalifah (al-halifa) : 1e représentant. Cf. pages 27, 182.

al-khalil (al-halil) : I'ami intime ; khalil-Alldh : ' Ami de
Dieu, surnom d’Abraham. Cf. page 75.

al-khalam (al-hatam) : le sceau ; voir aussi khdtim. Cf.
pages, 10, 39.

khdtim (hdtim) ou khatam : sceau ; khdtim al-wildyd :
« Le Sceau de la Sainteté » ; khdtim an-nubuwwd : « Le
Sceau de la Prophétie »; la premiére expression est
souvent rapportée au Christ lors de sa seconde venue,
la deuxiéme toujours & Muhammed. Cf. page 195.

khdlim al-awliyd (halim al-awliya) : « Le Sceau des
Saints » synonyme de khdlim al-wildyd. Cf. page 49.
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khdtim ar-rusul (hatim ar-rusul) : « Le Sceau des En-
voyés (divins) » Cf. page 49.

al-khaydl (al-hayal) : la faculté imaginative ; elle est
purement passive, soit 4 I'égard de la faculté conjec-
turale (al-wahm), qui lui conférele caractére d’illusion,
soit & légard de lintellect (al-’aql) ou de I'Esprit
(ar-rih), qui peut lui imprimer des visions prophé-
tiques. Cf. page 88, 94 sq.

al-Khidr (al-Hidr) : nom d'un mystérieux personnage
que Moise rencontra prés de la source de vie. Cf.
page 173.

al-kufr : la mécréance. Cf. page 127.

kun : sois! le fial, I'ordre créateur ; voir aussi al-amr. Cf.
pages 22, 129,

ladunni (Iadunm ) : « prés de Moi » ; adjectif qui sert a
désigner l'inspiration divine 1mmed1ate Cf. page 173.

al-lghat (al-lghiat) : la Nature divine (créatrice) ; voir :

al-hdhil. Cf. page 122.

lam yakun thumma kdna (lam yakun tumma kana) : « il
ne fut pas, puis il était ». Cf, page 152,

latif (latif) : fin, subtil, non-apparent. Cf. page 35.

al-lawh al-mahfiiz (al-lawh al-mahfiz) : la Table gardée.
Cf. page 120.

md (mg) : voir : mahlJa Cf. page 182,

mahall (mahall) : lieu, station, halte, demeure. Cf.
page 71.

mdhiyah (mahiya) : mot dérivé du pronom relatif et
interrogatif md, « que », « quoi », et signifiant la quid-
dité d’une chose. Cf. page 182.

majld (majla) : lieu d'irradiation, de révélation, plan de
réflexion du lajalll divin, théatre. Cf, pages 72, 169,

al-makdn (al-makan) : le lieu. Cf. page 93.

al-mald al-a’ld (al-mal@’ul-a‘la) : 'assemblée supréme,
les archanges et les étres les plus proches de Dieu. Cf.
page 132,

al-maldikat al-muhaymiyah (al-mald’ikat al-muhaymi-

ya) : «les Anges éperdus d’amour » ; les Anges supré-
mes absorbés dans I'Etre divin. Cf. page 120.
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al-malakdt : 1a Souveraineté permanente, le Régne céleste
et angélique ; cf. le verset coranique : « C’est Lui qui
tient dans Sa Main la Souveraineté (malakit ) de
toute chose... » (XXXVI, 83). Voir aussi hdhit. Cf.
page 153.

man ’arafa nafsahu 'arafa rabbah (man ‘arafa nafsahu
‘arafa rabbah) : « Qui se connait soi-méme, connait
son Seigneur » (hadith). Cf. page 197.

magamdt (makmat) : stations; pluriel de magam. Cf.
page 82.

al-mar’dh (al-mar’) : la femme. Cf. page 202 sq.

mathal (matal) : analogue, semblable ; voir : 'dlam al-
mithdl. Cf. page 153.

al-mawjiiddt al-’ayniyah (al-mawjudat al-‘ayniya) : les
existences individuelles; voir : wujid ’aynl. Cf.
page 31.

minhdj (minhdj) : voie, régle. Cf. page 171.

mishkdt (miskat) : niche, tabernacle. Cf. la sourate de la
« Lumiére » : « Dieu est la lumiére des cieux et de la
terre. Le symbole de Sa lumiére est comme un taber-
nacle (mishkdt ); dans le tabernacle il y a une lampe ;
la lampe est dans un verre ; le verre est comme une
étoile brillante... » (XXI1V, 35). Cf. page 49.

al-mubdsharah (al-mubdsara) : la tendresse, 'action de
réjouir quelqu’un. Cf. page 133.

muhyi-d-din (mubyi-d-din) : vivificateur de la religion.
Cf. page 9.

al-mumkindt (al-mumkingt), pluriel de mumkin : les
possibilités ; on distingue en logique entre mumkin
(possible), wdjib (nécessaire) et jdiz (contingent) ; du
point de vue métaphysique, le possible se rameéne
principiellement au nécessaire, dés lors que toute
possibilité a nécessairement la réalité qu'elle comporte
de par sa nature. Cf. page 112.

