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Avant-propos


Depuis un demi-siècle, le Soufisme classique, de façon générale, et l’œuvre d’Ibn ‘Arabî, en particulier, ont été peu à peu redécouverts, mieux explorés et plus profondément compris tant en pays musulman qu’auprès du public occidental.

Plusieurs textes fondamentaux du Shaykh al-Akbar ont été traduits en langue française1, anglaise, espagnole, etc. Sa pensée a fait l’objet par ailleurs de commentaires et d’analyses approfondis2. Le présent volume se situe dans le prolongement de cette découverte d’un horizon d’expérience et de réflexion qui se révèle être l’un des plus riches et féconds du patrimoine musulman.

Le lecteur déjà averti retrouvera dans ces pages de L’Interprète des Désirs les thèmes centraux de l’expérience spirituelle et de la doctrine d’Ibn ‘Arabî – pensée demeurant étonnamment identique à elle-même d’un bout à l’autre de l’immense œuvre écrite du théosophe andalou, où certains thèmes se précisent, s’amplifient, mais dont le contenu essentiel n’a pas connu d’altérations ou de dérives3. Toutefois, L’Interprète des Désirs se dégage nettement de l’ensemble du corpus akbarien, et ce à plus d’un titre. D’abord en raison de la circonstance qui l’a fait naître : une expérience fulgurante d’un amour spirituel suscitée par la rencontre avec la jeune soufie iranienne Nizhâm bint Rustum. Nous n’avons donc pas affaire ici à un exposé doctrinal abstrait sur la valeur théophanique de l’amour humain, mais à un jaillissement vécu et rapporté directement par un des plus grands esprits de la spiritualité musulmane.

Mais le caractère saillant de cet ouvrage d’Ibn ‘Arabî, c’est bien sûr sa composition sous forme poétique. D’où une double constatation qu’il importe de souligner.

La première : Ibn ‘Arabî s’est exprimé ici en vers arabes classiques, c’est-à-dire en utilisant une métrique fondée sur une alternance régulière entre syllabes longues et brèves (cf. la versification grecque ancienne ou latine). Les vers ont ici tous la même longueur, le même mètre, et sont tous divisés en deux hémistiches de longueur égale. Le deuxième hémistiche se termine par une rime qui reste la même tout le long de chaque poème. La régularité géométrique du vers épouse le rythme du souffle humain : le poème est composé pour la récitation, non pour la lecture proprement dite. Elle accompagne également le mouvement d’une pensée intuitive, car à chaque vers correspond un sens autonome, l’enjambement devant être évité. Tel un collier dont les perles de couleurs différentes contiguës mais non confondues se succèdent, le poème offre, par touches, une succession de vers dont aucun n’est enfermé dans une architecture préétablie.

Il s’ensuit un effet de « charme » – au sens originel d’« envoûtement » – auquel les Arabes ont toujours été extrêmement sensibles. Dès la période antéislamique, ils ont développé un goût passionné pour la composition poétique qui est devenue la forme d’art de loin la plus prisée. Ils l’avaient d’ailleurs liée peu ou prou à une manifestation d’ordre surnaturel. Le poète antéislamique se disait inspiré par son double (qarîn), son « génie ». Sa parole était en outre supposée exercer un pouvoir, une action efficace. Un poème d’amour est un geste positif de séduction, une satire est une véritable attaque portée contre la puissance d’autrui : Al-kalimâtu kilâmun, « les paroles sont des blessures », dit l’adage ancien. Ainsi une anecdote rapporte-t-elle que, à la suite d’une guerre intertribale, les vainqueurs bâillonnèrent le poète de la tribu vaincue pour l’empêcher de continuer à nuire par son verbe.

La situation a sensiblement changé à l’avènement de l’Islam. Le Coran rejetant avec véhémence l’assimilation de la révélation à de la poésie, et attaquant même l’activité des poètes4, il n’a plus guère été question par la suite de l’inspiration due aux génies. Mais ceci ne signifie nullement que la poésie – hautement appréciée à chaque siècle de l’histoire des Arabes – soit devenue pour autant une activité de pure distraction profane. Elle a gardé quelque chose de son effet « magique » et de son efficace. Ce que les philosophes expliquent avec un renfort d’arguments remontant au patrimoine antique commun : le vers est une parole rythmée, dont la régularité numérique reflète l’harmonie du cosmos, lui-même entièrement structuré selon le nombre. À la différence du parler ordinaire « prosaïque », la parole poétique est alignée sur l’harmonie des sphères, et donc sur le verbe des anges qui les peuplent5. Il s’agit donc d’une parole plus « spirituelle », qui atteint l’âme à un niveau de compréhension plus élevé.

On voit donc que la métrique n’est pas pour l’homme arabe médiéval une simple façon d’orner son discours, de le rendre agréable à l’oreille : elle élève de quelque manière le contenu d’une parole ordinaire au rang de réalités supérieures. Un poème d’amour transpose l’état affectif du poète « vers le haut », vers les régions supérieures de l’être où cet amour a pris sa naissance. A fortiori cet horizon s’élargira-t-il si l’auteur de cette poésie est un soufi, un inspiré, un sage. Choisir d’écrire un tel texte selon les lois de la métrique, c’est envisager dès le départ de s’adresser à la « conscience angélique » du lecteur, à sa saisie intuitive, plus qu’à son entendement commun, comme le ferait le discours doctrinal en prose. Les subtiles allitérations fréquentes chez Ibn ‘Arabî comme d’ailleurs chez le plus grand poète mystique arabe, Ibn al-Fârid, ne sont pas forcément des raffinements destinés aux intellectuels. On peut fort bien saisir l’harmonie globale d’une mosquée sans connaître le calcul des proportions mathématiques qui ont guidé le choix des architectes. Et il faut ici rendre hommage au travail de Maurice Gloton qui s’est astreint, par la découpe régulière des vers, le choix du vocabulaire et des assonances, à rendre en français l’harmonie « pythagoricienne » du poème arabe.

