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AVANT-PROPOS

Souvent présenté comme la mystique de l’islam, le soufisme propose à l’initié de se livrer au grand jihâd, c’est-à-dire de lutter contre les diverses passions et illusions assaillant l’homme afin qu’il puisse trouver un espace intérieur et contempler les réalités de l’Esprit. Il repose sur une initiation qui transmet de maître à disciple l’influx spirituel émanant du Prophète.

Le véritable maître soufi se rattache en effet à un lignage spirituel qui remonte jusqu’à Muhammad. À partir du XIIe siècle, plusieurs grands saints musulmans ont créé des voies (tarîqa) qui ont assuré la transmission de la discipline initiatique que doit suivre tout aspirant. Ces voies ont proposé des méthodes différentes pour arriver à la connaissance divine, car, disent les soufis, « il existe autant de voies menant à Dieu que de fils d’Adam ». Avec le temps, elles se sont institutionnalisées et sont devenues des confréries ; les siècles passant, certaines ont décliné, d’autres se sont remises en cause et se sont renouvelées.

Le soufisme dépasse cependant largement le cadre des confréries. Prenant sa source dans le Coran, il s’appuie sur l’exemple du Prophète. Il ne rejette donc nullement ni la loi ni les rites de l’islam. Bien au contraire, il les éclaire de l’intérieur, renouvelant sans cesse leur sens pour le fidèle. Loin d’être un phénomène marginal ou déviant, le soufisme est donc au cœur de la culture islamique. Au cours des siècles, des
millions de musulmans ont suivi cette voie, qui apparaît aujourd’hui comme un antidote aux divers intégrismes se développant ici et là.

Cet ouvrage se fonde sur la conviction que l’islam et le soufisme sont intrinsèquement liés. Il repose sur un pari : celui que l’approche intérieure du soufisme n’est pas incompatible avec une analyse critique. Les soufis ont eux-mêmes défini leur discipline comme une « science spirituelle » : c’est cette perspective que nous avons privilégiée en replaçant les doctrines et les pratiques dans leur contexte.

Nous adressant à des lecteurs francophones, nous n’avons cité qu’un petit nombre d’ouvrages ou d’articles en langues étrangères. Par souci d’allégement, nous n’indiquons les références des citations que lorsque cela nous paraît important. Nous avons indiqué entre parenthèses, chaque fois que cela était possible, les rapporteurs des Hadîths (paroles du Prophète). À la fin du volume, des index permettront au lecteur de se repérer aisément.




CHAPITRE PREMIER

APPROCHES

DÉFINITIONS ET BUTS

« Le soufisme n’est qu’idolâtrie, car il consiste à préserver son cœur de tout ce qui n’est pas Dieu ; or il n’y a pas d’autre que Dieu. »

SHIBLÎ

 


« Le soufisme est une réalité sans forme. »

IBN AL-JALÂ’

 


« Celui qui s’exprime sur le soufïsme n’est pas un soufi ; celui qui témoigne du soufisme n’est pas un soufï. Vivre le soufisme, c’est en être absent. »

IBN BÂKHILÂ

 



Il existe, dit-on, mille définitions du soufisme. Tentons une première approche. En islam, la tension entre les polarités exotérique et ésotérique est très accentuée. Dans le Coran, Dieu Se présente à la fois comme l’Extérieur (al-zâhir) et l’Intérieur (al-bâtin)1, sous des Noms
en apparence opposés que le soufi devra unifier au cours de sa quête spirituelle. Pour les soufis, l’extérieur procède de l’intérieur, comme l’écorce d’un fruit enveloppe le noyau. En ce sens, le soufisme représente le cœur vivant de l’islam, la dimension intérieure de la Révélation muhammadienne et non une forme quelconque d’occultisme.

Le soufisme peut encore être défini comme un aspect de la Sagesse éternelle. En plusieurs occurrences, le Coran évoque la « Religion immuable » (al-dîn al-qayyim), cette religion primordiale, sans nom, dont toutes les religions historiques sont issues. L’islam, dernier message révélé, est venu rappeler l’Unicité divine dont Adam fut le premier héraut. L’Esprit l’a investi comme il a investi d’autres formes religieuses auparavant. Pour désigner les spiritualités du christianisme et du judaïsme, certains musulmans parlent ainsi de « soufisme chrétien » ou de « soufisme juif ». Le soufisme authentique se joue dans cette harmonie que l’initié doit sans cesse restaurer entre le corps et l’esprit, entre la religion établie sur terre et sa réalité intérieure.