Misd (Musa) : nom arabe de Moise. Cf. page 170.

musaww! (musawwi) : droit, égal, homogeéne. Cf. page 22.

mushédhadah (musghada) : contemplation ; voir aussi
shahddah. Cf. page 214.
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mulawahham (mutawahham) : illusionnaire, imaginaire ;
mot dérivé de la méme racine que wahm. Cf. page 114.

nabi (nabt) : prophéte ; voir aussi : rastl. Cf. pages 49,
51, 53.

nafas ar-rahmdn (nafas ar-rakman) : '« Expir du Clé-
ment », appelé¢ aussi an-nafas ar-rahmdni : I'« Expir
miséricordieux »; la Miséricorde divine considérée
comme principe manifestant et partant comme puis-
sance quasiment maternelle de Dicu. Voir aussi
rahmah. Cf. pages 131, 134, 152 sq., 177, 199, 205.

naffasa : soufller, expirer, dilater, consoler; voir aussi
nafas. Cf. pages 134, 152, 177, 207.

an-nafs : 'ame, la psyché, c'est-a-dire la réalité subtile
de I'individu ; le « moi ». Dans son opposition & I'esprit
(rith) ou a lintellect ("aql), l1a nafs apparait sous un
aspect négatif, parce que constituée par I'ensemble
des tendances individuelles ou égocentriques. L'on dis-
tingue cependant entre :

1. an-nafs al-haywdniyah : I'dme animale, c’est-a-
dire I'ame en tant qu'elle obéit passivement aux
impulsions naturelles,

2. an-nafs al-ammdrah : « 'dme qui commande »,
c’est-a-dire 'ame passionnelle et égoiste,

3. an-nafs al-lawwdmah : « I'dme qui blame », c'est-
d-dire I’Ame consciente de ses imperfections,

4. an-nafs al-mulmainnah : « 'dme apaisée », ¢’est-
a-dire I'dme reéintégrée dans I'Esprit, reposant dans
la certitude.

Les trois derniéres expressions sont coraniques.
Cf. pages 44, 134,

an-nafs al-kulliyah : I'Ame universelle, qui englobe
toutes les dmes individuelles; elle correspond a la
Table Gardée (al-lawh al-mahfiiz) et s’oppose a I'Es-
prit (ar-rith) ou Intellect premier (al-'agl al-awwal) ;
clle est analogue 4 la psyché de Plotin. Cf. page 120.

an-nufs al-wdhidah (an-nafs al-wahida) : « 'Ame uni-
que », dont furent créées toutes les dmes individuelles ;
voir : an-nafs al-kulliyah. Cf. page 37.
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an-ndr (an-ngr) : le feu. Cf. page 199.

al-ndstt (an-nasat) : la nature humaine ; voir : al-hdhat.
Cf. pages 122, 165 sq.

an-nisd (an-nisa’) : les femmes ; collectif. Cf. page 202.

nisab dhdtiyah (nisab datiya) : relations essentielles,
relations inhérentes a I'Essence divine (adh-dhdt).
Cf. page 45.

an-nir (an-nir) : la lumiére; en métaphysique : la
Lumiére divine, source de I'existence. Cf. pages 23,
112, 114, 199.

nuzal (nuzal) : litt. descente ; la révélation au sens par-
ticulier du terme. Cf. page 109.
Omar ibn al-Khattdb ('Umar ibn al-Hattgb) : nom d'un
compagnon du Prophéte, qui fut le deuxiéme calife.
al-qabil (al-kabil) : le réceptacle, la substance passive et
réceptive, dérivé de la racine QBL qui signifie
« Tecevoir », « se situer en face de » Cf. pages 23, 26,
45, 72,

al-gadr (al-kadr) : la puissance, la prédestination, la
mesure de la puissance inhérente a une chose. Cf.
page 43.

al-gahhdr (al-kahhar) : le dompteur, le victorieux ; nom
divin. Cf. page 54.

al-qalb (al-kalb) : le cceur ; 'organe de l'intuition supra-
rationnelle, qui correspond au cceur comme la pensée
correspond au cerveau. Le fait que les modernes loca-
lisent dans le cceur non pas l'intuition intellectuelle
mais le sentiment prouve que celui-ci occupe chez
eux le centre de l'individualité.

al-qawdbil (al-kawabil) : pluriel de qdbil.