 

Deuxième constatation : les images et les figures poétiques utilisées par Ibn ‘Arabî sont ici les mêmes que celles qui ont cours dans la poésie ordinaire profane, au point qu’un lecteur non averti, s’attendant à lire des textes religieux, invocations ou prières, pourrait très bien n’y voir qu’un recueil d’inspiration amoureuse mondaine. Ce sont d’ailleurs précisément les réactions parfois très critiques suscitées par cette équivoque du vivant même d’Ibn ‘Arabî qui ont amené l’auteur à y adjoindre le commentaire intégralement rendu dans le présent volume.

Il faut se souvenir ici tout d’abord qu’à la différence de la poésie occidentale contemporaine, la composition arabe médiévale ne cherche pas à exprimer un ressenti subjectif par des formules personnelles originales. Elle ira puiser dans un certain nombre de « lieux », dans un réservoir de références, de comparaisons, d’images admises une fois pour toutes comme étant « poétiques ». La virtuosité du poète consistera à utiliser ces matériaux en ciselant avec le plus de délicatesse possible le choix des mots et des sonorités, l’enchaînement des images, leur contraste, les effets de surprise, etc. Un lecteur contemporain pourra trouver ces textes souvent conventionnels, peu spontanés, s’il ne distingue pas ce qui est réellement en jeu : ramener l’expérience singulière du poète (p. ex. en amour) à un modèle premier qui la dépasse, qui lui confère sa grandeur, voire ici son cachet d’éternité. L’image n’a pas ici fonction de stéréotype (modèle rigide), mais d’archétype (modèle originel).

 

La facture très classique des pièces de L’Interprète des Désirs soulève une seconde question de fond : comment peut-on à ce point superposer un langage d’amour profane à une expérience essentiellement mystique ? Cette interrogation traverse d’ailleurs toute la littérature soufie : il est souvent impossible de discerner si telle ou telle pièce bachique ou érotique doit être prise selon la lettre ou doit recevoir une interprétation mystique. On a pu retrouver, attribué au soufi Ḥallâj, des vers écrits un siècle avant par le poète libertin Abû Nuwâs : les exemples pourraient être multipliés. Force est donc de constater non seulement la plurivocité du symbolisme (amoureux, ici), puisque le mystique utilise les mêmes paroles que l’amant profane, mais aussi d’admettre que l’expérience humaine de l’amour a fondamentalement partie liée à l’élan mystique. Il ne nous appartient pas de développer ici un point de cette importance, qui est précisément un des thèmes centraux du présent texte : tout au plus pouvons-nous renvoyer le lecteur à certaines pages éclairant cette zone-frontière de l’expérience humaine6.

Un dernier mot sur le texte proprement dit de ces poèmes. Il est écrit dans une langue très classique, volontairement archaïque même, dans le style « bédouin » qui continuait à servir de modèle aux auteurs arabes même les plus citadins, et met en œuvre des tournures rares, quelque peu précieuses parfois. Le traduire dans une langue souvent abstraite et analytique comme le français était donc une gageure à plus d’un titre. Le présent volume relève ce défi avec bonheur, nous l’avons déjà souligné. Maurice Gloton n’a pas non plus reculé devant la traduction de l’intégralité des commentaires du Shaykh al-Akbar. Or le travail, on le constatera, était énorme, et il eût été tentant de n’en traduire que des fragments ou de les résumer en notes, comme l’a fait Nicholson dans sa traduction anglaise. On saura donc gré au traducteur d’un tel effort, offrant ainsi au public francophone une contribution considérable et précieuse à la connaissance de l’œuvre akbarienne et à celle du Soufisme en général.



Pierre Lory


1- Mentionnons à simple titre d’échantillon : La Sagesse des prophètes (extraits des Fuçûç al-Ḥikam), trad. par T. Burckhardt, Albin Michel, 1974 ; Les Illuminations de La Mecque (extraits des Futûḥât al-Makkiyya), trad. par quatre spécialistes sous la dir. de M. Chodkiewicz, Sindbad, 1988 ; Le Traité de l’Amour (chap. 178 des Futûḥât), trad. par M. Gloton, Albin Michel, 1986 et 1992. On pourra trouver une bibliographie assez complète des œuvres traduites d’Ibn ‘Arabî à la fin de l’ouvrage de C. Addas, Ibn Arabi ou la quête du Soufre Rouge, N.R.F., Gallimard, 1989, pp. 384-386.


2- Mentionnons, parmi les essais récents qui nous paraissent les plus riches : L’Imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabî de H. Corbin, Flammarion, 1958 et 1972 ; et, de M. Chodkiewicz, Le Sceau des saints. Prophéties et sainteté dans la doctrine d’Ibn ‘Arabî, N.R.F., Gallimard, 1986, ainsi que Un océan sans rivage. Ibn ‘Arabî, le Livre et la Loi, Le Seuil, 1992.


3- On pourra se reporter ici à l’ouvrage de C. Addas, mentionné supra, qui offre non seulement une biographie aussi détaillée que faire se pouvait du maître andalou, mais qui lie les événements spirituels signalés aux œuvres correspondantes.


4- Coran 26/224-226. L’attaque semble dirigée contre les poètes se considérant comme inspirés, non contre l’activité poétique en elle-même, comme le suggère la suite de la sourate. Le Prophète a lui-même accueilli des poètes convertis à l’Islam qui ont mis leur talent au service de la nouvelle prédication.


5- On trouvera des développements de cet ordre chez les Ikhwân al-Safâ’, notamment. Cf. p. ex. « L’Epître sur la musique des Ikhwân al-Safâ’ – traduction annotée » par A. Shiloah, in Revue des études islamiques, XXXII (1964).


6- Nous pensons en particulier aux pages de H. Corbin sur l’expérience d’Ibn ‘Arabî (L’Imagination créatrice…, ouvrage cité, I, chap. 2) et de Rûzbehân Baqlî (En Islam iranien, III, pp. 65-146).