Une mystique ?

Le soufisme est communément présenté comme la « mystique musulmane ». Cette expression a une certaine pertinence si on la comprend comme la connaissance des « mystères », comme une communion avec le divin par le biais de l’intuition et de la contemplation. Le Coran, qui distingue le « monde du Témoignage » (‘âlam al-shahâda), c’est-à-dire le monde sensible, du « monde du Mystère » (‘âlam al-ghayb), demande aux fidèles de croire en ce Mystère, le ghayb, littéralement « ce qui est absent de la vue ». L’un des buts du soufisme est précisément de percer l’opacité de ce monde, afin de contempler les réalités spirituelles dans un au-del à de la simple foi.


En terre chrétienne, le terme « mystique » a été étendu à des manifestations empreintes de subjectivité individuelle. Pour René Guénon, le mystique est passif, alors que le soufi prend l’initiative de se plier à un « travail  », pour se réaliser spirituellement. Le soufisme est donc, par essence, une voie initiatique, dans laquelle la relation de maître à disciple permet la transmission régulière de l’influx spirituel (baraka). Muni de cette protection, l’aspirant peut cheminer sur la voie afin de dépasser les limites de l’individualité, virtuellement ou effectivement, et d’atteindre la délivrance. « Le soufisme est un état dans lequel toute trace humaine a disparu2. » « Le soufisme, c’est la liberté3. »

Le soufi ne cherche pas à se retirer du monde. Son destin est de se réaliser ici et maintenant, si possible même « au milieu de la foule ». « Fils de l’instant », il doit développer ses qualités spirituelles dans les circonstances où Dieu l’a placé. Pour autant, l’expérience soufie présente des traits proprement « mystiques ». Tout d’abord, les soufis considèrent que c’est Dieu qui prend l’initiative de les faire cheminer vers Lui, et que leur progrès repose sur Sa grâce. L’aspirant (murîd, celui qui veut Dieu) ne se meut que parce que Dieu l’a préalablement « désiré » (murâd). C’est l’idée qu’exprime ce hadîth qudsî4 : « S’il [l’homme] se rapproche de Moi d’un empan, Je Me rapproche de lui d’une coudée. S’il se rapproche de Moi d’une coudée, Je Me rapproche de lui d’une brasse, et s’il vient à Moi en marchant, Je vais à lui en M’empressant5. »


Le soufisme repose sur une subtile dialectique entre activité et passivité, dans la mesure où il distingue les « états » spirituels, octroyés par Dieu, et les « stations » initiatiques. Les premiers revêtent clairement un caractère passif, comme le « ravissement » (jadhb), par lequel Dieu « arrache » le soufi à ce monde en lui retirant ses facultés mentales.


Connaissance et amour

Les soufis lisent dans le désir de Dieu de Se faire connaître les raisons de la création du monde. « J’étais un trésor caché, et J’ai aimé être connu ; aussi J’ai créé les créatures afin d’être connu », dit un hadîth qudsî. Le soufisme se place en effet dans la double perspective de la « connaissance » (ma’rifa) et de l’ « amour » (mahabha). Pour les soufis, ces deux modes d’approche du divin sont intimement complémentaires et se vivifient mutuellement. « L’amour est annihilation de l’être individuel dans la jouissance spirituelle, et la connaissance est contemplation dans la perplexité suprême [du mystère de l’Unicité divine] », dit un maître 6. La voie de l’amour est « mystique » dans le désir d’union qui anime le soufi. Mais cette attitude n’est pas uniquement dévotionnelle, elle repose aussi sur la contemplation.

Les soufis expérimentent amour et connaissance tantôt alternativement, tantôt simultanément. Beaucoup s’accordent pour dire que l’un et l’autre sont identiques. Car comment aimer Dieu sans Le connaître, et comment espérer Le connaître sans L’aimer ? « La vie spirituelle n’est pas un choix entre lumière et chaleur7. » Les grands maîtres du soufisme ont prôné des voies différentes : Junayd et Ibn ‘Arabî se sont tournés plutôt
vers la connaissance métaphysique, Hallâj et Rûmî vers l’ivresse de l’amour. Toutefois, dans l’histoire du soufisme, un certain équilibre a été préservé entre ces deux voies, à l’échelle individuelle comme à l’échelle collective. La voie de la connaissance peut être placée sous la bannière de la « Majesté » divine (jalâl), et la voie de l’amour sous celle de la « Beauté » (jamâl). Or, selon la tradition islamique, l’une et l’autre se résorbent dans la « Perfection » divine (kamâl).


