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I

QĀSHĀNĪ ET L’EXÉGÈSE DU CORAN



1. LES VOIES DE L’EXÉGÈSE CORANIQUE

Le présent volume se propose d’analyser les positions d’un ouvrage complet d’exégèse mystique du Coran, Les Commentaires ésotériques du Coran (Ta’wīlāt al-Qur’ān) de ’Abd al-Razzāq al-Qāshānī (m. 736 AH / 1335 EC). Il importe donc de revenir sur les données de base de l’herméneutique en Islam. Plus que toute autre tradition spirituelle, l’islam peut être défini essentiellement comme « religion du Livre ». À la différence des textes canoniques du christianisme par exemple, le Coran n’est pas considéré comme un message composé par un auteur sacré sous l’inspiration divine. Selon le dogme musulman le plus communément adopté, il est tout entier, intégralement Parole divine, « comme une dictée surnaturelle enregistrée par le Prophète inspiré »1. Le prophète Muḥammad aurait joué un simple rôle de transmetteur. D’où la fonction axiale du Coran dans tous les domaines de la vie sociale, culturelle et spirituelle, où il constitue toujours une référence première et le discours de fondation. Valable pour le droit religieux, cette remarque acquiert un relief particulier s’appliquant à l’effort de réflexion doctrinale, au point que l’on peut affirmer avec P. Nwyia que « les problèmes de théologie musulmane sont, en dernière analyse, des problèmes d’exégèse »2.

Dès lors, les savants exprimant la vision majoritaire et officielle sunnite3 s’efforceront d’élaborer sinon une « science » du commentaire coranique, du moins une démarche méthodique s’efforçant de limiter au maximum les risques d’interprétations humaines subjectives, en serrant au plus près le texte même du Coran et les données de la tradition prophétique, le hadith – ce, dans l’optique et les limites propres tracées par le consensus qui se dégage au fil des siècles au sein de la communauté.

Fondamentalement, la plupart des commentateurs distinguent trois approches, trois méthodes principales dans l’application des principes d’interprétation :

L’une, qui peut être dite « traditionniste », vise la compréhension la plus complète possible du texte coranique selon son sens littéral, et son explicitation par le recours à la tradition prophétique elle-même. En effet, le dogme sunnite insiste sur l’autorité infaillible de la parole et de l’exemple de Muḥammad. Homme parfait, garanti par Dieu contre l’erreur et le péché grave, Muḥammad est une autorité première pour l’interprétation du texte coranique dont il a transmis la lettre tout en en connaissant précisément les significations profondes. Les exégètes sunnites produiront donc, dans la mesure du possible, des hadiths qui éclaircissent expressément tel ou tel verset, ou portant sur un sujet voisin. L’exemple le plus impressionnant de cette démarche est fourni par l’immense commentaire Recueil des explicitations pour l’interprétation profonde des versets du Coran (Jāmi’ al-bayān fī ta’wīl āy al-Qur’ān) de Ṭabarī (m. 923). Toutefois, cette démarche se révèle souvent insuffisante pour expliquer le sens précis de certains versets « ambigus » (mutashābihāt) ou trop peu précis, a fortiori pour affronter les apories résultant de la diversité, voire des oppositions de certaines affirmations contenues dans le Coran.

D’où le développement d’une deuxième approche exégétique, celle de la théologie spéculative, fondée sur l’usage de la raison (’aql). Dans l’islam sunnite, c’est l’école ash’arite qui s’est montrée la plus dynamique et féconde pour donner un cadre rationnel aux données coraniques. Le grand commentaire Les Clés du monde caché (Mafātīḥ al-ghayb) de Fakhr al-dīn al-Rāzī (m. 1210) fournit un exemple remarquable de cet effort théologique et philosophique.

Ce dont le présent ouvrage se propose de traiter, c’est de la troisième façon d’aborder le texte coranique ; celle d’une démarche mystique et ésotériste.




2. L’EXÉGÈSE ÉSOTÉRIQUE DES MYSTIQUES

Le commentaire anagogique des textes sacrés n’est propre ni au mouvement soufi ni à l’islam en général. Des commentaires symboliques de la Bible ont été rédigés dans l’Antiquité tardive. On peut citer Philon d’Alexandrie4 ; mais la lecture chrétienne des textes bibliques juifs repose bien souvent déjà sur un déchiffrage symbolique.

Quoi qu’il en soit, ce mode d’exégèse s’introduira relativement tôt dans le climat spirituel musulman. Il est malaisé de cerner la date et les circonstances précises de son apparition : les documents écrits des deux premiers siècles sont rares. Il semble que, dès le IIIe siècle de l’Hégire (IXe siècle EC), il ait atteint une claire maturité. La méthode est attestée très tôt dans le chiisme ancien5. Mais cette démarche fut également adoptée par des exégètes sunnites à une date reculée, sans qu’il soit possible de déterminer le processus même de sa diffusion et de sa transmission6. Nous en possédons toutefois un témoignage clair dans l’œuvre du mystique Sahl al-Tustarī (m. 896). Celui-ci développa une doctrine mystique fort élaborée qui transparaît dans le commentaire coranique transmis sous son nom. Dans cette œuvre, tous les traits de l’exégèse mystique ultérieure sont déjà clairement présents.