Introduction


L’Interprète des Désirs (Turjumân al-Ashwâq) et son commentaire occupent une place originale dans l’ensemble de l’œuvre immense d’Ibn ‘Arabî. Ce recueil de poésies amoureuses et mystiques est consacré à Nizhâm, Harmonie, jeune fille d’une beauté et d’une spiritualité exceptionnelles, typifiant l’Essence absolue et la Présence divine dans la Manifestation universelle, dans tous les réceptacles que comporte celle-ci. Il est assorti d’un commentaire qui permet à l’auteur d’expliciter, dans la mesure du possible, le caractère symbolique des vers et d’en montrer la nature éminemment spirituelle.

C’est ainsi qu’Ibn ‘Arabî, dans son prologue, avertit qu’il composa le commentaire des poésies afin de répondre aux critiques non justifiées de certains docteurs de la Loi qui insinuaient que ces poèmes portaient atteinte à la religion et à la pudeur. Laissons parler le Maître à ce propos : « Le mobile qui a présidé à mon commentaire de ces vers est que mes deux disciples Badr al-Ḥabashî et Ismâ‘îl Ibn Sawdakîn me demandèrent d’y procéder après avoir entendu un des docteurs de la Loi, enseignant à Alep, nier que ces vers fussent le fruit des Secrets divins et dire que le Maître [Ibn ‘Arabî lui-même] s’abritait derrière ce mode d’expression à cause de l’éthique et de la religion. J’entrepris donc ce commentaire et le qâdî Ibn al-‘Adîm en lut [à Alep] des passages devant moi en présence d’une assemblée de juristes. Lorsque ce dénégateur eut entendu cette lecture, il revint à Dieu repentant et renonça à désavouer son contenu devant les affiliés qui en étaient arrivés, à cause de cet individu, à émettre certaines opinions désobligeantes relatives aux couplets d’amour courtois, aux vers galants et à être circonspects au sujet des secrets divins [déposés en eux]. »

Les commentaires de ce recueil en constituent la plus grande partie, mais ce sont les poèmes qui représentent l’aspect fondamental de l’ouvrage complet.

Presque toutes les œuvres du Maître, qu’elles soient majeures ou mineures, comportent des poésies. Par exemple :

– Dans les Futûḥât al-Makkiyya, Les Ouvertures spirituelles mekkoises, la plupart des cinq cent soixante chapitres comportent, à leur début, des vers en nombre plus ou moins important. Ces poésies d’introït récapitulent le contenu de chacun des chapitres composant cette somme immense, mais elles ont aussi pour but, selon les propres déclarations du Maître, de faire découvrir, sous cette forme poétique, symbolique et allusive plus libre, des aspects doctrinaux qui ne sont pas développés dans l’exposé lui-même.

– Dans son ouvrage intitulé Fuçûç al-Ḥikam, Les Chatons des Sagesses, ce procédé est beaucoup moins utilisé par le Shaykh al-Akbar. Certains des vingt-sept chapitres de ce recueil consacré à vingt-sept prophètes et/ou sages ne comportent pas de poésies.

– Le Diwân, qu’Ibn ‘Arabî acheva en 634/1237, est une pièce bien à part dans l’œuvre poétique du Maître. Il est composé uniquement de poésies plus ou moins importantes en longueur, certaines étant très courtes, et les thèmes en sont très divers : sujets touchant à la vie spirituelle, à l’interprétation concise des cent quatorze sourates du Coran, au symbolisme des lettres de l’alphabet arabe, à un long commentaire sur les Noms divins, etc. À la différence de L’Interprète des Désirs, l’Amour n’est pas le thème dominant du Diwân.

– Parmi d’autres œuvres du Shaykh, le livre intitulé Muḥâḍarat al-Abrâr wa Musâmarat al-Akhyâr fait une très large part à la poésie. Cet ouvrage relate certains épisodes et paroles de personnages musulmans célèbres pour leur spiritualité, leur charisme et l’influence qu’ils ont exercée sur la société musulmane traditionnelle de leur époque. Cet écrit du Maître reprend trente-cinq des soixante et une poésies du présent recueil, dans un ordre différent et quelquefois avec de très légères variantes mais sans commentaire. Sur les mille pages que représente la dernière édition non datée de Dâr Sadir, Beyrouth, trente pages seulement sont réservées aux poésies du Turjumân al-Ashwâq.

Dans toutes les œuvres que nous venons de mentionner et dans bien d’autres, le style des vers d’Ibn ‘Arabî, tout en restant classique dans la métrique et la facture, demeure très varié dans le fond comme dans la forme. Les thèmes doctrinaux qu’il aborde infléchissent le ton général de la poésie. Le recueil dont nous présentons la traduction semble de prime abord beaucoup plus homogène. Le thème central est l’amour pour l’être aimé, envisagé toujours sous l’angle de la plus haute spiritualité et de la conformité de l’Amant à l’Aimé. Le style que le Maître emprunte pour décrire l’amour qu’il ressent et les modes attractifs d’approche vers l’objet de sa passion amoureuse ne peut être dissocié de celui qu’utilisent les grands poètes classiques des périodes antéislamique et musulmane d’Arabie ou de l’époque musulmane d’Andalousie. Ce double apport est sensible dans tout le recueil de L’Interprète des Désirs.

Les ancêtres d’Ibn ‘Arabî sont de souche noble d’Arabie, originaires des Banû Tayy. Certains d’entre eux s’installèrent en Andalousie dès le IIe siècle de l’Hégire, dans la province actuelle de Murcie. Cette double ascendance du Maître, arabe et andalouse, est clairement décelable dans la facture des poésies ici présentées. On y retrouve les thèmes de la vie austère du bédouin et ceux du riche pays andalou.

Avant la venue de l’Islam, pendant les trêves des mois sacrés, tout conflit guerrier cessait afin de permettre une fois par an l’accomplissement du pèlerinage à La Mekke, la Maison de Dieu ; la foire annuelle d’Ukhâz réunissait les chefs de tribus, les marchands et les poètes. Les échanges commerciaux, culturels et religieux étaient intenses. C’est sous une riche tente qu’un aréopage composé des poètes arabes les plus renommés, semble-t-il, sélectionnait les meilleurs poèmes que les concurrents déclamaient tour à tour. Le chef-d’œuvre que ce jury avait retenu était ensuite calligraphié en lettres d’or sur des matériaux de qualité et « suspendu » (mu‘al-laqa) dans le Temple de la Ka‘ba, selon certains, pour qu’il puisse être porté à la connaissance de nombreux amateurs.

