


[image: couverture]






Première édition :
© Éditions Albin Michel S.A., 1985.

Édition au format de poche :
© Éditions Albin Michel S.A., 1993.

ISBN : 978-2-226-30959-4




[image: images]

Centre national du livre






[image: image]

Collections dirigées

par Jean Mouttapa et Marc de Smedt





[image: « Au Nom de Dieu »]

« Au Nom de Dieu »








INTRODUCTION





Le soufisme se présente avant tout comme une expérience spirituelle vécue, intérieure, dont le domaine se trouve au-delà de ce qui peut être appréhendé par la raison ou les sens physiques. Ce n’est que dans une étape ultérieure faisant suite à une réalisation spirituelle, que certains soufis, se servant d’un langage symbolique et métaphorique, transcrivent leur expérience sous une forme verbale.

Étant donné cette spécificité du soufisme, il serait évidemment vain de s’arrêter à une critique théorique classique de la doctrine soufie comme cela aurait pu avoir lieu pour n’importe quel système philosophique : l’élément essentiel du soufisme est, comme nous l’avons dit, son aspect « expérientiel », qui a lieu à travers l’initiation, et non pas son expression théorique.

Une approche positiviste, même très sophistiquée, se réserve toujours le monopole de l’objectivité, limitant l’expérience en tant que telle à une pure affaire subjective.

En ce qui concerne le soufisme, cette dichotomie s’inverse. L’expérience spirituelle conduit à transcender la raison, non à la nier. Son but est d’atteindre l’objectivité absolue, qui n’est autre que la Réalité véritable (El Haqq). Par rapport à celle-ci, c’est le monde, tel que nous le percevons de manière ordinaire, qui se révèle être contingent, relatif et évanescent. La connaissance de cette Réalité passe, pour le disciple sur la Voie, par la mort à lui-même, à sa propre subjectivité : « Mourez avant de mourir », dit une parole du Prophète1 qui, soulignant l’aspect illusoire du monde, déclare aussi : « Les hommes dorment, lorsqu’ils meurent ils se réveillent. »

Le soufisme est la Voie qui, en Islam, mène à cette connaissance.

Le langage des soufis, qui se réfère à une expérience spirituelle, est nécessairement symbolique et se prête par là même à une compréhension à plusieurs niveaux. Les soufis disent toujours que, quelles que soient la beauté ou la rigueur de leurs écrits, ceux-ci n’en, restent pas moins le lointain reflet d’une connaissance contemplative :


« Quelle est cette mer dont la parole est le rivage ?

Quelle est cette perle qu’on trouve en ses profondeurs ?

L’être est l’océan, la parole est la rive,

Les coquilles sont les lettres, les perles, la connaissance du cœur.

Dans chaque vague, elle projette mille perles royales de traditions, de paroles saintes, de textes.

À chaque moment en surgissent des milliers de vagues ;

Cependant, son eau ne diminue pas d’une seule goutte.

La connaissance prend naissance dans cette mer,

Ce qui enveloppe ses perles, ce sont les lettres et la voix2. »








Système de transcription des mots arabes
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Voyelles : a. ā. i. ī. u. ū.
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Charte de la création, d’après T. Burckhardt, clé spirituelle de l’astrologie musulmanne d’après Mohyiddīn ’Ibn ʿArabī.







CHAPITRE I

LA SCIENCE DE L’UNITÉ : ET. TAWHĪD





J’ai dit à mon âme : Alīf. Elle me répondit : – Ne dis plus rien.

Umār KHAYYĀM





L’originalité du soufisme réside dans le fait que sa doctrine est essentiellement l’expression d’une expérience vécue : celle de l’initiation spirituelle.

Cette doctrine se différencie nettement de la théologie dogmatique (Kalām) : elle n’est ni le fruit du raisonnement dialectique ni celui d’une méthodologie conventionnelle comme celle du Fiqh (jurisprudence). Cela dit, il reste à savoir s’il existe « UNE » doctrine soufie ou si, au contraire, il y a autant de doctrines que d’auteurs, voire de maîtres soufis.

Dans la perspective du soufisme, les termes de cette alternative ne se présentent pas comme étant exclusifs ; les soufis affirment, d’une part, que la doctrine de l’unité est unique (Et tawḥidu waḥidun) et, d’autre part, que « les chemins de la connaissance sont aussi nombreux que les enfants d’Adam ».