L’exégèse mystique soufie du Coran peut être exposée à partir de deux idées fondamentales :

À l’instar des ésotéristes chiites, les soufis fondent leur exégèse spirituelle sur la polarité sens apparent/sens caché (ẓāhir-bāṭin) exprimée par le célèbre hadith : « Le Coran a un sens exotérique (ẓahr ; litt. “un dos”) et un sens ésotérique (baṭn ; litt. “un ventre”), ce sens ésotérique a un sens ésotérique, et cela jusqu’à sept sens ésotériques. » À chaque sens extérieur du Coran correspondent donc pour le soufi un ou plusieurs sens intérieurs exprimés en mode symbolique. Il existerait donc une gradation, un étagement intérieur de sens spirituels au-delà du sens extérieur apparent.

Par ailleurs, les soufis ne considèrent pas le sens extérieur des versets coraniques comme négligeable pour les spirituels initiés aux sens intérieurs. Mais ils s’efforceront de l’approfondir, de faire apparaître la densité spirituelle qu’il contient, selon eux, à son niveau premier, c’est-à-dire métaphysique. C’est d’ailleurs le sens du verbe awwala d’où dérive le substantif ta’wīl dans le sens d’« exégèse mystique ». Le terme ta’wīl ne désigne pas uniquement l’effort de compréhension d’un passage ou d’une notion coranique faisant problème, comme c’est le cas de l’exégèse traditionniste de Ṭabarī ou rationnelle de Rāzī. Il signifie « ramener le verset à son sens premier » et s’applique en tant que tel à tout verset du Coran, même à ceux dont le sens apparent ne comporte aucune difficulté de compréhension.

Dans l’Introduction aux Commentaires ésotériques du Coran, Qāshānī cite un hadith analogue à celui des sept sens ésotériques : « Aucun verset du Coran n’est descendu qui n’ait un “dos” et un “ventre” ; toute lettre a une limite et toute limite a un point d’ascension. »

« J’en ai compris, continue-t-il, que le “dos” désigne l’explication exotérique (tafsīr) et le “ventre” l’interprétation ésotérique (ta’wīl) ; la “limite”, c’est l’extrême point auquel peut arriver la compréhension du sens verbal ; le “point d’ascension”, c’est le niveau contemplatif où l’on monte pour contempler le Roi Très-Savant »7.

Cette conception de la pluralité des niveaux du discours coranique est le cœur même de l’herméneutique soufie et, partant, un de ses fondements doctrinaux les plus importants. L’exégèse ésotérique du Coran, dit ta’wīl kashfī, interprétation par dévoilement spirituel, a revêtu dans le soufisme des caractéristiques qui lui sont propres. À la différence de l’exégèse chiite, elle est dépourvue de visées apologétiques (références aux Imams) ou politiques8. La part des considérations philosophiques y est fréquente, comme dans les exposés cosmologiques, mais malgré tout secondaire, même dans les commentaires tardifs à tendances intellectuelles et doctrinales comme celui de Qāshānī. L’exégèse soufie du Coran repose fondamentalement sur un objet unique : la réalisation spirituelle, la voie vers la sainteté (walāya). Cette expérience est vécue et présentée comme une intuition intellectuelle immédiate, imposant au lecteur soufi du Coran les sens spirituels virtuellement contenus dans la formulation extérieure des versets. Qāshānī décrit ainsi l’itinéraire spirituel qui l’a amené à entreprendre la rédaction de son commentaire coranique :

« J’étais depuis longtemps appliqué à la récitation du Coran et à la méditation de ses idées avec la force de la foi ; cependant, malgré mon assiduité dans les récitations quotidiennes (awrād), j’avais toujours la poitrine (ṣadr) serrée et l’intérieur du cœur (fu’ād) troublé, sans trouver aucun apaisement. Mais mon Seigneur ne me détourna pas de ces lectures, aussi m’y habituai-je finalement et m’y attachai-je ; je goûtai la douceur de leur coupe et de leur breuvage. Je me sentis alors l’âme revigorée par ces récitations, la poitrine détendue, la conscience élargie, le cœur dilaté (munbasiṭ al-qalb) et le secret (sirr) épanoui. J’étais content à tout moment et en toute circonstance, l’esprit réjoui par cette ouverture de grâce, comme si j’étais sans cesse abreuvé aux coupes revigorantes du matin et du soir. Sous chaque verset se découvraient à moi des sens intérieurs ineffables ; j’étais, d’une part, impuissant à les formuler avec exactitude et à les recenser, et d’autre part incapable de m’empêcher de les divulguer et de les faire connaître »9.