qawwatun malakitiyah (kawwatun malakatiya) : « une
force céleste » ou « une force angélique ». Cf. page
153.

qiblah (kibla) : orientation rituelle. Cf. page 214.

al-gidam (al-kidam) : I'éternité, 'ancienneté. Cf. page 34.

al-qur’dn (al-kur'an) : le Coran, litt. « la récitation » ou
« la lecture » ; dans le symbolisme soufique, ce terme
envisage la révélation sous son aspect de connaissance,
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immédiate, non-différenciée. Voir aussi : al-furgdn.
Cf. pages 27, 98.

qurrah (kurra) : repos, fraicheur, consolation. Cf.
page 218.

ar-rdhah (ar-raha) : le repos, la détente. Cf. page 177.

ar-rabb : le seigneur ; nom divin. Cf. page 101.

ar-rahim (ar-rahim) : Celui qui est miséricordieux (en-
vers les étres) ; forme active de la racine RHM ; voir
aussi : ar-rahmah. Cf. pages 143 sq., 147, 213.

ar-rahmah (ar-rahma) : la Miséricorde (divine) ; la méme
racine RHM se retrouve dans les deux Noms divins :
ar-rahmdn (Le Clément, Celui dont la Miséricorde
englobe toute chose) et ar-rahim (Le Miséricordieux,
Celui qui sauve par Sa grace) ; le mot le plus simple
de la méme racine est rahim : matrice, d'out I'aspect
maternel de ces Noms divins. Cf. pages 53, 144, 208.

ar-rahmdn (ar-rahman) : le Clément ; voir ar-rahmah.
Cf. pages 53, 93, 143, 147, 199, 208, 213.

ar-rahmdniyah (ar-rahmaniya) : la Qualité divine inté-
grale, correspondant au nom divin ar-rahmdn; la
Beatitude miséricordieuse. Cf. pages 96, 143, 199.

rasul (rasul) : envoyé, messager ; en théologie : envoyé
divin. C'est en tant que messager (rasil) qu’un pro-
phete (nabi) promulgue une nouvelle loi sacrée ; tout
prophéte n’est pas nécessairement rasiil, bien que
jouissant de l'inspiration divine, mais tout rasdl est
implicitement nabi. Cf. pages 49 sq., 51, 53, 123.

ar-raqib (ar-rafib) : Tobservateur; nom divin. Cf.
page 139.

rawh (rawh) : repos, joie, grace, justice. Cf. pages 22,
130.

rayhdn (rayhdn) : myrrhe ; toute plante parfumeée. Cf.
page 130.

risdlah (risala ): la fonction de rasil, d’envoyé de Dieu.
Cf. pages 163, 182,

ar-rubdbiyah (ar-rubibiya) : la seigneurie; la Qualité
divine correspondant au nom divinar-rabb, le Seigneur.
Cf. page 101,
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ar-rih (ar-rih) : Vesprit ; en Soufisme, ce mot comporte
les principales significations suivantes :

1. L’Esprit divin, donc incréé¢ (ar-rith al-ildhi),

appelé aussi ar-rith al-qudus, I'Esprit saint

2. L’Esprit universel, créé (ar-rith al-kulli) ;

3. L’esprit individuel ou plus exactement polarisé
a I’égard d’un individu ;

4. L’esprit vital, intermédiaire entre I'ame et le
corps.

Cf. le Coran : « Ils te questionneront au sujet de
Pesprit ; dis-leur : I'esprit [ provient ] du commande-
ment (amr) de mon Seigneur... » (XVII, 84). Le
Christ est appelé Rih Alldh, « Esprit de Dieu » Voir
aussi amr. Cf. pages 39, 121, 163, 166.

ar-rith al-dmin (ar-rah al-’amin) : « I'Esprit fidéle »,
nom de I’archange Gabriel. Cf. page 122.

ar-rith al-mandwi (ar-rah al-manawi) : Vesprit intellec-
tuel. Cf. page 123.

rusul : pluriel de rasil.

ru'yd (ru’ya) : vue, vision, action d’apercevoir. Cf.
pages 22, 214.

riyd (rayd) : vision, songe. Cf. page 88.