Il y a donc un point unique vers lequel converge la multiplicité des expressions doctrinales.

Pour tenter de donner un aperçu d’ensemble sur la doctrine soufie, nous avons choisi de nous baser sur un texte du Shaykh Aḥmad El ‘Alawī1.

Nous pensons avoir dans ce texte un exemple représentatif de l’utilisation par les soufis d’un langage symbolique pour l’expression de vérités métaphysiques.

Dans son traité, le Shaykh s’appuie sur le symbolisme inhérent à l’alphabet arabe.

Le point de départ du traité du Shaykh, comme celui de ˊAbd El Karīm El Jilī qui lui est antérieur2, se trouve dans les deux traditions prophétiques suivantes : « Tout ce qui est dans les livres révélés se trouve dans le Qurān, tout ce qui est dans le Qurān se trouve dans la Fātihah3, tout ce qui est dans la Fātihah se trouve dans Bismiˊ Llahi ˊr-Raḥmāni ᐟr-Raḥīm4 et tout ce qui est dans Bismiˊ Llahi ˊr-Raḥmāni ˊr-Raḥīm se trouve dans la lettre Bāˊ, elle-même contenue dans le point qui est au-dessous d’elle5. »

Le Shaykh dit que toutes les lettres de l’alphabet arabe ne sont, si nous considérons leurs formes, que les sinuosités diverses sous lesquelles apparaît la première d’entre elles : l’Alīf, qui a la forme d’un trait vertical. Ainsi par exemple le mīm (ᐤ) n’est qu’un Alīf ayant pris au bout une forme circulaire, le Ha ([image: image]) n’est qu’un Alīf replié sur lui-même, etc. C’est le fait que notre attention soit retenue par la forme particulière de chacune des lettres de l’alphabet qui nous empêche de discerner dans toutes ces lettres leur archétype commun qui n’est autre que l’Alīf. Mais l’Alīf lui-même est le produit du point (.) dont le Shaykh El ˊAlawī écrit qu’il « était dans son état principiel de non-manifestation (ˊAmā) où il n’y a ni séparation, ni union, ni avant, ni après, ni largeur, ni longueur, et toutes les lettres étaient éteintes en son fond mystérieux, exactement comme tous les livres, en dépit de la divergence de leur contenu, étaient éteints dans les lettres ».

Schématiquement, nous pourrions dire que le point donne naissance à la forme de l’Alīf ; les différentes formes prises par ce dernier constituent l’ensemble des lettres, les lettres en se joignant suivant certaines lois constituent des mots ; les mots en s’ordonnant suivant une syntaxe constituent des phrases ; les phrases à leur tour, en se succédant dans un ordre déterminé, constituent des textes dont l’ensemble forme le contenu des livres.

Le livre, forme générique de tous les livres possibles, symbolise l’univers dans son ensemble. Nous retrouvons ce symbolisme dans le Qurān (verset 104, chapitre 21).

Dans la genèse du livre, les différents degrés que nous avons mentionnés ci-dessus représentent les différents paliers de l’Univers qui vont de la matérialité pure (la Hylé : substance cosmique) à l’Esprit universel appelé aussi : l’Esprit muhammadien (El Ruḥ-El Muḥammadī).

Nous donnons ci-après un schéma de l’Univers d’après Ibn ˊArabī dans son livre Fuṣuṣ El Ḥikam (Les gemmes de la sagesse6).

Revenons maintenant au symbolisme des lettres de l’alphabet : parmi celles-ci l’Alīf représente le principe de l’Unicité de l’Être (Waḥdatu El-Wujūd) et le point la « ténèbre » (El ˊAmā) c’est-à-dire, dans la terminologie soufie, l’Essence divine dans son état absolument inconditionné.

Le passage du point à l’Alīf, du non-Être (dans le sens métaphysique d’« au-delà » de l’Être) à l’Être universel, ou selon la distinction établie par Ibn ˊArabī, le passage de l’Unité (El Aḥadiyyah), qui est le degré de l’Essence absolument indéterminée à l’Unicité (El Waḥdaniyyah), constitue la première de toutes les déterminations.