Le dévoilement intuitif (kashf) peut se comparer à une perception aussi directe et immédiate que le sont, analogiquement, la vue et l’ouïe. La possibilité de cette perception spirituelle est fondée par les soufis sur la coïncidence – ou plutôt la connaturalité – entre l’esprit du soufi et les mondes spirituels qui sont la réalité intérieure du monde sensible – de la même manière que le sens ésotérique d’un verset est l’« intérieur » de son acception exotérique. Dans cette optique, la découverte d’un sens intérieur d’un verset coranique – Parole divine incréée – et l’expérience spirituelle du soufi sont rigoureusement corrélatives, ne représentant en fin de compte que les deux aspects indissociables de son accession à un niveau de conscience supérieur. Ce caractère essentiellement dynamique de l’expérience spirituelle répond à l’avance aux objections accusant d’incohérence interne l’exégèse soufie. Dans son Introduction, Qāshānī met en garde contre d’éventuelles méprises :

« On a dit “Celui qui interprète [le Coran] selon son opinion individuelle est mécréant” [ce qui s’applique au tafsīr]. Mais en ce qui concerne le commentaire ésotérique, celui-ci ne saurait donner prise à aucun reproche de ce genre. En effet, la portée de ses significations varie selon les états (aḥwāl) et les moments spirituels de l’auditeur, en fonction des phases de l’itinéraire où il se trouve et du niveau des degrés spirituels qu’il a atteints. Chaque fois que le Soufi s’élève au-delà de sa station (maqām), s’ouvre à lui la porte d’une compréhension nouvelle et il y découvre la subtilité d’un nouveau sens préparé »10.

À cela on peut ajouter que la personnalité de chaque auteur spirituel, sa formation intellectuelle et le degré de richesse ou de précision de sa terminologie accentueront encore la diversité des interprétations fournies.

Pour le soufi, le commentaire ésotérique du Coran n’est par conséquent ni œuvre de réflexion ou d’imagination – a fortiori de fantaisie –, ni une allégorisation gratuite à but homélitique ; pour lui, le sens symbolique se trouve objectivement contenu dans le sens extérieur qui se dévoile (kashf = dévoilement) et s’impose au lecteur. C’est le « sens préparé » (maʽnan ʽatīd) que mentionne Qāshānī à la fin du passage que nous venons de citer. En atteignant un sens vrai contenu par un verset coranique, le soufi voit son esprit élevé, purifié, transformé. Cette transformation spirituelle lui permet de saisir plus tard un autre sens, plus profond encore ; et cet autre sens poursuivra encore l’élévation du lecteur. La méditation du texte sacré devient ainsi une échelle, le lieu d’une transformation continuelle.




3. LES FONDEMENTS CORANIQUES DE L’EXÉGÈSE SOUFIE

Cette exégèse soufie a souvent suscité dans les milieux musulmans rigoristes de la méfiance, voire une hostilité déclarée. Les exégètes littéralistes la considèrent parfois comme une innovation (bidʽa) étrangère à l’esprit de l’islam, dérivant des idées de façon arbitraire des versets coraniques. Les exégètes musulmans gardent souvent une attitude de subtil équilibre. Ghazālī (m. 1111) se livre-t-il ainsi parfois à des exégèses de type mystique ; Fakhr al-dīn al-Rāzī s’en fait également l’écho par moments, parallèlement à des spéculations proprement théologiques. La gradation des positions vis-à-vis de l’herméneutique soufie est infinie11.

Nous n’entrerons certes pas dans le débat sur la légitimité du commentaire soufi du Coran ou de son caractère supposé arbitraire, ce qui dépasserait de loin le cadre très modeste de cette étude ; c’est un débat qui concerne avant tout les musulmans eux-mêmes. Nous nous bornerons à rappeler à ce sujet deux points fondamentaux :

Le commentaire soufi du Coran se fonde avant tout, nous l’avons dit, sur la réalisation spirituelle. C’est-à-dire qu’il se situe sur un plan qui lui est propre, qui n’est en tout cas ni celui de l’exégèse littéraliste ni celui de la réflexion théologique. Quelle que soit la position de celui qui étudie ce genre de commentaire, quel que soit le degré d’arbitraire ou d’imagination qu’il croit y déceler, nous pensons que cette exégèse doit être abordée en tenant compte de la conception que les soufis eux-mêmes en ont, en admettant a priori que cette appréhension du texte sacré est issue d’une expérience qu’ils sont seuls à avoir vécue ; faute de quoi on ne peut que s’exposer à de graves contresens.

Par ailleurs, cette exégèse n’est pas le fruit de pures inspirations individuelles, détachées de tout support traditionnel et arbitrairement plaquées sur le texte révélé. Que ce soit au niveau intellectuel du soufi ou à celui de l’évolution historique de l’herméneutique spirituelle, l’interprétation ésotérique repose sur une lecture assidue du Coran, alimentée par l’expérience spirituelle, laquelle à son tour conditionne la compréhension du texte. On peut rappeler ici les conclusions de Louis Massignon dans son Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane12, confirmées et complétées par le riche travail de Paul Nwyia : Exégèse coranique et langage mystique13 ; à savoir que, fondamentalement, le soufisme correspond à une des virtualités de la spiritualité musulmane, que son évolution résulte beaucoup moins d’apports extérieurs que d’un approfondissement dans la théorisation comme dans l’expérience spirituelle de certains aspects de la foi musulmane contenus dans le message coranique.