Sahl at-Tustarl, Abu Muhammed, 818-896, célebre théo-
logien et Soufi, de Tustar dans 'Ahwéz; ses « Mile
Sentences » ont été recueillies par ses disciples.

as-sa’id (as-sa‘id) : le bienheureux. Cf. page 101.

as-sakinah (as-sakina) : la Paix divine qui demeure
dans un sanctuaire ou dans le cceur. La racine SKN
comporte les significations d’ «immobilité » (sukin) et
d’ « habitation ». C’est 'analogue de I'hébreu shekhina,
la Gloire divine qui habite dans I'arche d’alliance.
Cf. le verset coranique : « C’est Lui qui fait descendre
la sakinah dans le cceur des croyants, afin qu’ils
acquiérent une nouvelle foi par-dessus leur foi... »
(XLVIII, 4). Cf. page 166.

as-Sdmirt (as-Samiri) : nom propre de I'Hébreu qui
induisit les Enfants d’Israél a faire le veau d’or. Par-
fois, ce nom est traduit par « le Samaritain », ce qui
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est un anachronisme par trop évident. Cf. page 122,

shahddah ($ahdda) : témoignage, contemplation, per-
ception objective. Cf. page 202. -

shahtd ($ahid) : témoin ; voir aussi shuhid et shahddah.
Cf. page 139.

ash-shard’i (as-$ara‘i) : les diverses lois révélées; pluriel
de ash-shari’ah. Cf. page 171.

shart’ah ($ari‘a) : loi sacrée, révélée. Chaque Messager
(rasil) divin apporte une nouvelle shari’ah en confor-
mité avec les conditions du cycle cosmique et humain.
On oppose shari’ah 4 hagiqah, Loi sacrée a Vérité ou
Réalité divines ; les Lois sacrées différent, tandis que
leur Réalité divine est la méme. Cf. page 62.

ash-shay’ (as-say’) : 1a chose. Cf. pages 22, 139.

sijin (sijin) : prison ; désignation coranique des mondes
inférieurs. Cf. page 121. '

sijn (sijn) : prison. Cf. page 186.

sirr : secret, mystére. En Soufisme, as-sirr désigne aussi
le centre intime et ineffable de la conscience, le « point
de contact » entre I'individu et son principe divin. Cf.
page 22,

as-silr : le voile, la couverture. Cf. page 127.

as-surydn (as-suryan) : le processus, la propagation. Cf.
page 205.

al-tabi’ah (at-tabi‘a) : la Nature; Tabi’at al-kull : la
Nature universelle. Elle est un aspect du principe
passif et « plastique », de la Substance universelle
(al-habd); elle est cette substance en tant que géné-
ratrice du monde, d’olt sa nature maternelle. Ibn
’Arabi lui attribue une réalité coextensive de toute la
manifestation universelle et I'identifie 4 I'« Expir du
Clément ». Cf. pages 26, 70, 120, 126, 131.

al-tabat (at-tabat) : Parche (dans laquelle Moise fut
exposé sur le Nil). Cf. page 165.

al-tajalli (at-tajalli) : le dévoilement, la révélation,
Iirradiation. Cf. pages 21, 23, 103, 109, 154, 217.

lajalliydt : pluriel de tajalll.

lakwin (takwin) : « existentiation», création. Cf. page 207,
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lanfis (lanfis) : soulagement. Cf. page 134.

al-tanzih (al-tanzih) : éloignement, exaltation, affirma-
tion de la transcendance divine ; contraire : tashbih :
comparaison, similitude, affirmation du symbo-
lisme. Les deux affirmations se trouvent réunies dans
des paroles coraniques comme celle-ci : « Rien n'est
semblable & Lui (= fanzth), et c'est Lui celui qui
entend et qui voit (= fashbih). » Cf. pages 61, 69, 116.

lasbih (tasbth) : louange; action d’attribuer a Dieu
toute perfection. Cf. page 29.

al-tashbih (al-tasbih) : la ressemblance, I’analogie, le¢
symbolisme ; voir al-lanzih. Cf. pages 61, 69, 116.

taqdis (fakdis) : sanctification; action de proclamer
Dieu saint, c’est-a-dire exempt de toute imperfection
ou limite. Cf. page 29.

fayibah (tayiba) : bonne, bien odorante. Cf. page 195.

Thalathatun (talatatun), fem. thaldthun : trois. Cf.
page 206.

al-'ubidiyah (al-‘ubddiya) : la qualité de serviteur,
d’adorateur parfait. Cf. page 92.

al-'udum (al-‘udum), parfois aussi vocalis¢ 'adam : la
non-existence, 'absence, le Non-Etre, le néant. En
Soufisme, cette expression comporte d'une part un
sens positif, celui de non-manifestation, d’état prin-
cipiel se situant au-deld de I'existence ou méme au-
dela de I'Etre, et d’autre part un sens négatif, celui de
privation, de néant relatif. Cf. pages 45, 67, 154.

al-ulithiyah (al-"ulihiya) : mot dérivé de ildh, «divinité»,
et signifiant la « Qualité-Dieu » ou « Qualité de Divi-
nité », non pas dans le sens d'une Qualité divine par-
ticuliére mais comme Nature divine totale. Cf. pages
64, 127.

al-umir (al-'umir) : pluriel de al-amr ; les commande-
ments (divins).