L’Alīf s’écrit aussi comme un trait vertical avec un point au-dessus. C’est ainsi notamment qu’il est représenté dans le texte coranique. Cette représentation symbolise le rapport entre le point et l’Al īf : la forme de ce dernier n’est pas obtenue à partir du point par une simple extension due à l’œuvre de la plume. Le Shaykh écrit : « L’Alīf primordial n’est pas dû à la trace de la plume ni ne dépend d’elle, il jaillit de l’impulsion du point en son centre principiel, chaque fois qu’un flot en déborda, ce fut l’Alīf et rien d’autre. »


[image: « Graphique de Muhyi-d-din ibn ’Arabi dans ses   Le carré inscrit dans un cercle porte la légende : “la hylé universelle, qui est la  ” ; ses quatre côtés sont désignés comme “chaleur, sécheresse, froid et humidité” ; ce sont les expressions sensibles des quatre tendances fondamentales de la Nature ou de la   Le petit cercle au-dessus du cercle moyen est désigné comme “l’Ame universelle  , qui est la Table gardée  ”. Les deux cercles mineurs contenus 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”  . Le petit cercle contenu dans cette zone représente “l’Intellect premier”  . – Remarquons que les “Anges éperdus d’amour”, au rang desquels figure l’Intellect premier, se situent en dehors du domaine de la Nature universelle  ), c’est-à-dire en dehors de toute dualité. » (D’après T. Burckhardt.)]
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L’Alīf est donc considéré, non pas comme un trait vertical quelconque, mais comme l’Unité infinitésimale indivisible (bien qu’il ne soit pas possible de la définir, elle est considérée comme indivisible car elle marque la limite au-delà de laquelle il n’y a plus d’étendue et par conséquent d’écriture) qui constitue l’Unité de base de toute écriture, celle-ci représentant, ne l’oublions pas, l’Univers dans son ensemble. C’est cette Unité seule qui constitue le symbole que le Shaykh a appelé ci-dessus l’Alīf primordial.

Si donc nous établissons une distinction entre l’Alīf primordial et l’Alīf qui pourrait être obtenu par l’étirement des autres lettres de l’alphabet jusqu’à ce que celles-ci prennent la forme rectiligne (qui est fondamentalement la leur) nous pouvons en déduire ceci :

– L’Alīf primordial, indéfinissable, est la réalité intrinsèque de toutes les lettres et il est, en tant que tel, transcendant par rapport à elles. Il représente ce que Ibn ˊArabī appelle l’Unicité de l’Être (El Waḥdaniyyah).

– Le trait vertical représentant l’Alīf est ce qui permet de fonder une analogie entre la forme de celui-ci et celle des autres lettres. C’est ce que dans sa terminologie Ibn ˊArabī appelle la Singularité (El Fardaniyyah) qui implique immédiatement son corollaire : la pluralité.

Dans un autre passage le Shaykh assimile l’Alīf primordial à la plume elle-même. De la même façon que celle-ci est ce qui donne naissance à l’écriture, toutes les lettres tiennent leur existence de l’Alīf primordial (cette unité infinitésimale dont nous avons parlé plus haut) sans lequel elles ne seraient pas.

Au-delà de l’Alīf primordial, il n’y a plus aucun être. Il n’y a plus que le point. Dans le passage de celui-ci à l’Alīf il ne peut par conséquent intervenir aucune cause externe. C’est pour cette raison que le Shaykh disait plus haut que « l’Alīf primordial n’est pas dû à l’œuvre de la plume ni ne dépend d’elle ».

Le passage du point à l’Alīf relève du mystère même de l’Être. Pour souligner que la modalité de ce passage se trouve au-delà de la loi causale, celle-ci relevant du monde de la genèse (ˊĀlamu El-Takwīn), les auteurs soufis ont adopté une terminologie particulière, le Shaykh El ˊAlawī parle de « débordement » (Maïlan, Rashḥ), le Shaykh Ibn ʿArabī d’une façon analogue parle d’« Effusion très sainte » (El Fayḍ El aqdas).

Dans le symbolisme de l’écriture, cela pourrait se traduire de la façon suivante : malgré le fait que toute écriture suppose le point, il serait faux de dire que celle-ci est constituée par une somme de points.

En effet, rigoureusement (dans la définition mathématique), le point est considéré comme sans étendue, donc géométriquement nul. La somme des points entendus dans ce sens ne peut donc constituer une étendue quelconque. Ce qui constitue l’écriture est en réalité une somme de traits verticaux donc d’Alīfs. Mais l’Alīf lui-même présuppose le point puisque toute distance, même la plus primordiale de toutes, présuppose une relation entre deux points. C’est dans ce sens que nous pouvons dire que le point constitue virtuellement toute l’écriture et que, bien que n’étant en aucune façon le « constituant » de cette dernière, en est pourtant le principe.