Notons simplement ici trois éléments, trois germes de spiritualité ayant suscité une intelligence symboliste, gnostique et individualisée du texte révélé :

En premier lieu, le texte coranique lui-même, dans sa diversité, offre des éléments qui peuvent alimenter des commentaires allégoriques, quand ils ne l’exigent pas effectivement pour la compréhension. Le Coran propose en effet un certain nombre d’images et de paraboles au croyant, dont l’exemple le plus célèbre est sans conteste le « Verset de la Lumière » (XXIV, 35), dont le symbolisme a suscité de nombreux commentaires au cours des siècles : « Dieu est la Lumière des cieux et de la terre. Sa lumière est semblable à une niche où se trouve une lampe. La lampe est dans un [récipient de] cristal et celui-ci ressemble à un astre de grand éclat ; son combustible vient d’un arbre béni : un olivier ni oriental ni occidental dont l’huile semble éclairer sans même que le feu la touche. Lumière sur lumière. Dieu guide vers Sa lumière qui Il veut. Dieu propose aux hommes des paraboles et Dieu est Omniscient ».

Dans une optique qui nous intéresse plus directement, car elle peut éclairer l’évolution qui a mené aux commentaires d’un symbolisme très élaboré, comme celui de Qāshānī, nous pouvons mentionner deux passages du Coran qui ont pu donner lieu à des exégèses soufies particulièrement fécondes :

— Le verset du « Covenant Primordial »14 qui, suggérant la préexistence en Dieu de l’espèce humaine avant la création proprement dite, étaiera puissamment les considérations théoriques des soufis, depuis Junayd (m. 910) jusqu’à Ibn ʽArabī (m. 1240). Il implique que la mystique consiste pour l’homme à se re-souvenir d’une foi, d’une Présence, qu’il a connue avant même de naître sur terre.

— Les versets de l’ascension céleste de Muḥammad15 qui suggèrent au soufi à la fois la justification et le modèle à imiter pour son propre itinéraire spirituel.

D’une façon moins directe, la mention de l’omnipotence divine, affirmée et répétée tout au long du texte coranique, conduit la pensée musulmane, et soufie en particulier, à concevoir une polarisation de tout l’univers en Dieu. Dieu crée tout, chaque infime particule ou atome est à chaque instant maintenu à l’existence par sa volonté créatrice. La créature, comme l’homme, dépend totalement, intégralement, de la volonté divine ; elle n’existe pas au sens plein, seul Dieu détient l’existence. Auteur de tout acte, en théologie musulmane, Dieu, dans le soufisme, sera la source de tout attribut et enfin, selon l’école d’Ibn ʽArabī, celle de l’Existence absolue.

La conception même que l’Islam se fait du Coran contient en outre implicitement le germe d’une exégèse ésotérique. En effet, si le Coran est la parole de Dieu – parole incréée, existant en Dieu avant même l’acte créateur du monde selon le dogme admis par la majorité des musulmans –, il est légitime de penser qu’il contient une richesse infinie de significations spirituelles. « Il y a dans le Coran toute la science des premières et des dernières générations, pour l’homme doué de vue spirituelle (baṣīra) », a écrit Ghazālī. Or, au niveau du sens extérieur, le message transmis par le Coran n’offre qu’une série de sens assez limités quant au nombre et à la portée. D’où la tendance, chez les musulmans particulièrement assidus à la lecture du Coran, à rechercher des niveaux de signification supplémentaires par correspondance symbolique.

À cela on peut également ajouter le rôle quasiment sacramentel que donne à la récitation du Coran le dogme de son incréation. Réciter le Coran, ce n’est pas simplement redire un message, c’est actualiser une forme de présence divine ; des théologiens hanbalites n’ont-ils pas été jusqu’à affirmer que la prononciation, par l’homme, des versets coraniques est incréée16 ? Ainsi Qāshānī, dans son Introduction, rapporte l’anecdote célèbre de l’Imam Jaʽfar al-Ṣādiq tombant évanoui alors qu’il était en prière : « On lui demanda ce qui s’était passé, et il dit : “Je n’ai cessé de répéter ce verset jusqu’à ce que je l’entendisse de Celui-là même qui l’a prononcé” »17. Or Qāshānī suggère que cette anecdote représente le modèle de sa propre démarche et de son expérience personnelle.

Finalement, l’exégèse coranique par « dévoilement spirituel » apparaît non comme une démarche fantaisiste ou arbitraire, marginale jusqu’en Islam même, mais au contraire comme une méthode d’interprétation comportant ses postulats, sa logique interne et son efficience dans la vie du croyant. « L’âme qui par la médiation de l’Esprit-Saint se livre à l’herméneutique spirituelle accède aux significations cachées, écrit Christian Jambet (…) Elle accède au Livre dans sa dimension imaginale (…) Alors seulement le Coran n’est plus un objet extérieur à l’âme de celui qui en fait l’exégèse, mais devient-il un événement de l’âme »18.