Ces poésies, le plus souvent improvisées en une langue très pure et riche de termes choisis parmi les plus familiers aux Arabes du désert, transmises oralement pour la plupart, apprises par cœur, témoignent d’une culture, d’une agilité mentale, d’une finesse d’esprit et de dons artistiques exceptionnels.

Les noms de Imru’al-Qays, Tarafa, Zuhayr, Antara, Labîd sont restés célèbres et les chefs-d’œuvre de ces grands artistes ont été traduits dans bien des langues anciennes et modernes.

Les thèmes de prédilection restent, bien évidemment, la sagesse, les proverbes, la guerre, le désert, les caravanes, la chaleur, la pluie bienfaisante, les oasis ou havres de calme, de prospérité et de repos, le soleil impitoyable, la lune brillante qui permet au voyageur de se déplacer dans la fraîcheur réparatrice de la nuit et, bien entendu, l’amour pour la belle et inaccessible bédouine.

Une des formes de mu‘allaqât très répandue à cette époque était la qaçida, ode monorime qui portait également sur des thèmes précis liés à la vie du bédouin.

Antara ibn Shaddâd, qui vécut au milieu du VIe siècle de l’ère chrétienne, est représentatif des vertus chevaleresques du bédouin, fils d’une esclave abyssine, chantre de la guerre et de l’amour pur et noble.

« …Quiconque a été témoin d’une bataille te dira que je me précipite dans la mêlée, mais que je me retire au moment du partage du butin. » Traduction E. Montet (in Bamate).

Labîd (ibn Rabi‘a ibn Akil), poète né vers l’an 560, mourut centenaire au début du califat de Mu‘awiyya. Il se convertit à un âge avancé, attiré par les valeurs éthiques et sociales de la nouvelle forme révélée.

« … L’âme n’est qu’une flamme légère ; après s’être élevée en l’air, elle se convertit bientôt en cendres », récita-t-il à la mort de son frère.

Ces thèmes et bien d’autres encore continuèrent à être chantés après la venue de l’Islam qui y ajouta ses notes originales de piété, de détachement, d’amour de Dieu évoqué et déguisé le plus souvent sous les traits de figures idéales ou réelles, mais souvent inaccessibles, êtres aimables et aimés dont la conquête est un but toujours recherché, jamais atteint. Car l’Essence divine que symbolise la femme, l’aimée, l’ultime Réalité de chacun, peut-elle être atteinte ?

L’installation des califes omeyyades à Damas inaugure une nouvelle période dans la littérature musulmane, dans une contrée enrichie par les rencontres de civilisations et de cultures diverses : gréco-romaine, sémitique, chrétienne, persane, etc.

La poésie arabe, du VIIIe siècle jusqu’au milieu du XIIIe siècle, c’est-à-dire jusqu’à la prise de Bagdad par les Mongols, va développer de nouveaux thèmes que les poètes des Mu‘allaqât n’avaient pas abordés. Sans pourtant abandonner les symboles du désert, les récits retraçant les modes de vie rustiques des bédouins, elle se laisse influencer par un climat intellectuel et culturel nouveau au contact d’un monde plus raffiné, plus citadin, mais aussi plus conventionnel et plus artificiel. Les grands poètes de cette époque chantent les mérites des princes et des mécènes, et détruisent de leur faconde les adversaires de leurs protecteurs.

Ce genre nouveau dans la poésie arabe est surtout illustré par trois grandes figures : al-Akhtal, Farazdaq et Djarir sous le règne des Omeyyades.

Sous les califes abbassides, après le transfert de la capitale de Damas à Bagdad, la langue arabe gagne en perfection, en souplesse, en délicatesse, en moyens expressifs jamais atteints auparavant. Des lettrés et des poètes vont contribuer, dans une large mesure, à cette efflorescence de la langue. Citons les noms de Abû Tammân, al-Bûhtûrî, d’Abû-l ‘Alâ al-Ma‘arrî, d’al-Mutanabbî.

Même à des distances considérables de l’Arabie, et malgré des siècles de séparation de la terre ancestrale, les Arabes d’Andalousie gardent le souvenir nostalgique du désert. Ibn ‘Arabî est nourri de ce style et de cette ambiance. Bien que l’inspiration du Turjumân al-Ashwâq, L’Interprète des Désirs, intervienne pour lui lors de son premier séjour à La Mekke en 598/1202, ce n’est que plus tard, en 611/1214, pendant un nouveau séjour en ces lieux saints qu’il composa ce recueil, les commentaires étant rédigés quelques mois plus tard à Alep sous le titre de Risâlat adh-Dhakhâ’ir wa l-a‘lâq fî sharḥ Turjumân al-Ashwâq (Traité des Trésors et des Richesses contenus dans le commentaire de l’Interprète des Désirs Ardents).

Nous retrouverons donc, dans ses poésies, les scènes de la vie bédouine, le départ des caravanes, l’arrêt aux campements, les empreintes des chameaux, les voyages de nuit pour éviter la chaleur torride, la clarté nocturne de la pleine lune, le ciel constellé d’étoiles, les animaux qui hantent les lieux isolés, le frémissement de la nature, l’ombre bienfaisante, la rare pluie désirée, la bien-aimée que l’on recherche et que l’on poursuit mais qui disparaît, souvent inaccessible, avec la caravane, et bien d’autres illustrations de la vie dépouillée du nomade.