Qui est le sûfî ?

Apparu au XIXe siècle, « soufisme » traduit le mot arabe tasawwuf, lequel désigne l’action d’être sûfî, ou plutôt d’y tendre. Selon la plupart des auteurs spirituels, le terme sûfî est d’essence trop subtile pour avoir une étymologie établie et univoque. Parmi les significations qu’ils proposent, deux sont plausibles sur le plan linguistique. Elles sont d’ailleurs complémentaires.

La première, immatérielle, et la plus prisée, fait dériver le terme du verbe arabe sûfiya, « il a été purifié ». « Celui que l’amour a purifié est simplement “pur” [sâfî], mais celui que le Bien-Aimé a purifié est sûfî8. » Qushayrî, l’un des grands auteurs du soufisme, donne à cette quête de la pureté (safâ’) un fondement scripturaire : « Il n’y a plus de pureté en ce monde, a dit le Prophète ; il n’en reste que la souillure. La mort est désormais devenue un cadeau pour le musulman9. » Le but majeur du soufisme est de reconduire l’homme à la pureté originelle, dans cet état où il n’était pas encore différencié du monde spirituel.

Le sûfî est donc l’initié parfait, le yogî de la tradition hindoue, l’être qui a réussi à remonter l’arc de la manifestation
divine et est « parvenu à Dieu » (wâsil). Selon une image de Rûmî, il a transformé le cuivre dont est fait l’homme en or. Il fait figure de « héros spirituel » (fatâ), car peu de personnes affiliées au soufisme réalisent cet état supra-individuel. On distingue ainsi le sûfî, l’homme « réalisé », du mutasawwif, l’aspirant qui traverse encore les tribulations de la Voie et s’efforce, par la discipline spirituelle, de parvenir à l’état de sûfî. Au cours des premiers siècles de l’islam, les cheikhs se qualifiaient eux-mêmes rarement de sûfî, tant ce mot supposait de qualités. Le maître iranien Kharaqânî (m. 1033) « se trouvait un jour dans l’hospice avec quarante derviches. Ils n’avaient plus rien à manger depuis une semaine. Un inconnu frappa à la porte. Il apportait un sac de farine et un mouton. “J’ai apporté ça pour les soufis !” cria l’homme. Ayant entendu la nouvelle, le cheikh déclara : “Que celui qui se prétend soufi accepte ! Quant à moi je n’ai pas l’audace de me moquer du soufisme.” Les bouches restèrent closes et l’homme repartit avec sa farine et son mouton10 ».

Selon la seconde étymologie, le mot sûfî dérive du mot sûf, la laine. Le Prophète aurait recommandé à ses disciples de porter une bure de laine rapiécée, en signe de pauvreté spirituelle (faqr). « Revêtez la laine, lui prête-t-on. Vous ressentirez dans votre cœur la douceur de la foi » (Hâkim). Cette vertu du faqr s’appuie sur un verset coranique : « Ô vous les hommes, vous êtes les indigents à l’égard de Dieu, alors qu’Il Se suffit, Lui, le Louangé » (Cor. 35 : 15); elle consiste à « se dispenser de tout sauf de Dieu11 ». Jusqu’à nos jours, les adeptes d’une voie initiatique sont souvent appelés fuqarâ’, les « pauvres en
Dieu ». À l’instar des prophètes qui l’ont précédé, Muhammad portait des vêtements de laine12 et ses Compagnons l’auraient imité dans un même souci d’humilité. Les premiers ascètes de l’Irak portaient également des vêtements de laine, ce qu’on leur reprocha, en même temps que leur penchant à la mortification, sous prétexte que c’était là la coutume des moines chrétiens. Il est possible que le terme sûfî ait été utilisé en Arabie avant même l’avènement de l’islam13. Le calife omeyyade Mu‘âwiya (m. 680) l’aurait employé pour qualifier un ascète contemporain14, mais il est attesté à l’époque de Hasan Basrî (m. 728). En tout cas, dès les origines de l’islam, la laine symbolise la pureté : Mâlik Ibn Dînâr (m. 744), disciple de Basrî, affirme qu’il n’est pas digne de porter un vêtement de laine, car il n’a pas encore atteint l’état de pureté intérieure. De Kûfa et de Basra (Bassora) où vécurent les premiers soufis irakiens, le terme sûfi est passé à Bagdad, la capitale abbasside où, au IXe siècle, une école de spiritualité est appelée tasawwuf, « le fait de se vêtir de laine ». Résumant le lien intime unissant les deux sens évoqués, un maître de cette école définit le sûfî comme « celui qui a revêtu de laine sa pureté 15 ».