4. QUELQUES JALONS HISTORIQUES

Il n’y a certes pas lieu de retracer par le détail l’évolution de l’exégèse soufie du Coran depuis les origines. Nous rappelions plus haut que le premier commentaire clairement mystique du Coran apparaissait avec le Commentaire du vaste Coran (Tafsīr al-Qur’ān al-’aẓīm, de Sahl al-Tustarī (m. 896), il fut un maître spirituel influent, très cité dans les sources ultérieures, et l’un des premiers grands auteurs de traités mystiques. Pour sa biographie et sa pensée, nous renvoyons à l’ouvrage fondamental de Gerhard Böwering19. Il ne s’agit pas d’un commentaire suivi du Coran, mais de notes recueillies durant des enseignements oraux ou peut-être des paroles saisies durant des auditions du Coran, et regroupées par un disciple selon l’ordre des versets commentés20. Mentionnons également les Significations réelles du commentaire coranique (Ḥaqā’iq al-tafsīr), de Sulamī (m. 1021). Celui-ci fut un auteur prolifique, dont l’œuvre a joué un rôle essentiel dans la diffusion de la doctrine soufie, comme le démontre la synthèse de Jean-Jacques Thibon21. Nous avons affaire ici à une vaste collection de dires attribués nommément ou non à des grands maîtres soufis des IXe-Xe siècles. Sulamī ne parle que rarement en son propre nom. La forme même de ce « commentaire » est révélatrice pour notre propos : Sulamī rend compte d’une tradition mystique qui se veut unifiée. Au-delà des expériences particulières, un enseignement homogène se dégage, une « science de l’âme », un itinéraire des esprits vers l’union à Dieu.

Une autre œuvre fondamentale du genre est le Indications mystiques subtiles (Laṭā’if al-ishārāt), de Qushayrī (m.1072). Qushayrī écrivit d’autres ouvrages importants pour le soufisme, notamment son célèbre traité al-Risāla al-qushayriyya22. Le commentaire coranique a été rédigé en 1043. Il s’agit ici d’un tafsīr rédigé de façon systématique, d’un seul tenant. Il ne renvoie guère aux soufis plus anciens, ou bien sous forme de citations anonymes. Par ailleurs, il faut mentionner le Dévoilement des secrets (Kashf al-asrār) de Rashīd al-dīn Maybodī (m. 1135 ; ouvrage commencé en 1126). Nous ne savons pratiquement rien de l’auteur. Ce vaste commentaire en persan ne se présente pas uniquement comme un ouvrage de portée mystique. Pour chaque verset ou groupe de versets, il propose trois volets (nawba) : le premier est une traduction paraphrasée de l’arabe en persan, le second rend compte des hadiths et éventuellement des débats théologiques en cause, et le troisième aborde les dimensions proprement mystiques ou ésotériques23.

Remarquable dans le genre est également le Fiancées de l’explication dans le commentaire du Coran (’Arā’is al-bayān fī tafsīr al-Qur’ān), de Rūzbehān Baqlī (m. 1209). L’œuvre de Rūzbehān, mise en valeur par Henry Corbin et, plus récemment, par Paul Ballanfat24 est assortie d’une doctrine sui generis fort intéressante. Rūzbehān ne se présente nullement comme un rameau déviant ; il cite abondamment les commentaires de Sulamī et de Qushayrī dans son propre tafsīr.

Notons pour finir des ouvrages plus récents. Le ’Ayn al-ḥayāt, vaste commentaire mystique dû à trois auteurs successifs : Najm al-dīn Kubrā (m. 1221), son disciple Najm al-dīn Dāya Rāzī (m. 1256), et enfin, à partir de la sourate LIII (al-Najm !), ’Alā’ al-dawla Semnānī (m. 1336). Il existe un débat quant à savoir à quel auteur sont dues les commentaires des 52 premières sourates. P. Ballanfat conclut, à partir d’une analyse serrée, qu’une première rédaction par N. D. Kubrā a dû être reprise et complètement remaniée par N. D. Dāya25. Et enfin, une dernière œuvre majeure est le Ta’wīlāt al-Qur’ān, de ’Abd al-Razzāq al-Qāshānī (m. 1329), objet du présent ouvrage.

Ces titres ne concernent bien sûr que des ouvrages consacrés exclusivement au commentaire symbolique du Coran. Mais il est bien clair que des éléments de ce type d’exégèse se retrouvent dans des commentaires portant sur une seule sourate ou un seul verset à l’intérieur d’ouvrages à portée théologique ou homélitique. Et l’on s’aperçoit alors que des esprits parmi les plus profonds du Moyen Âge – depuis Farabi et Avicenne jusqu’à Ghazālī en passant par Sohravardi – se sont adonnés au ta’wīl ésotérique, qui apparaît dès lors comme l’une des virtualités majeures de l’approche herméneutique en terre d’Islam.