Les rythmes et les comportements de la vie bédouine sont évidents à travers les images des poésies de ce recueil, mais la part qui revient à l’ambiance andalouse n’est pas aussi facilement décelable. Certaines manifestations de la riche nature telle qu’Ibn ‘Arabî l’a connue jusqu’au milieu de sa vie, c’est-à-dire jusqu’à l’âge de 38 ans, au sud de l’Espagne musulmane sont souvent exprimées dans des vers décrivant l’efflorescence de la végétation. Mais on peut aussi imaginer que le Maître fait des références implicites, dans certaines poésies ou certains vers, à ces paysages et à une flore et une faune que l’on trouve un peu partout dans les contrées qu’il a traversées. Le propos, chez lui, n’est pas tant de les décrire dans un lieu précis mais bien plutôt de montrer en elles la présence universelle de Dieu et l’attraction d’Amour qu’Il fait apparaître dans toute Son Œuvre, nous aurons l’occasion d’y revenir un peu plus loin au sujet du thème principal du traité.

Les aspects de la vie bédouine qui reviennent si souvent dans cette œuvre ne sont, bien évidemment, que l’occasion de dépeindre la Bien-Aimée et l’environnement dans lequel elle évolue. Les commentaires décrivent, dans la mesure du possible, ce que représente l’Héroïne Nizhâm et ce qu’est sa réalité profonde, à travers tout le symbolisme mis en œuvre.

L’amour, un des thèmes dominants de ces poésies, était déjà chanté à travers les vers des Mu‘allaqât, mais la femme – car c’est le plus souvent elle qui est le sujet de dilection des poètes de cette première époque de la littérature orale arabe – n’est envisagée que sous ses aspects de beauté et d’inaccessibilité. C’est plus tard, avec la venue de l’Islam, que l’Amour aura pour mobile Dieu et certains de Ses Attributs. Ibn Ḥazm, par exemple, qui vécut de 384/994 à 456/1064, dans l’Andalousie musulmane, et pour qui Ibn ‘Arabî avait beaucoup d’estime, a consacré à l’amour une de ses œuvres : Thawq al-Ḥamâma (Le Collier de la Colombe), écrite en prose et en vers. Bien qu’il tienne l’amour pour Dieu comme étant l’aspect le plus élevé de cette noble passion, il le traite surtout sous ses modalités naturelles et psychologiques. Les poètes andalous, si portés à décrire la passion amoureuse, le font selon le même mode d’approche.

*

Dans le prologue du Turjumân al-Ashwâq, L’Interprète des Désirs, Ibn ‘Arabî décrit la figure et les traits de caractère de l’Héroïne, Nizhâm, Harmonie. Cette jouvencelle d’une beauté sans pareille illustre, sous la plume du Maître, l’Essence divine et Ses manifestations sans fin, en rapport avec l’amour : Amour essentiel en Dieu même et Amour dans ses lieux d’apparition sans nombre.

Reprenons les propos du Shaykh al-Akbar qui chante les vertus de la Bien-Aimée à travers laquelle il perçoit tout à la fois l’Amour divin et l’Attraction universelle qu’il fait naître dans ses manifestations.

« (…) Ce shaykh – et il s’agit du père de Nizhâm – Que Dieu soit satisfait de lui – avait une fille vierge, jeune et svelte, au regard envoûtant, remplissant de grâce les réunions et les assistants, jetant l’émoi chez ceux qui la voyaient. Son nom est Nizhâm, Harmonie, et son prénom, ‘Ayn ash-Shams wa-l Bahâ’, la Source essentielle du Soleil et de la Splendeur (…)

« Tout nom que je mentionne dans ce recueil fait allusion à elle. Toute demeure dont je fais l’éloge nostalgique est la sienne. Dans cette composition poétique, je n’ai eu de cesse de suggérer les Événements divins, les Réalités spirituelles qui descendent d’elles-mêmes et les correspondances sublimes qui se présentent, selon une méthode allégorique qui est familière de notre Voie. (…) La science qu’elle possède est celle à laquelle je ferai allusion, et nul ne t’informera mieux que quelqu’un de parfaitement instruit (Coran 33/4) (…). J’ai donc exprimé tout cela dans le langage de la poésie amoureuse et celui des vers galants, afin que les âmes s’éprennent de ces modes d’expression et que les amateurs puissent apprécier leur audition. Ce style est bien celui qui convient au lettré distingué, spirituel et subtil. »

Dans l’ensemble des poésies qui font suite à ces précisions, Ibn ‘Arabî dépeint symboliquement les caractéristiques et les signes de cette figure emblématique, expression parfaite de l’Amour présent dans toutes les formes qu’elle revêt. Il la reconnaît et l’aime à travers les ruines des campements dans le désert, dans le rythme grave des chameaux qui se balancent superbement en le franchissant pour arriver au terme du voyage, dans les nuages qui pleurent une eau rare, dans les fleurs qui sourient, dans l’ombre bienfaisante des rares arbustes épineux, dans la pleine lune, dans le soleil qui se couche ou qui se lève, dans les éclairs et le tonnerre, dans le vent frais d’est, dans un chemin ou un ravin, dans une dune ou des collines, dans un jardin et des pâturages, dans les belles bien faites, bref dans toutes les manifestations et les mouvements de la nature, expression de l’Amour et de la Beauté.

 

Par ailleurs, dans le commentaire, c’est à partir d’un ḥadîth saint célèbre, considéré comme authentique par les Maîtres du Soufisme et par Ibn ‘Arabî en particulier, que l’attraction d’amour essentiel et existentiel est posée comme un postulat impossible à démontrer, mais qui demeure plein d’enseignement doctrinal fondamental, et qui va constituer un des thèmes majeurs de son exposé.