Une réalité sans nom

Beaucoup de musulmans tiennent en suspicion le soufisme pour la seule raison que les termes sûfî et tasawwuf ne sont pas coraniques et n’existaient peut-être pas du vivant du Prophète : à leurs yeux, il s’agirait d’une « innovation blâmable ». Ibn Khaldûn, qui n’était pas soufi lui-même, répond qu’à l’époque du Prophète il
n’était pas nécessaire de donner un nom particulier à la voie intérieure de l’islam. La nouvelle religion était alors vécue dans sa plénitude, exotérique comme ésotérique, car les Compagnons de Muhammad voyaient dans le Prophète le modèle de l’homme « réalisé ». Le compagnonnage (suhba) résumait à lui seul tout le bénéfice spirituel que l’entourage du Prophète retirait de lui. Dans cette proximité de la source lumineuse prophétique, terminologie et doctrine n’avaient pas lieu d’être. Un cheikh du Xe siècle affirmait : « Le soufisme était auparavant [à l’époque du Prophète] une réalité sans nom ; il est maintenant un nom sans réalité16. » Pour Shiblî, l’un des grands maîtres de Bagdad, qui affectionnait le paradoxe, le fait que les soufis aient reçu un nom provient des résidus de leur ego. S’ils avaient été réellement transparents, dénués d’attributs propres, aucun nom n’aurait pu leur être attribué.

La doctrine et la terminologie du tasawwuf prennent forme pour l’essentiel au IXe siècle, époque de la « collecte  » ou « codification » (tadwîn) de la doctrine islamique, qui dès lors se constitue en différentes sciences : les « fondements du droit », les « fondements de la religion  », le « droit comparé », la « terminologie du hadîth », le « commentaire coranique » n’existaient pas plus du temps du Prophète que le « soufisme ». Le terme salafî, qui désigne les musulmans modernes se réclamant des premiers croyants (salaf) et rejetant tous les apports doctrinaux, notamment mystiques, apparus au cours des siècles, n’a pas davantage d’appui scripturaira 17. C’est donc un devoir de mémoire pour les musulmans contemporains de porter au soufisme un égard
semblable à celui qu’ils montrent pour les autres disciplines de l’islam.


La science des états spirituels

Si le soufisme a bien sa place dans le domaine des sciences islamiques, il n’en a pas moins une teneur spécifique. D’essence subtile, il est appelé dès ses débuts la « science des cœurs » ou la « science des états spirituels  », par opposition aux disciplines formelles telles que le droit. « Science de l’intérieur » (‘ilm al-bâtin), par opposition à la science exotérique (‘ilm al-zâhir), il propose une explication au second degré, paradoxale, du monde, qui est le plus souvent incompréhensible pour les exotéristes. Le prophète Moïse, représentant de la Loi, en fait l’expérience à ses dépens lorsqu’il rencontre Khadir, ce personnage énigmatique qui apparaît à certains saints pour les initier18. À son exemple, les soufis se contentent de faire « allusion » (ishâra) aux réalités spirituelles auxquelles ils ont accès.

Le soufisme se distingue encore par son caractère supra-rationnel – non irrationnel – là où la théologie et le droit s’appuient sur la raison discursive et la pensée dialectique. Les soufis ne rejettent pas les autres disciplines de l’islam, mais ils s’en servent comme d’un tremplin, en expliquant que le mot ‘aql, qui signifie la « raison » ou le mental, veut dire aussi « entrave ». Le monde spirituel n’obéissant pas aux lois de la dualité, c’est par l’union des contraires, en effet, que le soufi réalise l’Unicité divine.