II

LES COMMENTAIRES ÉSOTÉRIQUES
DE QĀSHĀNĪ




1. LA QUESTION DE L’ATTRIBUTION À IBN ʽARABĪ


Le commentaire coranique qui est l’objet de la présente étude a été édité dès la fin du siècle dernier en Égypte et en Inde, sous le titre Commentaire du maître Muḥyī al-dīn ibn ’Arabī (Tafsīr al-shaykh Muḥyī al-dīn ibn’Arabī). Toutefois, on peut considérer comme certain que l’attribution de cette œuvre au grand théosophe andalou est une erreur, et cela pour plusieurs raisons. D’abord, les manuscrits de cet ouvrage sont, dans leur majorité, attribués à ʽAbd al-Razzāq al-Qāshānī1. Cette constatation à elle seule suffirait à attester l’erreur des éditeurs. On peut cependant ajouter que le polymathe Ḥājjī Khalīfa (m. 1657), dans son immense recueil bio-bibliographique le Kashf al-ẓunūn mentionne, à l’article Ta’wīlat al-Qur’ān : « [Ce livre] est connu sous le nom de Ta’wīlāt al-Qāshānī. C’est un commentaire ésotérique (tafsīr bi-al-ta’wīl) selon le terme des soufis, qui s’étend jusqu’à la sourate Ṣād. Il a été composé par le Shaykh Kamāl al-dīn Abū al-Ghanā’im ʽAbd al-Razzāq ibn Jamāl al-dīn al-Kāshī al-Samarqandī, mort en l’année 887 (hégirienne). Il commence ainsi : “Louange à Dieu qui, des dispositions de sa Parole, a fait les lieux épiphaniques de la beauté de ses Attributs, etc.” » En dépit de la confusion que fait ici Ḥājjī Khalīfa entre ʽAbd al-Razzāq al-Qāshānī, le soufi, et l’historien ʽAbd al-Razzāq al-Samarqandī (m. 1482), qui peut être facilement relevée, la citation de la première phrase des Ta’wīlāt al-Qur’ān affirme indubitablement la thèse de l’attribution de cet ouvrage à Qāshānī.

Enfin, au niveau du verset 32 de la sourate XXVIII, le commentateur lui-même mentionne : « J’ai entendu de la bouche de notre cheikh Nūr al-dīn ʽAbd al-Ṣamad – que Dieu sanctifie son esprit très cher –, d’après le récit de son père, qu’il y avait au service du cheikh Shihāb al-dīn Suhrawardī, un pieux soufi… » (2/228). Or nous savons par le Fragrance de la familiarité (Nafaḥāt al-uns) de Jāmī que Nūr al-dīn ʽAbd al-Ṣamad a précisément été le cheikh de ʽAbd al-Razzāq al-Qāshānī2. D’ailleurs, il ne serait pas raisonnable de penser que Nūr al-dīn ʽAbd al-Ṣamad, décédé en 1292, ait pu être le cheikh d’Ibn ʽArabī, mort en 1240.

Toutes ces raisons n’ont toutefois pas empêché les éditeurs de la dernière édition3 de garder l’ancien titre et de réaffirmer l’attribution à Ibn ʽArabī – probablement pour des raisons d’opportunité commerciale, le nom d’Ibn ʽArabī jouissant d’une notoriété nettement plus large que celui de Qāshānī ; peut-être aussi cherchaient-ils à protéger derrière un grand nom l’édition d’un ouvrage sortant si souvent des normes habituelles du commentaire coranique.




2. LA VIE ET L’ŒUVRE DE QĀSHĀNĪ

ʽAbd al-Razzāq Kamāl al-dīn ibn Abī al-Ghanā’im al-Qāshānī est un des principaux disciples d’Ibn ʽArabī, et un des grands défenseurs de la doctrine de l’Unicité de l’Existence (waḥdat al-wujūd). Son nom est transcrit Qāshānī, Kāshānī, Kāshī ou Kāsānī ; c’est la première écriture que nous garderons puisque c’est la forme la plus usuelle qu’a retenue la littérature soufie de langue arabe.

Peu de choses nous sont connues de sa biographie. Comme son nom le suggère, il dut être originaire de la ville de Kāshān. Il a reçu une formation poussée dans les différentes sciences religieuses4. Comme nous l’avons mentionné plus haut, à un moment de sa vie, son inquiétude intérieure le conduisit à une conversion à la mystique. Il devint le disciple du maître de tradition suhrawardiyya Nūr al-Dīn ’Abd al-Ṣamad Naṭanzī (m. 1292). Nous savons qu’il fréquenta également d’autres maîtres soufis à Chiraz. Il rencontra également le célèbre maître kubrawī Nūr al-Dīn Isfarā’inī (m. 1317) qui l’encouragea à lire l’œuvre d’Ibn ’Arabī, notamment ses Chatons des sagesses (Fuṣūṣ al-ḥikam). Les sources divergent quant à la date exacte de son décès. L’étude la plus complète sur la vie de Qāshānī est celle de Majīd Hādīzādah ; celui-ci retient 736 AH/1335 EC comme la date la plus probable de son décès5.

Ici s’arrêtent nos renseignements sur la vie même de Qāshānī. La question de son appartenance confessionnelle s’est posée. Était-il chiite ? Le fait est que sa vénération pour la maison du Prophète était profonde. Il cite à plusieurs reprises le nom de ’Alī ibn Abī Ṭālib en le faisant suivre de la formule « sur lui la paix (’alay-hi al-salām) ». Qāshānī considérait ’Alī comme le principal dépositaire de la science cachée du Prophète. Une telle attitude était toutefois partagée par de nombreux sunnites. Qu’elles portent sur l’éloge de ’Alī et de sa famille6 ou sur la mention de la venue eschatologique du Mahdī7, ces formulations restent acceptables pour un lecteur sunnite – et ce vague est certainement intentionnel. Selon Ismail Lala, auteur d’une récente étude comparative entre la métaphysique d’Ibn ’Arabī et de Qāshānī, rien ne prouve une attache explicite de Qāshānī aux dogmes du chiisme : au contraire, sa mention élogieuse des Compagnons de la tradition sunnite, sa fréquentation des milieux soufis, prouveraient plutôt, selon lui, sa solidarité avec la tradition du sunnisme8.