Dans cette nouvelle divine, très souvent citée et commentée par le Maître, Dieu précise l’ensemble du Processus de la Manifestation universelle à partir de l’Amour et de la connaissance de Dieu qui en résulte pour les créatures issues de l’Amour essentiel. Dieu dit par la bouche de Son Prophète : « J’étais un Trésor (caché) ; Je n’étais pas connu. Or, J’ai aimé être connu. Je créai donc les créatures afin que Je Me fasse connaître à elles. Alors elles Me connurent. »

Dans cette nouvelle, Dieu s’exprime à la première personne du singulier. Il ne s’agit donc pas ici de Dieu envisagé en tant qu’Essence absolue, inconditionnée, à laquelle fait allusion cet autre ḥadîth authentique : « Dieu était et aucune chose (shay’) avec Lui n’était… » En s’exprimant à la première personne du singulier, Dieu affirme Son Unicité, au degré de laquelle les Noms et Attributs divins sont déjà distingués bien qu’encore non manifestés, agissant à travers les êtres qu’ils vont ultérieurement qualifier ou caractériser en leur donnant leurs normes existentielles. C’est pourquoi nous allons trouver dans ce ḥadîth saint : « J’étais un Trésor… » les Qualités fondamentales de la « Personne » divine, attributs dit d’essence (al-çifât al-nafsiyya) : ceux de vie, de science, de capacité, de volonté, de parole, d’ouïe et de vue.

Dans la Vie divine, premier mouvement ontologique interne et continu d’Amour, toutes les possibilités divines sont dans un équilibre essentiel ; elles sont les choses (ashyâ’), c’est-à-dire les Réalités divines essentielles englobées dans la Toute Possibilité (mashî’a = « lieu de toutes les volitions divines »). Elles représentent les éléments infinis de la Science divine, composée de toutes ces possibilités comme autant de signes (‘alâmât), ou d’êtres-signes (‘âlamîn) identifiés par Ibn ‘Arabî sous l’expression technique de al-a‘yân ath-thâbita, les essences prototypiques permanentes. C’est le Nom divin « l’Infiniment Savant (‘âlim) » qui, sous ce rapport ontologique, les régit toutes. La Science divine (‘ilm) consiste alors à les connaître toutes ontologiquement en elles-mêmes et dans les modalités d’interconnexion et d’interférence que Dieu à mises en elles de toute éternité. Quand il s’agira de les décrire, elles ne pourront l’être que par l’intervention divine des Noms excellents, normes relationnelles universelles nécessaires à l’identification et à la caractérisation de ces essences prototypiques permanentes qui, sans eux, ne pourraient jamais être connues. Le Nom divin al-‘Alîm, l’Infiniment Savant des êtres-signes, est lié à la racine ‘alima, ‘alama, signer, donner le signe de quelque chose, et secondairement, savoir, connaître à l’aide de signes ou de symboles.

L’évaluation de ces êtres-signes ontologiquement permanents dans la Vie divine, par Dieu, intervient par Sa Fonction dénommée Qudra, faculté divine qui évalue ou donne la valeur de chaque chose en soi selon sa possibilité essentielle, et qui assigne la mesure des choses entre elles. Cette fonction de détermination et d’évaluation est exercée par le Nom divin al-Qadîr, Celui qui a la capacité d’évaluer toute chose.

Dans l’ordre d’énumération des Qualités divines d’Essence, le Nom le Volontaire (al-Murîd) se présente souvent après al-Qadîr. La racine de ce terme R W D veut dire : aller de-ci de-là, la volonté (irâda) étant la faculté de l’Âme qui permet de se déterminer en allant d’une chose connue à une autre non actuellement réalisée, le mouvement d’attraction qui en résulte pour se porter vers l’objet ainsi désiré est souvent appelé amour.

En terminologie arabe et islamique, que faut-il entendre par ce terme amour ? Quand il est exprimé par la racine Ḥ B B, comme c’est le cas dans ce ḥadîth qudsî que nous étudions présentement, il est nommé par deux termes : maḥabba et ḥubb. Cette racine connote deux significations principales qui, à notre avis, n’en font qu’une : amour et graine, semence. En ce sens, l’amour sera le mouvement interne, l’attraction intérieure qu’un être, ou une entité, possède en soi pour extérioriser ses possibilités, celles que Dieu a déposées en lui de toute éternité pour qu’il s’épanouisse et devienne tel un arbre entièrement développé, capable de reproduction et de fructification à l’image de la Vie divine. Dans cette perspective, ḥubb sera la semence amoureuse ou l’amour séminal et génésique inséparable de la vie et du mouvement volontaire. Le terme maḥabba, d’après le schème sur lequel il est construit, sera le lieu, le support où s’actualise cet amour. Il est à noter que le ḥadîth qudsî sur lequel nous nous appuyons comporte une variante : au lieu de « J’ai aimé être connu… » on trouve : « J’ai voulu être connu… » L’Amour ainsi posé n’est qu’une des caractéristiques essentielles de la Volonté divine.

Nanti de ces quatre Attributs essentiels de Vie, de Science, de Capacité et de Volonté, l’Être divin qui aime être connu exprime ou profère cet Amour d’être connu, en articulant par Sa Parole (kalam) toutes les possibilités contenues dans les essences prototypiques permanentes. Cette Fonction divine est nommée al-Mutakallim : Celui qui s’exprime de Soi-même. La racine de ce terme : K L M, possède le double sens de proférer et de blesser ; la parole proférée, qui est une articulation, actualise toutes les possibilités de l’Être divin. Celui-ci peut être représenté symboliquement et provisoirement par un Point en mouvement intérieur spiroïdal, sous l’action du mouvement principiel de l’Amour, sous ses deux aspects principaux d’attraction et de résorption, Esprit de cette motion interne. En « amplifiant » ce Point métaphysique sans dimension, il prend une forme sphérique symbolique à l’intérieur et aux confins de laquelle s’expriment les possibilités divines dont nous venons de parler. Cette sortie illusoire représente comme autant de blessures par lesquelles la sève de Vie produit l’Arbre universel métacosmique et cosmique. Les deux Attributs d’Oyant et de Voyant, ou d’Ouïe et de Vue, qui sont considérés comme faisant partie des sept attributs de l’Essence, font rayonner ces possibilités principielles à travers la Sphère divine sans limites s’ouvrant et se fermant sur Elle-même, par la Parole essentielle dans l’immensité sonore qui la reçoit. L’Ouïe divine perçoit ontologiquement parlant les Paroles et la Vue divine les répand infiniment dans un mouvement intérieur de Vortex universel.