L’Unité métaphysique (El Aḥ adiyyah) est donc une inférence nécessaire à l’Être dans sa totalité. Elle l’est sans pour autant entrer dans la constitution de ce dernier, et sans aussi que nous puissions la distinguer ou la reconnaître. Ce qui revient à dire qu’elle est inconnaissable en mode distinctif.

Absolument nécessaire, elle plonge entièrement dans le monde du Mystère (’Ā lamu El Ghayb), état que les soufis appellent celui de « Trésor caché » (El-Kanziyah) faisant ainsi allusion au Hadīth Qudsī où Dieu dit : « J’étais un Trésor caché, J’ai voulu être connu, J’ai alors créé le monde7. »

La connaissance dont il s’agit ici est la connaissance initiatique (El Ma’rifah), incommunicable verbalement puisqu’elle ne peut-être exprimée dans la modalité du langage qui est essentiellement fondée sur la distinctivité.

Les aspects ou attributs, bien qu’en mode illusoire (nous avons vu en effet que la réalité première de toute lettre est l’Alīf) « s’irradient » ; ou se projettent à partir de la réalité ontologique première qui est l’Unicité de l’Être. Avant cette irradiation, il n’y avait que celle qui désignait le passage du point à l’Alīf : « L’irradiation (Ẓuhur) du point à l’Alīf est ce qui est appelé primauté (El Awlawiyyah), écrit le Shaykh, avant cette irradiation il ne peut être question de primauté ni d’ultimité (El. ’Awkhrawiyyah), l’Alī f est le Premier et le Dernier, l’Intérieur et l’Extérieur. » ;

Ici le Shaykh fait allusion au verset coranique où Dieu dit de lui-même : « Il est le Premier et le Dernier, l’Extérieur et l’Intérieur8 », mettant ainsi sous un certain rapport (qui correspond à une adaptation au point de vue humain) son Être propre avec des attributs tels que le « Premier », le « Dernier », l’« Intérieur », l’« Extérieur ».

Nous voyons donc ici apparaître déjà au niveau de l’Unicité de l’Être des attributs divins (le Premier, le Dernier, etc.) qui ne sont en réalité que les aspects multiples selon lesquels l’Unicité s’irradie donnant ainsi l’illusion d’une multiplicité.

Symboliquement, la Primauté et l’Ultimité de l’Alī f sont représentées par le fait qu’il est la première lettre de l’alphabet en même temps que, se trouvant à la fin d’un mot, il en constitue la terminaison ultime (où il prend la forme [image: image]).

L’Alīf est l’« Extérieur », dit le Shaykh, dans la mesure où il apparaît dans toutes les lettres (puisque celles-ci n’en sont que des sinuosités diverses), mais pourtant « les regards ne l’atteignent pas9 » (bien qu’il constitue l’unité de base à partir de laquelle l’écriture est possible), et c’est dans ce sens qu’il est l’« Intérieur ».

« Celui qui ne reconnaît pas l’Alīf, ajoute le Shaykh, dans toutes les lettres petites ou grandes, courtes ou longues, premières ou dernières, “localise” la Divinité [Yaqū lu bil Jihah] [ce qui revient à en limiter les possibilités] et ne s’en doute point. »

Cette idée est précisée dans le passage suivant : « Si tu as compris que l’Alī f est présent en chaque lettre, dis-moi si cela lui enlève la dignité de sa transcendance dans laquelle il conserve toujours ce qui n’appartient qu’à lui seul… L’imperfection – mais Dieu est le plus savant – est en celui qui voudrait le restreindre à un attribut sans lui permettre d’en réaliser un autre, l’emprisonnant, le limitant, refusant de le connaître et le réduisant à la comparabilité en faisant de lui une chose parmi d’autres. »

C’est donc ainsi que se résout, pour le soufi, le problème du rapport de l’Unicité essentielle de l’Être à la Multiplicité de ses attributs « … car partout où se pose une question de comparaison, c’est toujours, en réalité, l’encre elle-même qui est comparée à elle-même ».