Qāshānī a vécu et composé ses ouvrages à une époque où la doctrine de l’Unicité de l’Existence rencontrait à la fois un profond écho et une rapide extension dans les milieux soufis, et une grande méfiance de la part des théologiens conventionnels. D’ailleurs, la position défendue par ʽAlā’al-dawla Semnanī contre l’exégèse coranique trop audacieuse du Shaykh al-Akbar, et que tenta de réfuter Qāshānī (cf. infra, Annexe III) prouve que la théosophie d’Ibn ʽArabī ne faisait pas toujours l’unanimité autour d’elle, même parmi les soufis.

À travers une œuvre abondante et d’importance doctrinale considérable, Qāshānī s’est donc toujours efforcé d’une part d’exposer et d’expliciter les positions théologiques et spirituelles du Maître, du Shaykh al-akbar, d’autre part de les défendre contre leurs détracteurs en montrant l’accord – ou du moins l’absence de contradiction – entre les doctrines formulées par Ibn ʽArabī et l’orthodoxie musulmane « exotérique ».

Parmi les œuvres de Qāshānī qui nous sont parvenues et ont été éditées à ce jour, mentionnons comme étant les plus lues :

— Les Commentaires ésotériques du Coran, objet de cette étude. Ces Ta’wīlāt al-Qur’ān ont déjà fait l’objet de plusieurs éditions, au Caire (1283/1867 et 1317/1900) et en Inde où la principale est celle de Cawnpore (1300/1883). Notons que le commentaire de Qāshānī, sous son attribution à Ibn ʽArabī, y est imprimé en marge des Fiancées de l’explication dans le commentaire du Coran (ʽArā’is al-bayān fī ḥaqā’iq al-Qur’ān) de Rūzbehān Baqlī Shīrāzī. Les responsables de la dernière édition (Beyrouth, 1968) ont poussé très loin la fidélité à ces premières éditions, soulignant eux-mêmes, dans leur introduction, qu’ils se sont fondés sur le manuscrit des Ta’wīlāt de Damas ; sur une édition faite en Inde, à Nūr Muḥammad, en 1291/1871 « sans que nous essayions d’y changer ne fût-ce qu’une seule lettre, afin de présenter au lecteur le cadre réel et clair du ta’wīl ésotérique »9. Cette méthode d’édition peut, à elle seule, expliquer un grand nombre d’obscurités et de non-sens dans le texte paru en 1968. Le progrès principal sur les éditions précédentes réside dans une typographie plus claire, une présentation plus aérée, et l’introduction d’une ponctuation, pas toujours très rigoureuse au demeurant10.

D’importantes traductions annotées de plusieurs passages de ce dernier ouvrage ont été effectuées par Michel Vâlsan11 ; par Mahmoud M. Ayoub en anglais12. Les Ta’wīlāt ont également été utilisés dans des études de fond sur lesquelles nous reviendrons, comme celles de Hermann Landolt13, Roger Deladrière14, James Morris15, Ismail Lala.

— Les Commentaires des Fuṣūṣ al-ḥikam d’Ibn ʽArabī, qui sont sans doute son œuvre la plus célèbre et la plus diffusée dans les milieux soufis.

— Son commentaire des Étapes des itinérants vers Dieu (Manāzil al-sā’irin) de ʽAbd Allāh Anṣārī Harawī.

— Un Lexique des termes techniques soufis (Iṣṭilāḥāt al-ṣūfiyya) composé par lui pour expliciter les termes employés dans les œuvres précédentes. Sa version longue, incluant la liste des étapes du cheminement soufi, a été éditée par Gustav Flügel dès 1845, et a connu de nombreuses rééditions à l’époque contemporaine.

— Le Traité sur la prédestination (Al-risāla fī al-qaḍā’ wa-al-qadar) fut édité et traduit par Stanislas Guyard dès 1879. Comme il est expliqué infra (p. 85-89), Qāshānī y cherche à harmoniser les notions de prédestination par la toute-puissance divine (qaḍā’) avec un certain libre choix au niveau des destins particuliers des individus (qadar)16. Il a repris ce thème dans certains traités et opuscules de moindre importance.

— Le Cadeau des frères (Tuḥfat al-ikhwān), écrit en arabe et en persan, porte sur la « chevalerie spirituelle », la futuwwa17. Qāshānī y expose les qualités spirituelles attachées à cette vertu.

Qāshānī a écrit plusieurs autres traités, mais d’importance et de diffusion moindres. Notons également pour finir qu’un certain nombre de textes lui ont été attribués de façon erronée. C’est le cas des Subtils enseignements sur les signes divins reçus par les hommes inspirés (Laṭā’if al-i’lām fī ishārāt ahl al-ilhām), un dictionnaire de près de 1 650 termes et expressions techniques de la mystique soufie18.