al-umur al-kulliyah (al-'umur al-kulliya) : les réalités
universelles ; les « universaux ». Cf. page 30.

umtrun 'adamiyah (‘umirun ‘adamiya) : réalités non-
existantes, ¢'est-a-dire non-manifestées. Cf. page 68.
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al-uns (al-'uns) : l'intimité confiante; opposé a al-
haybah. Cf. page 34.

al-wahhdb (al-wahhab) : le donateur; nom divin. Cf.
page 51.

al-wahi (al-waht) : I'inspiration (divine). Cf. page 95.

wahid (wahid) : unique, seul; voir : wddihiyah. Cf.
page 114. '

al-wdhidiyah (al-wahidiga) : I'Unicité (divine) ; elle se
distingue de I'Unité (ahadiyah) divine qui se soustrait
a toute connaissance distinctive, tandis que I'Unicité
apparait dans le différencié, de méme que les distinc-

lions principielles apparaissent en elle.
al-wahm : la faculté conjecturale, I'opinion ; voir aussi :
al-khayadl. Cf. pages 89, 95, 114, 124, :

al-wdll (al-wali) : le Seigneur ; nom divin. Cf. page 54.

al-wall (al-wali) : e saint, 'homme de Dieu. Cf. pages 50,
52 sq.

al-wdrith (al-warit) : Phéritier ; nom divin. Cf. page 53.

al-wdsi’ (al-wdsi’) : le vaste ; nom divin. Cf. page 53.

al-wildyd (al-wilaya) : 1a sainteté. Cf. page 50.

al-wujid (al-wujid) : I'Etre, Pexistence. Cf. pages 21,
46, 67, 81, 111, 176, 185.

wujid *ayni (wujad ‘ayni) : existence déterminée, indi-
viduelle, douée de substance. Cf. page 30.

al-wujih (al-wujih) : les faces, les aspects ; pluriel de
wajh,

al-yaqin (al-yakin) : la certitude. Cf. page 185.

2dhir (zahir) : extérieur, apparent ; contraire de bdtin;
voir sous ce mot. Az-zdhir, « 'Extérieur » ou « I'Appa-
rent », est un des noms coraniques de Dieu. Cf. pages 34,
62, 184,

az-zann (az-gann) : la pensée, 'opinion. Cf. page 221.



Table des matieres






PREFACE « oot ieee e i einanaanns
INTRODUGTION e teievineinnaannannnns
De la Sagesse divine dans le Verbe
adamique ...

De la Sagesse de I'Inspiration divine dans
le Verbede Seth.............ooiinin

De la Sagesse de la Transcendance dans le
Verbe de Noé ..o

De la Sagesse sainte dans le Verbe
dEnoch.....ovvvvveii i

De la Sagesse de '’Amour éperdu dans le
Verbe d’'Abraham ...................

De la Sagesse de la Vérité dans le Verbe
A1SA8C. . v

De la Sagesse élevée dans le Verbe d’Ismaél .

De la Sagesse lumineuse dans le Verbe de
Joseph ..o

De la Sagesse de la Prophétie dans le Verbe
de JOSUS ..ot

De la Sagesse de la Béatitude miséricor-
dieuse dans le Verbe de Salomon .....

De la Sagesse sublime dans le Verbe de
MOISE «vviveeereinnanennnnaeennnnns

De la Sagesse de la Singularité dans le Verbe
de Muhammed..... ... ...cooooiinennn

Glossaire des expressions arabes citées
dans le texte ........ciiiiiiinnn

<O =l

21

41

61

121

143

163

195












Numérisation et impression en février 2015
par CPI Bussiére

Editions Albin Michel

22, rue Huyghens, 75014 Paris
www.albin-michel.fr






ISBN : 978-2-226-17295-2

ISSN : 0755-1835

Ne d’édition :02461/10. — N° d’impression : 2014587.
Dépét légal : octobre 2008.

Imprimé en France.



LA SAGESSE
DES PROPHETES

IBN ‘ARABI

Ce n'est pas sans raison qu’lbn ‘Arabi est
appelé en Islam al-Sheykh al-akbar, « le
plus grand des maires spirituels ». Soufi
andalou du xiF siécle, il a produit une
ceuvre qui couvre toutes les dimensions
de la spiritualité musulmane. Avec Les
llluminations de la Mecque, La Sagesse
des prophétes (en arabe Fusus al-Hikam,
« les chatons des sagesses ») est un de
ses textes majeurs. D'Adam &
Muhammad en passant par Noé, Enoch,
Abraham, Moise, Salomon ou encore
Jésus, il montre comment chaque

« prophéte » de la tradition musulmane
manifeste |'un des aspects de la sagesse
divine. En refour, chacun des chapitres
constitue une étape sur la voie qui méne
toute personne a réaliser « I'homme
parfait », ainsi qu'a percevoir I'Unité
divine dans toute la Création. Ce
classique du soufisme s’adresse, par-deld
les barriéres confessionnelles, a tous les
authentiques chercheurs de vérité.