CHAPITRE II

LES PRÉSENCES DIVINES :
EL ḤAḌARĀT EL ILĀHIYYAH





O Toi qui Te tiens en Miséricorde sur Ton Trône,

De sorte que le Trône disparaît dans Ta Miséricorde, et les mondes dans Ton Trône, Tu as effacé les traces par les traces et Tu as résorbé les altérités dans l’infinité des sphères lumineuses.

Ibn´ Atā Allah, Hikam, 34.





Dans son commentaire de la prière d’Ibn Mashīsh (Eṣ-Ṣalat El Mashīshiyah), le Shaykh Ibn ˊAjība1 donne la conclusion suivante : « Les mondes sont de cinq sortes, le royaume [El Mulk, représentant le monde sensible], le monde des significations spirituelles [El Malakūt], le monde de l’omnipotence [El Jabarüt], le monde divin [El Lahūt] et le monde de “la présence miséricordieuse” [El Rahamūt]. »

Tous ces mondes ont leur source commune, comme nous l’avons vu dans le chapitre précédent, dans celui de la non-manifestation absolue appelée à cause de cela El ˊAmā « la ténèbre ».

Un Ḥadīth cité par Tirmidhī d’après Abu Ruzayin El ˊUqaylī dit : « Je demandai au Prophète ([image: image]) : “Où Dieu était-il avant de créer sa création ?” Il répondit : “Il était dans une nuée (ʿ Am ā : nul espace [Hawā] n’était au-dessus et en dessous d’elle.” »

Ce Ḥadith présente en arabe une subtilité intraduisible, car il admet deux lectures possibles : le premier sens correspond à la traduction que nous avons donnée ci-dessus. Selon une autre lecture, le sens s’inverse et ce Ḥadith signifie alors qu’il y a au contraire un « espace » (Hawā) « au-dessus et au-dessous » de la Nuée. Commentant cette distinction, l’Émir Abdel Qadir identifie le terme de « Nuée » (ˊAmā), dans le premier cas, à ce que nous avons appelé plus haut la ténèbre (état de non-manifestation absolue), et, dans le deuxième, au « Souffle du Compatissant » (Nafās Er-Rahmān), sous son double aspect, divin et créaturel2.

C’est là une idée fondamentale d’Ibn ˊArabī, que H. Corbin commente de la façon suivante : « Cette Nuée exhalée par Lui-même et dans laquelle est primordialement l’Être divin, c’est elle qui à la fois reçoit toutes les formes et donne leurs formes aux êtres ; elle est active et passive, réceptrice et essentiatrice [mohaq-qiq], par elle s’opère la différenciation à l’intérieur de la réalité primordiale de l’être [haqīqat el wujūd] qui est l’Être divin en soi [Haqq fi dhātihi]…

« Dans cette Nuée sont donc manifestées toutes les formes de l’Être depuis l’ordre des archanges les plus élevés, les “esprits extasiés d’amour” [al-mohayyamun], jusqu’aux minéraux et à la nature inorganique, tout ce qui se différencie de la pure essence de l’Etre divin en soi [dhat el-Haqq] [que nous avons appelé plus haut la “ténèbre” (El-ˊ Amā)] genres, espèces et individus, tout cela est créé dans cette Nuée3. »

Il semble que cela soit cette Nuée existentiatrice, embrassant l’univers dans son ensemble, depuis les attributs divins jusqu’au monde sensible, qu’Ibn ˊAjība désigne par le nom de Raḥamūt.

Il s’agit, selon Ibn ˊArabī, de la compassion inconditionnée, identique au don de l’existence (Ijād) et exprimée par le Nom divin : « Le Miséricordieux » (Er-Raḥmān)4.

Ce monde de la plénitude miséricordieuse est mis dans le Qurān en relation avec celui de la connaissance divine (Qurān, XL, 7).

C’est peut-être pourquoi Ibn ˊAjība le met au sommet de la connaissance initiatique : « Sache, dit-il, que la contemplation du Malakūt te voile de la contemplation du Mulk et que la contemplation du Jabarūt te voile de la contemplation du Malakūt. Chaque fois que quelqu’un s’avance d’une station spirituelle [Maqām] il se détourne [Ghāba] de ce qui la précède, sauf pour le Raḥamūt [le monde de la “Présence” miséricordieuse], sa contemplation est possible en simultanéité avec tous les autres mondes et Dieu est le plus savant5. »