Qāshānī est sans nul doute l’un des représentants majeurs de l’école de pensée et de spiritualité tracée par Ibn ’Arabī. D’autres auteurs importants s’inspireront à leur tour de son œuvre ; ainsi Qayṣarī (m. 1350), Ḥaydar Āmulī (m. après 1385), Shāh Ni’matollāh Walī (m. 1430-1), voire Mollā Sadrā19. La dimension de son œuvre, le nombre de manuscrits de ses ouvrages qui ont été conservés, l’attribution erronée de certains ouvrages à sa personne, tout cela souligne son importance historique dans l’histoire de la pensée musulmane médiévale. James W. Morris, l’un des principaux spécialistes de la pensée akbarienne, estime que Qāshānī « has almost certainly been the most widely read (and cited) of the early interpreters of Ibn ’Arabī »20. Cela dit, Morris souligne que Qāshānī a également infléchi la pensée akbarienne dans un sens qui n’était pas celui d’Ibn ’Arabī lui-même ; il l’a simplifiée pour la rendre plus accessible dans un souci pédagogique, et surtout pour la rendre conforme aux doctrines soufies les plus courantes. De ce fait, les intuitions et inspirations d’Ibn ’Arabī, sur certains points, « have been substantially altered, if not indeed reversed »21. Ismail Lala approfondira cette question et la précisera dans son ouvrage cité plus haut. Nous y reviendrons.




3. LE BUT DE QĀSHĀNĪ DANS LES TA’WĪLĀT

Les Commentaires ésotériques du Coran sont, nous l’avons vu, un des principaux commentaires coraniques systématiques rédigés selon l’optique et les méthodes soufies. Toutefois, il ne s’agit pas d’un commentaire verset par verset (musalsal). Qāshānī se borne à interpréter les passages qui peuvent présenter de l’intérêt au niveau de l’exégèse spirituelle, il évite souvent de commenter deux fois les passages du Coran qui se répètent de manière identique. Au total, les versets commentés couvrent, au plus, un tiers du texte coranique. Qāshānī explique d’ailleurs sa visée dans l’Introduction :

« J’ai donc entrepris de rédiger ces feuilles en y écrivant ce qui me venait à l’esprit par coïncidence providentielle. Je me suis abstenu de voltiger dans le domaine du commentaire du sens littéral (tafsīr) et de plonger dans les eaux des considérations incertaines. J’ai eu soin de suivre le texte coranique et son ordonnance, sans commenter une seconde fois les passages qui s’y répètent ou dont le sens est analogue. Tout ce qui, selon moi, n’accepte pas de commentaire ésotérique ou n’en a pas besoin, je ne l’ai pas mentionné »22.

Qāshānī explique donc clairement ses intentions à propos de la rédaction de son commentaire : c’est un commentaire à portée uniquement ésotérique et spirituelle, qui évite délibérément d’aborder « les acceptions exotériques (al-ẓawāhir) et les dispositions juridiques (ḥudūd), car il leur a été assigné une limite précise », ainsi qu’il est dit dans un autre passage de l’Introduction.

D’autre part, le commentaire de Qāshānī ne prétend nullement égaler le commentaire d’Ibn ʽArabī lui-même, qui comprendrait soixante volumes, alors que sa rédaction ne dépasserait pas la dix-huitième sourate23. Au contraire, Qāshānī se veut concis, il se propose de donner seulement au lecteur quelques orientations, quelques « clés » pour la compréhension spirituelle du Coran. Il n’entre que rarement dans des considérations de plusieurs pages à propos d’un seul verset. Il s’en explique d’ailleurs dans le cours de son Introduction :

« Je ne prétends pas avoir atteint l’extrémité de la connaissance ésotérique dans ce que j’expose, loin de là ! Les aspects possibles de la compréhension ne se réduisent pas à ce que j’en ai compris et la Science de Dieu n’est pas limitée par ce que j’en connais. Toutefois ma compréhension personnelle ne se limite pas à ce que j’en mentionne dans ce livre ; il m’est même apparu, dans les choses que j’ai traitées, des sens intérieurs dans les profondeurs desquelles je me perdais.

« Les prescriptions dont le sens est clairement et intentionnellement d’ordre extérieur (ẓāhir) et qui peuvent comporter une interprétation ésotérique, je ne les ai interprétées que brièvement, simplement pour que l’on sache qu’une telle compréhension du verset est possible, et que des sens analogues sont admissibles chez qui va au-delà du sens apparent »24.

C’est ainsi, comme il le répète plus loin, qu’il ne cherche nullement à recenser dans son livre toutes les significations ésotériques du Coran, mais simplement à offrir « un modèle aux gens de perception et d’expérience spirituelles, qu’ils peuvent suivre à leur tour lorsqu’ils récitent le Coran, afin que se découvrent à eux les trésors cachés de sa Science qu’ils sont prédisposés à connaître, et que se manifestent à eux les mystères divins qu’ils sont capables de recevoir »25.
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