La science soufie repose sur l’inspiration et le « dévoilement  » spirituels. L’oeuvre d’Ibn ‘Arabî comme les oraisons et poèmes de nombreux maîtres sont donnés comme inspirés directement par Dieu ou, indirectement,
par le Prophète. Il faut ici distinguer l’inspiration (ilhâm) de la révélation (wahy) que seuls reçoivent les prophètes, même si les soufis présentent la première comme l’héritière de la seconde. Quant au « dévoilement » (Kashf), il constitue pour les soufis la principale modalité d’accès au monde suprasensible. Fruit d’une discipline exigeante, il permet de soulever les voiles que le monde sensible (mulk) jette sur l’homme et ainsi d’accéder au monde spirituel (malakût), voire au monde divin (jabarût). Souvent décrit comme un éclair qui illumine la conscience et s’impose par sa fulgurance et sa limpidité, il aboutit à la vision certaine (yaqîn), à la perception directe (‘iyân) des réalités spirituelles, et dissipe le doute associé aux sciences spéculatives. Il a notamment pour assise le verset coranique 50 : 22 : « Tu étais inconscient de cela, puis Nous avons dévoilé ce qui te recouvrait ; aujourd’hui ta vue est perçante ! » Ghazâlî (m. 1111) est le premier à insister sur le « dévoilement », en tant que méthode cognitive, mais celle-ci revient si fréquemment dans le tasawwuf qu’on a pu parler à son égard d’« épistémologie soufie19 ».

La science octroyée par grâce divine (al-‘ilm al-wahbî) échappe aux canaux habituels de la raison. Elle se distingue de la science acquise par l’effort individuel (al ‘ilm al-kasbî), et peut de ce fait échoir à un illettré, simple paysan ou artisan parce que celui-ci ignore les prétentions et les ratiocinations propres à beaucoup d’humains. Dans le soufisme, ces illettrés figurent parmi les plus grands saints. Le tasawwuf a également été défini, notamment par Ibn Khaldûn, comme « la science provenant directement de Dieu » (al-‘ilm al-ladunî), en référence au verset 18 : 65 : « Nous lui avons enseigné [à Khadir] une science [émanant] de chez Nous. »


Même dans sa dimension la plus spéculative, le soufisme ne se réduit pas à une philosophie théorique. D’évidence, l’aspirant peut tirer plus de bénéfice de la présence de son maître que de la lecture d’un traité mystique. Le soufisme est avant tout affaire de « goût » (dhawq). Comme un de ses disciples l’informait que certains critiquaient le soufisme car celui-ci ne s’appuyait pas sur l’argumentation, Ibn ‘Arabî lui fit cette réponse : « Si l’on te somme de prouver l’existence de la “science des secrets divins”, demande-leur à ton tour de prouver la suavité du miel. On te répondra qu’il s’agit là d’une science gustative. Rétorque-leur alors qu’il en va de même pour le soufisme 20. » C’est en ce sens qu’il faut comprendre cet adage soufi : « Seul celui qui a goûté connaît ». Le soufisme est une voie d’éveil, destinée à développer les états de conscience supérieurs de l’être, à partir de la vie quotidienne, du monde des formes et des rites.


La Voie initiatique

Pour intuitive qu’elle soit, l’expérience soufie repose sur des règles et des méthodes éprouvées. Loin de ressortir à quelque « mystique naturelle », elle s’appuie sur une initiation. Sous la direction d’un maître, l’aspirant suit un périple intérieur qui doit l’amener à gravir l’échelle de la hiérarchie universelle de l’être, de même que le Prophète fut porté, lors de son Ascension nocturne (mi‘râj), jusqu’à la Présence divine.

Ce parcours initiatique procède du Coran, qui se définit lui-même comme une « guidance » (hudâ). Dès la première sourate, la Fâtiha, le fidèle demande à Dieu de le guider sur la « voie droite » (al-sirât al-mustaqîm). Mais les soufis invoquent fréquemment ce verset : « Ceux qui
auront lutté [spirituellement] en Nous, certes Nous les dirigerons sur Nos chemins. Dieu est avec ceux qui recherchent l’excellence » (Cor. 29 : 69). Pour définir la Voie initiatique, les maîtres utilisent le symbole géométrique du cercle. Le cercle représente la Loi divine (Sharî‘a). La plupart des hommes restent toute leur vie sur cette limite, c’est-à-dire se contentent d’une observance extérieure de la religion. Seuls certains entreprennent le voyage initiatique qui les conduira jusqu’au centre, là où ils ont accès à la Réalité intérieure (Haqîqa) du message divin et, au-delà, de toute chose manifestée.