Histoire du Coran ou Histoire des 6120703
prophétes et des rois du passé. ISBN 978-2-226-17295-2
Suppl. Persan 1313, Folio 79v. VOLUME D

© Bibliotheque nationale de France.



	content-1_Page_001
	content-1_Page_002
	content-1_Page_003
	content-1_Page_004
	content-1_Page_005
	content-1_Page_006
	content-1_Page_007
	content-1_Page_008
	content-1_Page_009
	content-1_Page_010
	content-1_Page_011
	content-1_Page_012
	content-1_Page_013
	content-1_Page_014
	content-1_Page_015
	content-1_Page_016
	content-1_Page_017
	content-1_Page_018
	content-1_Page_019
	content-1_Page_020
	content-1_Page_021
	content-1_Page_022
	content-1_Page_023
	content-1_Page_024
	content-1_Page_025
	content-1_Page_026
	content-1_Page_027
	content-1_Page_028
	content-1_Page_029
	content-1_Page_030
	content-1_Page_031
	content-1_Page_032
	content-1_Page_033
	content-1_Page_034
	content-1_Page_035
	content-1_Page_036
	content-1_Page_037
	content-1_Page_038
	content-1_Page_039
	content-1_Page_040
	content-1_Page_041
	content-1_Page_042
	content-1_Page_043
	content-1_Page_044
	content-1_Page_045
	content-1_Page_046
	content-1_Page_047
	content-1_Page_048
	content-1_Page_049
	content-1_Page_050
	content-1_Page_051
	content-1_Page_052
	content-1_Page_053
	content-1_Page_054
	content-1_Page_055
	content-1_Page_056
	content-1_Page_057
	content-1_Page_058
	content-1_Page_059
	content-1_Page_060
	content-1_Page_061
	content-1_Page_062
	content-1_Page_063
	content-1_Page_064
	content-1_Page_065
	content-1_Page_066
	content-1_Page_067
	content-1_Page_068
	content-1_Page_069
	content-1_Page_070
	content-1_Page_071
	content-1_Page_072
	content-1_Page_073
	content-1_Page_074
	content-1_Page_075
	content-1_Page_076
	content-1_Page_077
	content-1_Page_078
	content-1_Page_079
	content-1_Page_080
	content-1_Page_081
	content-1_Page_082
	content-1_Page_083
	content-1_Page_084
	content-1_Page_085
	content-1_Page_086
	content-1_Page_087
	content-1_Page_088
	content-1_Page_089
	content-1_Page_090
	content-1_Page_091
	content-1_Page_092
	content-1_Page_093
	content-1_Page_094
	content-1_Page_095
	content-1_Page_096
	content-1_Page_097
	content-1_Page_098
	content-1_Page_099
	content-1_Page_100
	content-1_Page_101
	content-1_Page_102
	content-1_Page_103
	content-1_Page_104
	content-1_Page_105
	content-1_Page_106
	content-1_Page_107
	content-1_Page_108
	content-1_Page_109
	content-1_Page_110
	content-1_Page_111
	content-1_Page_112
	content-1_Page_113
	content-1_Page_114
	content-1_Page_115
	content-1_Page_116
	content-1_Page_117
	content-1_Page_118
	content-1_Page_119
	content-1_Page_120
	content-1_Page_121
	content-1_Page_122
	content-1_Page_123
	content-1_Page_124
	content-1_Page_125
	content-1_Page_126
	content-1_Page_127
	content-1_Page_128
	content-1_Page_129
	content-1_Page_130
	content-1_Page_131
	content-1_Page_132
	content-1_Page_133
	content-1_Page_134
	content-1_Page_135
	content-1_Page_136
	content-1_Page_137
	content-1_Page_138
	content-1_Page_139
	content-1_Page_140
	content-1_Page_141
	content-1_Page_142
	content-1_Page_143
	content-1_Page_144
	content-1_Page_145
	content-1_Page_146
	content-1_Page_147
	content-1_Page_148
	content-1_Page_149
	content-1_Page_150
	content-1_Page_151
	content-1_Page_152
	content-1_Page_153
	content-1_Page_154
	content-1_Page_155
	content-1_Page_156
	content-1_Page_157
	content-1_Page_158
	content-1_Page_159
	content-1_Page_160
	content-1_Page_161
	content-1_Page_162
	content-1_Page_163
	content-1_Page_164
	content-1_Page_165
	content-1_Page_166
	content-1_Page_167
	content-1_Page_168