Cela revient, pour reprendre le symbolime des lettres utilisé dans le chapitre précédent, à différencier les formes des lettres entre elles tout en ayant conscience qu’elles sont les déterminations multiples d’une substance unique : celle de l’encre. Cette station spirituelle est donc la plus parfaite de toutes car celui qui s’y trouve réalise aussi bien « l’union » (El Jamˊ) (par la contemplation de l’Unité de l’encre) que la « séparation » (El Farq) (par la contemplation de la forme des lettres) : « Les gens de la séparation, dit Ibn ˊAbīja, sont les gens du voile, ils ne voient que les traces des attributs [les effets éloignés des attributs divins] et ils sont voilés de la vision de l’Essence [divine] : ainsi tous ceux qui entrent dans le monde de la genèse [ʿĀlamu Et-Takwīn] sont de ce groupe.

« Les gens de l’union sont ceux du ravissement et de l’extinction [Ahl El ˊ Jadhb wa El Fanāˊ], ils ne perçoivent que l’Essence et se détournent des traces des attributs.

« Les gens de Baqāˊ [subsistance], qui sont les gens de la perfection, perçoivent l’Essence dans les attributs et l’union dans la séparation.

« Leur union ne les voile pas de leur séparation, ni leur séparation de leur union. Ils donnent à chaque chose sa juste mesure6. »

Cet état de connaissance est celui qui permet : d’avoir le « regard » aussi bien sur les essences spirituelles des êtres que sur leurs existences contingentes. Cette double perception spirituelle n’est réalisable qu’après un état de profonde perplexité (Hayrah). « O chose étonnante, écrit Ibn ʿAtāʿ Allah, comment l’Être peut-il surgir du Néant, ou bien comment peut tenir le contingent devant ce qui est éternel7 ? »

Cette perplexité naît justement de l’impossibilité de concilier la coexistence de l’éternel et de l’éphémère. Il y a là, disent les soufïs, un secret profond (sirr maktū m) qui ne peut être saisi par la raison humaine. Ibn ʿAjība rapporte ce qui suit : « J’ai demandé à l’un de nos frères qui est un connaissant par Dieu : “Les esprits sont-ils contingents ?” Il m’a répondu ceci : “Pour les soufïs [el rijāl], [même] les corps [el ashbah] sont éternels8.” »

La même chose est également attestée par la parole prophétique « Dieu était et nulle chose avec lui », à laquelle un sage a ajouté : « Et il est maintenant comme il a toujours été » (on attribue cette dernière phrase au Shaykh Ibn ʿAtā Allah).

Le Raḥam ūt, principe existentiateur de toute la manifestation, dépend lui-même de l’Essence divine non manifestée et absolument inconditionnée que les soufïs appellent le Hahūt en référence au Nom de l’ipséité divine (Huwa). Celui-ci, bien qu’inconnaissable puisque non manifesté, est le tout universel, contenant aussi bien le Ra ḥamūt que les autres mondes ; il peut être symbolisé par le point qui contient virtuellement tous les cercles dont il est le centre (les cercles représentant ici les différentes « présences » divines) : « Il n’y a donc [hors de la réalité divine] qu’un pur réceptacle [Qābil], écrit Ibn ˊArabī, mais ce réceptacle provient lui-même de “l’Effusion très sainte” [El Fayd El Aqdas]. Car la réalité [El ˊAmr] tout entière de son commencement à sa fin vient de Dieu seul, et c’est vers lui qu’elle retourne9. »

Dans une note, T. Burckhardt, commentant ce terme de « réceptacle », distingue deux points de vue complémentaires :

– L’un cosmologique, dans lequel le « réceptacle » représente la substance passive, materia prima ou principe plastique d’un monde ou d’un être.

– L’autre métaphysique, où il représente la possibilité principielle, l’archétype ou l’« essence immuable » (El ˊAyin Eth-thābitah) d’un monde ou d’un être.

Cela correspond à ce qui a été dit plus haut sur le double aspect actif et passif, récepteur et existentiateur, du « souffle du Compatissant » (Nafas Er-Rahmān).

Le monde du Lahūt est celui de la contemplation de l’Unicité divine, réalité essentielle de tout être manifesté.

Celui qui est plongé (Gharīq) dans ce monde se trouve dans un état de « ravissement » (Jadhb) et d’extinction (Fanā) – dans le langage soufï, ce terme désigne la dissolution de l’individualité humaine dans l’Être divin. Ce fut, pour citer un cas célèbre, celui d’El Ḥallāj criant dans les lieux publics : « Je suis la Vérité » (Anāl Ḥaqq).