Cette esquisse d’ontogonie n’est, bien évidemment, pas linéaire et schématique comme le laisserait penser cet exposé très condensé et trop rapide. Ces sept Qualités d’Essence, et tous les autres Attributs ou Noms divins, coexistent ontologiquement et coopèrent à la Genèse de l’Existence universelle. Ils interréagissent et sont incessamment corrélatifs.

Dans le Traité de l’Amour (page 169 de notre traduction du chapitre 178 des Futûḥât al-Makkiyya), Ibn ‘Arabî illustre ce processus divin d’interdépendance, dans une démonstration originale que nous allons partiellement reprendre :

« L’amour que Dieu porte aux combattants dans Sa voie vient de cette conformité à Lui et au Prophète.

« Dans le verset suivant, Dieu précise une caractéristique de cette lutte : En vérité, Dieu aime ceux qui combattent dans Sa Voie en ordre rangé (çaff) comme s’ils étaient un édifice solide (marçûç) (Coran 56/4). Ce propos divin revient à dire qu’aucune brèche (khalal) ne se produit puisque la fissure pratiquée dans les lignes droites (çufûf) relève des voies des démons, alors que la Voie de Dieu est unique.

« Quand la ligne (khaṭṭ) apparente est interrompue par des points qui ne sont pas juxtaposés, la ligne (qui doit être continue) n’existe pas (réellement), alors que le but recherché était bel et bien qu’elle soit effective. Pour qu’elle soit ainsi, il faut que cette juxtaposition continue se réalise. C’est la raison pour laquelle celui qui ne s’applique pas à rendre la Voie de Dieu apparente n’est pas des Siens. (…)

« Cette disposition relève de l’interattraction (tarâçç) des Noms divins. Cette interattraction continue détermine la Voie propre à l’Acte créateur. C’est ainsi que le Vivant est dans le “voisinage” ontologique contigu de l’Omniscient et qu’entre ces deux Noms divins, aucun vide ontologique ne peut se trouver pour recevoir un autre attribut. Dans cette Économie principielle, l’Omniscient est contigu au Volontaire et ainsi de suite pour les autres Noms divins tels que le Parlant, le Puissant, l’Arbitre, le Nourricier, le Répartiteur, le Dirigeant, le Vivificateur. La Rangée ontologique des Noms divins est donc nécessaire pour que s’effectue la Voie propre à l’Acte créateur, réalisée par l’existence même de cette interconnexion, et cette Voie, en apparaissant, ne vient en rien ajouter à cette interaction continue des Noms de Dieu. Le processus créateur est déterminé par ces Noms du fait même de l’existence de leur interaction ontologique. Telle est la condition qui les régit pour que la création s’effectue, et ils ne cessent d’intervenir en elle et d’être intelligibles selon ce Processus principiel.

« Cette interattraction ontologique continue explique que l’Univers est tout à la fois vivant, savant, volontaire, parlant, puissant, sage, nourricier, répartiteur, recteur, dispersant, et ainsi de suite pour tous les Noms divins. Dans la Voie, ce processus est connu sous la désignation de : “caractérisation” (takhalluq) par les Noms divins qui opèrent à travers le serviteur, comme ils le font en actualisant la Voie de rectitude en agissant les uns par les autres continuellement. Qu’ils laissent seulement pénétrer une discontinuité dans l’Univers et la Voie de Dieu disparaît au seul profit de celle des démons qui s’introduisent instantanément à travers les brèches ouvertes dans les rangs. Dispose-toi à recevoir l’enseignement que je viens de te donner ! (…)

« Toute réalité en acte peut être considérée comme une ligne tracée qui représente une somme de Noms divins, des attributs de louange et des opérations innombrables. Elle prend alors de la consistance, de l’importance, et les formes complexes apparaissent dans le monde. La raison en est simple : deux lignes forment une surface et deux surfaces un corps. Tout corps se compose de huit éléments pour représenter une forme parfaite constituée d’une essence et de sept attributs…

« L’être dans une telle disposition fait l’objet de l’amour de Dieu et personne ne sait ce que l’aimé recevra de l’Amant puisque l’Amant se donne entièrement à l’aimé. »

Cet Amour, qui anime continuellement la Manifestation universelle, par son pouvoir, s’empare des êtres créés qui en sont les réceptacles.

Ibn ‘Arabî tire certaines conséquences de ce ḥadîth saint, « J’étais un Trésor… », qui sont tout à fait en rapport avec l’Amour essentiel. Dans le Traité de l’Amour, il indique que, dans le contexte de cette nouvelle prophétique, « Dieu nous a créés pour Lui seul et non pour nous-mêmes. Pour cette raison, la rétribution est liée aux actes et si nous agissons pour nous et non pour Lui, notre adoration, elle, est pour Lui et non pour nous, bien que la servitude adorative ne soit pas l’acte lui-même. Les comportements extérieurs des êtres créés Lui appartiennent car Il demeure l’Agent (véritable). La perfection des actes Lui est rapportée ainsi qu’il convient puisque tout procède de Lui conformément à Sa Parole : Par l’âme et comme Il l’a façonnée harmonieusement, lui inspirant son impiété et sa crainte pudique (Coran 91/7 et 8). C’est Dieu qui vous a créés et ce que vous faites (Coran 37/96). Tel est Dieu, votre Seigneur. Nul dieu adoré autre que Lui, le Créateur de toutes choses. Adorez-Le donc… (Coran 6/106) (page 39)

« Chaque essence particulière, continue Ibn ‘Arabî, est originellement virtuelle, connue de Dieu et Il en aime l’actualisation. C’est alors qu’Il la fait arriver à l’existence. Plus même ! Il fait arriver l’existence en elle, ou mieux encore, Il la pare du vêtement de l’existence. La voici donc qui se trouve être, elle et puis d’autres et encore d’autres, selon un processus incessant et récurrent, et cela depuis le premier être existant se reposant sur la primordialité de l’Être vrai… Les créatures sont perpétuellement sans fin comme l’Être vrai est éternellement sans origine, immuable et nécessaire. Son Existence n’a pas plus de principe premier que Son Amour pour Ses serviteurs. Seule la mention de l’amour commence chez le Bien-Aimé dès le premier instant de l’Information divine, mais pas l’Amour lui-même… » (pages 76 et 77)