	content-1_Page_169
	content-1_Page_170
	content-1_Page_171
	content-1_Page_172
	content-1_Page_173
	content-1_Page_174
	content-1_Page_175
	content-1_Page_176
	content-1_Page_177
	content-1_Page_178
	content-1_Page_179
	content-1_Page_180
	content-1_Page_181
	content-1_Page_182
	content-1_Page_183
	content-1_Page_184
	content-1_Page_185
	content-1_Page_186
	content-1_Page_187
	content-1_Page_188
	content-1_Page_189
	content-1_Page_190
	content-1_Page_191
	content-1_Page_192
	content-1_Page_193
	content-1_Page_194
	content-1_Page_195
	content-1_Page_196
	content-1_Page_197
	content-1_Page_198
	content-1_Page_199
	content-1_Page_200
	content-1_Page_201
	content-1_Page_202
	content-1_Page_203
	content-1_Page_204
	content-1_Page_205
	content-1_Page_206
	content-1_Page_207
	content-1_Page_208
	content-1_Page_209
	content-1_Page_210
	content-1_Page_211
	content-1_Page_212
	content-1_Page_213
	content-1_Page_214
	content-1_Page_215
	content-1_Page_216
	content-1_Page_217
	content-1_Page_218
	content-1_Page_219
	content-1_Page_220
	content-1_Page_221
	content-1_Page_222
	content-1_Page_223
	content-1_Page_224
	content-1_Page_225
	content-1_Page_226
	content-1_Page_227
	content-1_Page_228
	content-1_Page_229
	content-1_Page_230
	content-1_Page_231
	content-1_Page_232
	content-1_Page_233
	content-1_Page_234
	content-1_Page_235
	content-1_Page_236
	content-1_Page_237
	content-1_Page_238
	content-1_Page_239
	content-1_Page_240
	content-1_Page_241
	content-1_Page_242
	content-1_Page_243
	content-1_Page_244
	content-1_Page_245
	content-1_Page_246
	content-1_Page_247
	LA SAGESSE DES PROPHETES.pdf
	content_8-1_Page_001
	content_8-1_Page_002
	content_8-1_Page_003
	content_8-1_Page_004
	content_8-1_Page_005
	content_8-1_Page_006
	content_8-1_Page_007
	content_8-1_Page_008
	content_8-1_Page_009
	content_8-1_Page_010
	content_8-1_Page_011
	content_8-1_Page_012
	content_8-1_Page_013
	content_8-1_Page_014
	content_8-1_Page_015
	content_8-1_Page_016
	content_8-1_Page_017
	content_8-1_Page_018
	content_8-1_Page_019
	content_8-1_Page_020
	content_8-1_Page_021
	content_8-1_Page_022
	content_8-1_Page_023
	content_8-1_Page_024
	content_8-1_Page_025
	content_8-1_Page_026
	content_8-1_Page_027
	content_8-1_Page_028
	content_8-1_Page_029
	content_8-1_Page_030
	content_8-1_Page_031
	content_8-1_Page_032
	content_8-1_Page_033
	content_8-1_Page_034
	content_8-1_Page_035
	content_8-1_Page_036
	content_8-1_Page_037
	content_8-1_Page_038
	content_8-1_Page_039
	content_8-1_Page_040
	content_8-1_Page_041
	content_8-1_Page_042
	content_8-1_Page_043
	content_8-1_Page_044
	content_8-1_Page_045
	content_8-1_Page_046
	content_8-1_Page_047
	content_8-1_Page_048
	content_8-1_Page_049
	content_8-1_Page_050
	content_8-1_Page_051
	content_8-1_Page_052
	content_8-1_Page_053
	content_8-1_Page_054
	content_8-1_Page_055
	content_8-1_Page_056
	content_8-1_Page_057
	content_8-1_Page_058
	content_8-1_Page_059
	content_8-1_Page_060
	content_8-1_Page_061
	content_8-1_Page_062
	content_8-1_Page_063
	content_8-1_Page_064
	content_8-1_Page_065
	content_8-1_Page_066
	content_8-1_Page_067
	content_8-1_Page_068
	content_8-1_Page_069
	content_8-1_Page_070
	content_8-1_Page_071
	content_8-1_Page_072
	content_8-1_Page_073
	content_8-1_Page_074
	content_8-1_Page_075
	content_8-1_Page_076
	content_8-1_Page_077
	content_8-1_Page_078
	content_8-1_Page_079
	content_8-1_Page_080
	content_8-1_Page_081
	content_8-1_Page_082
	content_8-1_Page_083
	content_8-1_Page_084
	content_8-1_Page_085
	content_8-1_Page_086
	content_8-1_Page_087
	content_8-1_Page_088