Comme nous l’avons vu, la multiplicité des « présences divines a une source commune qui est l’Être total, mais les noms (ou les appellations) diffèrent en fonction du “ regard” (El Naẓzah)10 et les regards diffèrent en fonction des degrés de la connaissance11 ».

Certains, regardant les lettres, n’y voient que la substance d’encre dont elles sont formées ; c’est là l’état de celui qui est plongé dans le monde du Lahūt.

D’autres, perçoivent simultanément l’encre ainsi que la forme des lettres ; c’est là l’état de celui qui se trouve dans le Raḥamūt. La réalité est donc toujours la même (la substance d’encre), et ce n’est que dans les « regards » portés sur elle qu’elle prend des formes et des significations différentes, celles-ci donnant naissance aux différents mondes.

Dans la réalité divine pure prise en elle-même, il est impossible, comme disait Ibn ʿArabī plus haut, de « distinguer des aspects ». Ceux-ci commencent avec le Raḥamūt : « Nuée primordiale, soupir de la compassion divine existentiatrice,… intermédiaire entre l’Essence divine abscondita et le monde manifesté des formes multiples12… »

Un autre regard possible du Raḥamūt est sa contemplation sous l’aspect de « lumière », El Nūr, qui est un autre nom de Dieu. Sous cet aspect, il désigne le monde du Jabarūt (omnipotence).

La lumière est souvent mise en relation avec la Création. Comme cela est attesté par le verset coranique « Dieu est la lumière des deux et de la terre13… » ou dans cette parole d’Ibn ˊAtā ʿAllah : « Le cosmos entier est ténèbre, mais il fut illuminé par la manifestation de la Vérité en lui14. »

La première émanation de la lumière divine fut, nous dit un Hadīth, le point de départ de la manifestation cosmique.

Le Hadīth décrit ainsi le processus de la création : « Il nous fut rapporté par ’Abd Er Razāq – selon sa chaîne de transmission – un Hadīth que lui-même tenait de Jābir ben ʿAbd ’Allah – que Dieu soit satisfait de lui ! – dans lequel ce dernier dit : “O envoyé de. Dieu [[image: image]], par ma mère et mon père, informe-moi sur la première chose créée par Dieu – exalté soit-Il ! – avant toute chose ?” Le Prophète répondit : “O Jābir, Dieu – exalté soit-Il ! – a créé avant toute chose la lumière de ton prophète de sa propre lumière, puis il fit que cette lumière tournât par la toute-puissance [de Dieu] là où Dieu voulut. Il n’y avait en ce moment ni Table15, ni Plume16, ni Paradis, ni Enfer, ni Ange, ni Ciel, ni Terre, ni Soleil, ni Lune, ni Djinn [démon], ni humain.

« “Quand Dieu voulut manifester la création, Il divisa cette lumière en quatre parties puis il créa de la première partie la Plume et de la deuxième partie la Table et de la troisième partie le Trône17, puis Il divisa la quatrième partie en quatre parties et Il créa de la première partie les porteurs du Trône [les archanges] et de la deuxième partie le Piédestal18 et de la troisième partie le restant des anges. Puis il divisa la quatrième [partie] en quatre parties. Il créa de la première les deux et de la deuxième les terres et de la troisième le Paradis et l’Enfer. Puis Il divisa la quatrième [partie] en quatre parties. Il créa de la première la lumière de la vue des croyants et de la deuxième la lumière de leurs cœurs qui est la connaissance de Dieu – exalté soit-Il ! – et de la troisième, la lumière de leur intimité [Unsihūm] qui est la science de l’unité [Et Tawhīd]. Nulle divinité que Dieu et Muḥammad est Son envoyé19.” »

Ibn Ajība rapporte que, d’après certains Hadīth(s) « lorsque Dieu voulut Se révéler afin d’être connu, Il fit apparaître une poignée de Sa lumière et lui dit : “ Sois Muḥammad !” (Kūnī Muḥammada) ».