 


 


« Autant de voies (tarîqa) que de fils d’Adam » : 
on peut cheminer vers le Réel (al-Haqq), Dieu, 
à partir de toute tradition spirituelle authentique

[image: e9782213676555_i0003.jpg]


Étymologiquement, les termes Sharî‘a et Tarîqa signifient l’un et l’autre « voie ». La Sharî‘a est la voie large, balisée par les prophètes, que tous les musulmans doivent suivre – étant entendu que, pour l’islam, chaque règne, chaque communauté suit ici-bas sa propre Sharî’a. La Tarîqa désigne la « voie étroite » à laquelle seuls sont appelés ceux qui ont quelque prédisposition. C’est la voie des soufis et c’est pour cette raison qu’ils se perçoivent comme l’élite spirituelle (al-khâssa). En ce sens, ils se différencient du commun des croyants (al-‘âmma) qui ne connaîtront Dieu que dans l’Au-delà, après leur mort. Mus par l’Amour, les soufis cherchent à connaître Dieu dans ce monde : par la « mort initiatique », ils anticipent la rencontre.

La Réalité est immuable, mais il est évident que l’homme ne peut y accéder qu’en suivant la Sharî‘a : en islam comme dans tout autre tradition, il ne saurait y avoir d’ésotérisme authentique sans exotérisme. Le symbole du cercle met en évidence non seulement l’orthodoxie intrinsèque du soufisme par rapport à la religion qui en est le support, mais il explique aussi pourquoi les maîtres voient dans le soufisme le cœur, le « noyau » de l’islam.

Le soufi progresse sur la Voie en gravissant une double échelle, celle des « stations initiatiques » (maqâm ; pl. maqâmât) et celle des « états spirituels » (hâl ; pl. ahwâl). Les premières, fruits d’une discipline spirituelle (mujâhada), restent acquises pour celui qui les a atteintes ; les seconds sont des faveurs divines, qui surviennent chez le mystique sans qu’il les ait suscitées, et revêtent donc un caractère fluctuant et fugitif. Par le travail spirituel, l’initié peut « maîtriser » cet état éphémère et le transformer en « station », le but étant de dominer son hâl et non l’inverse. Les soufis assignent au terme maqâm cette origine scripturaire : « Il n’y a personne
parmi nous qui n’ait une station (maqâm) désignée » (Cor. 37 : 164). Le premier à avoir évoqué une gradation initiatique en dix étapes serait l’imam ‘Alî21, mais plus généralement on attribue la formulation de la Voie en stations et états à Dhû l-Nûn Misrî (m. 859).

Parmi les stations figurent, entre autres, le « repentir  », le « renoncement », le « dénuement face à Dieu », l’« endurance », le « contentement ». Parmi les états : le « désir de Dieu », l’« amour », la « contemplation », la « proximité de Dieu », l’« intimité ». Au regard du caractère ambivalent de la conscience humaine, certains états ou stations sont présentés par couples, ceux-ci étant à la fois opposés et complémentaires : la « crainte de Dieu » fait face à l’« espoir » placé en Lui, le « resserrement » à la « dilatation », etc. Ces classifications restent « schématiques  », comme le rappelle René Guénon22, car le nombre et l’ordonnance des stations et états varient considérablement d’un auteur à l’autre. Certains soufis laissent entrevoir « mille stations » ou « des stations innombrables ». La Voie initiatique, en effet, n’est pas exempte d’illusions d’optique : « Chaque fois que je croyais être parvenu au terme de la Voie, confesse Abû Yazîd Bistâmî, on me signifiait que c’en était le début23. » De la même façon, ce qu’un soufi définit comme une « station » peut être qualifié d’« état » par un autre. Il faut donc nuancer l’opposition entre ces deux formes, car l’une et l’autre sont interdépendantes. Ansârî Harawî rassemble les deux sous le nom de « demeures » (manâzil). À un certain degré d’initiation, le soufi est libéré de la dualité ; pour lui, « il n’y a plus ni état ni station24 ». Ibn
‘Arabî parle à ce sujet de « non-station » (là maqâm), domaine exclusif de la grâce divine25.

De façon plus immédiate, tous les maîtres mettent l’accent sur la sincérité et la pureté d’intention (sidq, ikhlâs) requises de l’aspirant. Celui-ci devra traquer dans les recoins de son âme toute trace de complaisance pour lui-même et pour les oeuvres pieuses qu’il accomplit. La difficulté réside dans le fait que, tant qu’il n’a pas atteint un certain niveau de contemplation, il se perçoit comme adorant Dieu, comme étant sincère, etc. Pour sortir de ce labyrinthe, il doit s’efforcer de pacifier l’âme-conscience de soi.
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