	content_8-1_Page_089
	content_8-1_Page_090
	content_8-1_Page_091
	content_8-1_Page_092
	content_8-1_Page_093
	content_8-1_Page_094
	content_8-1_Page_095
	content_8-1_Page_096
	content_8-1_Page_097
	content_8-1_Page_098
	content_8-1_Page_099
	content_8-1_Page_100
	content_8-1_Page_101
	content_8-1_Page_102
	content_8-1_Page_103
	content_8-1_Page_104
	content_8-1_Page_105
	content_8-1_Page_106
	content_8-1_Page_107
	content_8-1_Page_108
	content_8-1_Page_109
	content_8-1_Page_110
	content_8-1_Page_111
	content_8-1_Page_112
	content_8-1_Page_113
	content_8-1_Page_114
	content_8-1_Page_115
	content_8-1_Page_116
	content_8-1_Page_117
	content_8-1_Page_118
	content_8-1_Page_119
	content_8-1_Page_120
	content_8-1_Page_121
	content_8-1_Page_122
	content_8-1_Page_123
	content_8-1_Page_124
	content_8-1_Page_125
	content_8-1_Page_126
	content_8-1_Page_127
	content_8-1_Page_128
	content_8-1_Page_129
	content_8-1_Page_130
	content_8-1_Page_131
	content_8-1_Page_132
	content_8-1_Page_133
	content_8-1_Page_134
	content_8-1_Page_135
	content_8-1_Page_136
	content_8-1_Page_137
	content_8-1_Page_138
	content_8-1_Page_139
	content_8-1_Page_140
	content_8-1_Page_141
	content_8-1_Page_142
	content_8-1_Page_143
	content_8-1_Page_144
	content_8-1_Page_145
	content_8-1_Page_146
	content_8-1_Page_147
	content_8-1_Page_148
	content_8-1_Page_149
	content_8-1_Page_150
	content_8-1_Page_151
	content_8-1_Page_152
	content_8-1_Page_153
	content_8-1_Page_154
	content_8-1_Page_155
	content_8-1_Page_156
	content_8-1_Page_157
	content_8-1_Page_158
	content_8-1_Page_159
	content_8-1_Page_160
	content_8-1_Page_161
	content_8-1_Page_162
	content_8-1_Page_163
	content_8-1_Page_164
	content_8-1_Page_165
	content_8-1_Page_166
	content_8-1_Page_167
	content_8-1_Page_168
	content_8-1_Page_169
	content_8-1_Page_170
	content_8-1_Page_171
	content_8-1_Page_172
	content_8-1_Page_173
	content_8-1_Page_174
	content_8-1_Page_175
	content_8-1_Page_176
	content_8-1_Page_177
	content_8-1_Page_178
	content_8-1_Page_179
	content_8-1_Page_180
	content_8-1_Page_181
	content_8-1_Page_182
	content_8-1_Page_183
	content_8-1_Page_184
	content_8-1_Page_185
	content_8-1_Page_186
	content_8-1_Page_187
	content_8-1_Page_188
	content_8-1_Page_189
	content_8-1_Page_190
	content_8-1_Page_191
	content_8-1_Page_192
	content_8-1_Page_193
	content_8-1_Page_194
	content_8-1_Page_195
	content_8-1_Page_196
	content_8-1_Page_197
	content_8-1_Page_198
	content_8-1_Page_199
	content_8-1_Page_200
	content_8-1_Page_201
	content_8-1_Page_202
	content_8-1_Page_203
	content_8-1_Page_204
	content_8-1_Page_205
	content_8-1_Page_206
	content_8-1_Page_207
	content_8-1_Page_208
	content_8-1_Page_209
	content_8-1_Page_210
	content_8-1_Page_211
	content_8-1_Page_212
	content_8-1_Page_213
	content_8-1_Page_214
	content_8-1_Page_215
	content_8-1_Page_216
	content_8-1_Page_217
	content_8-1_Page_218
	content_8-1_Page_219
	content_8-1_Page_220
	content_8-1_Page_221
	content_8-1_Page_222
	content_8-1_Page_223
	content_8-1_Page_224
	content_8-1_Page_225
	content_8-1_Page_226
	content_8-1_Page_227
	content_8-1_Page_228
	content_8-1_Page_229
	content_8-1_Page_230
	content_8-1_Page_231
	content_8-1_Page_232
	content_8-1_Page_233
	content_8-1_Page_234
	content_8-1_Page_235
	content_8-1_Page_236
	content_8-1_Page_237
	content_8-1_Page_238
	content_8-1_Page_239
	content_8-1_Page_240
	content_8-1_Page_241
	content_8-1_Page_242
	content_8-1_Page_243
	content_8-1_Page_244
	content_8-1_Page_245
	content_8-1_Page_246
	content_8-1_Page_247

	Page vierge
	Page vierge
	Page vierge