Le terme « sois » dérive du mot arabe Kawn ([image: image]) qui est une dénomination du cosmos. Quant à la dénomination de « Muḥammad », elle représente aussi bien l’aspect intérieur qu’extérieur du Prophète. Sous son aspect intérieur, elle est appelée la « Réalité muham-madienne » (El Ḥaqīqa El Mu ḥammadiyah) qui s’identifie ici à l’émanation (ou concentration, puisqu’il s’agit d’une « poignée ») de la lumière divine. Sous son aspect extérieur elle s’identifie à la création dans son ensemble.

L’ordre divin (El ˊAmr El Ilāhī), « sois Muhammad ! » implique donc l’existentiation du réceptacle cosmique (El Kawn) et de la projection dans ce réceptacle de la Lumière divine, faisant passer de la puissance à l’acte tous les degrés de l’Être. C’est ce processus de création qui est décrit dans le premier Hadīth cité plus haut comme une démultiplication continue des différents degrés de l’Être à partir de la Lumière muhammadienne (El Nūr El Muḥammadī) ou de la « poignée » de Lumière muhammadienne (El Qabḍah El Muḥammadiyyah). Mais, dans ce Hadīth, le processus de la création n’est pas décrit comme ayant lieu entre deux pôles extrêmes (la Lumière muhamma-dienne et la substance cosmique ou la Hylé : El Hab ā), mais à partir de la polarisation de la Lumière muham-madienne en un pôle essentiel appelé ici la Plume et identifiable à l’intellect premier (El ʿAql El ˊAwwāl) et un pôle qui relativement à celui-ci assume un rôle substantiel désigné dans le Hadīth par la « Table ».

En ce qui concerne la « Table », il semble également fondé de faire ici une distinction semblable à celle établie par T. Burckhardt à propos du « réceptacle » (El Qābil) dont parlait Ibn ˊArabī : La « Table », considérée du point de vue cosmologique, est assimilable à ce que Ibn ˊArabī a appelé l’Ame universelle (El Nafs El Kull), voir figure 1.

Considérée sous son aspect essentiel elle recèle les Archétypes spirituels des êtres qui apparaissent dans la création.

Sous son premier aspect, son contenu est susceptible de varier, et ceci conformément à la nature du monde de la Genèse (ˊ Ālam Et-Takwīn) où elle se situe.

Sous son deuxième aspect, son contenu est invariable. Elle est alors la Table où est fixé le destin de tous les êtres sous une forme immuable et définitive.

Ce caractère d’immutabilité est bien celui du monde spirituel, reflet direct du monde des attributs divins (ou, dans une autre formulation, des idées divines).

En résumé, nous pouvons dire que du Raḥamūt au Malakūt s’établit une hiérarchie des degrés de l’Être dont chacun (représentant un « monde ») est le principe des degrés qui lui sont postérieurs.

En réalité, disent les soufis, les « mondes » sont en nombre indéfini : une classification ne servant en général qu’à simplifier l’exposé d’un point de vue particulier de la doctrine. Pour donner un exemple, des classifications plus courantes dans les oeuvres orientales établissent une hiérarchie en sept degrés allant du ˊĀlam Et-Tabī ˊah (le monde de la nature) au ˊĀlam El Hahūt (le monde de l’Essence divine), voir figure I.

Dans le texte cité d’Ibn ʿAjība, il peut sembler curieux que le Shaykh ait placé le monde du Raḥamūt (de la Miséricorde) à un degré au-dessus de celui du Lahūt (Divin). Mais cette classification se comprend lorsque l’on sait que le but du Shaykh n’était pas avant tout un souci de théorisation mais celui de donner un enseignement profitable au disciple soufi engagé dans la voie initiatique : pour ce disciple, la perfection est d’être, comme disent les soufis, intérieurement dans la Haqīqah (Vérité divine) et extérieurement dans la Sharīah (monde de la loi religieuse et des lois naturelles).

Or le Raḥamūt, comme nous l’avons vu, est justement le monde qui intègre en lui-même ces deux aspects.


[image: Représentation symbolique des différents degrés de l’être reliant l’individu (le moi) sur le plan microcosmique ou la nature sur le plan macrocosmique à l’essence divine (le Soi). D’après ʿAlāˊ ; El-Dawlah Simnānī,   Ardalan et Bakhtiar,  .]


Représentation symbolique des différents degrés de l’être reliant l’individu (le moi) sur le plan microcosmique ou la nature sur le plan macrocosmique à l’essence divine (le Soi).

D’après ʿAlāˊ ; El-Dawlah Simnānī, in Ardalan et Bakhtiar, The Sense of Unity.
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