« L’âme sut aussi que l’amant, par sa condition, en assumant une forme, aime à soupirer puisque dans ce souffle consolateur il trouve la délectation recherchée. Ce souffle s’échappa de la source de Son amour à travers les créatures, l’Être vrai voulant se faire connaître à elles afin qu’elles Le connussent… » (page 87)

Ibn ‘Arabî continue ainsi : « Dans un ḥadîth saint, Dieu dit : “Celui qui s’approche de Moi d’un empan, Je M’approche de lui d’une coudée. S’il s’approche de Moi d’une coudée, Je M’approche de lui d’une brasse. S’il vient à Moi en courant, Je viens à lui en M’empressant.” C’est pourquoi il convient, ô mon frère ! que tu saches apprécier la valeur de celui que tu aimes pour Dieu ou pour lui-même, car l’Être vrai reste avec Sa Suffisance absolue en se passant de l’Univers ! Quand le serviteur aime Dieu, Dieu s’empresse vers lui pour réaliser l’union et Il le rapproche [de Lui] au point que le serviteur aille très près de Lui pendant sa séance spirituelle. Dieu l’établit alors parmi les êtres distingués qui siègent en Sa Présence. Or, tu es très apte à recevoir cette consécration quand un individu t’aime, car il accepte que tu aies autorité sur lui en se soumettant à l’action que tu lui imposes ! Il te faut donc être perspicace afin que tu connaisses la portée de l’amour et la valeur de celui qui t’aime, et afin aussi que tu t’empresses pour t’unir à lui en t’imprégnant des caractères de Dieu avec Son Amour ; car c’est Lui qui t’a produit originellement par cet amour qui n’a jamais d’équivalence, ainsi qu’Il te le suggère. Pour cette raison, l’acte que tu fais par amour, bien que produit primordialement avec Lui, est seulement la conséquence de cet amour par lequel Il t’aime principiellement. » (pages 146 et 147)

Dans une des citations, extraite du Traité de l’Amour, que nous venons de faire, le Maître précise, et il y fera référence de nombreuses fois dans L’Interprète des Désirs, que cette interattraction ontologique continue est connue sous la désignation de « caractérisation par les Noms divins » qui opèrent à travers l’adorateur en agissant les uns par les autres incessamment. Cette interattraction est d’abord l’opération divine d’amour par laquelle Dieu se penche vers Ses créatures pour qu’elles Le connaissent. C’est aussi et simultanément l’acte du serviteur, l’amant de Dieu, qui opère par l’Acte divin. C’est par cette attraction d’amour que tous les êtres, supports de Sa manifestation, réalisent le plan du divin Amour, et c’est pour cette raison que Dieu n’aime que Lui-même, qu’Il est l’Aimé et l’Amant véritables dans une même opération, et que Ses créatures n’aiment que leur Créateur d’un amour nécessaire, quels que soient les supports de Son Amour.

C’est donc par le truchement de l’Amour que l’adorateur, le « servant » de Dieu, reprend conscience de sa réalité originelle, fondu mais non confondu dans l’Unicité de son Seigneur, en se parant des Noms divins innombrables présents dans l’Existence universelle, solidairement reliés aux autres créatures par l’attachement d’amour. Par leur interconnexion et leur interattraction, ces Noms divins, exprimant la Beauté divine totalisatrice et aimable, sont les Relations universelles qui lient par l’Amour essentiel, aussi bien les différents aspects de chaque être manifesté par l’Amour et fruit de l’Amour, que les divers êtres entre eux. L’opposition de certains Noms antinomiques peut marquer la répulsion que des êtres ou des choses éprouvent pour d’autres par manque d’affinité ; il s’agit alors d’une manifestation de l’amour qui ne peut s’emparer et compénétrer l’objet du désir amoureux et qui, de ce fait, se transforme en répulsion d’amour, c’est-à-dire en haine.

Dans le ḥadîth saint que nous venons de commenter rapidement, l’opération de l’Amour s’effectue primordialement au degré de l’Unicité divine, du Moi divin. Le mouvement essentiel de l’Amour en Dieu est d’abord celui de Son propre Amour pour Lui-même. Mais Il aime à faire connaître le contenu de Son Trésor caché. Au degré du Soi et de Sa Toute-Possibilité, quand l’Amant et l’Aimé ne sont plus ou ne sont pas distingués et que l’Amour est une simple virtualité, on peut toutefois transposer ces trois termes corrélatifs en disant que l’être déterminé est attiré vers l’Essence divine inconditionnée et absolue, et qu’il L’aime donc car Elle est sa Réalité ultime dans laquelle il se fond. On ne peut donc plus parler d’Amour qu’en termes communs sans qu’il y ait d’expression adéquate pour le situer et le qualifier à ce « Degré » ultime de l’Essence de Dieu. Car au « niveau » de l’Essence divine où l’Amour n’intervient pas « Dieu est et aucune chose n’est avec lui… », selon les termes de cet autre ḥadîth que nous avons mentionné au début de cet exposé.

L’interattraction ontologique continue des Noms divins entre eux, dont nous venons de parler, ne cesse de se produire dans une permanente actualité en Dieu même, l’Unicité divine impliquant simultanéité et coexistence. Cette interattraction amoureuse, en manifestant des effets sans nombre, va se répercuter dans des moments apparemment différents de l’Existence universelle et produire un renouveau de la création à chaque instant. Les Maîtres du Soufisme décriront ce phénomène cosmique récurrent et toujours nouveau par l’expression tajdîd. Dans la perspective de l’Amour, ses effets manifestes seront décrits par Ibn ‘Arabî, tout au long du recueil de L’Interprète des Désirs, par des expressions nombreuses dont la plus fréquente est tajallî, qu’on peut traduire de différentes façons : théophanie, épiphanie, irradiation, pleine manifestation, etc. Ces théophanies ou manifestations divines et lumineuses, le Maître le rappellera tout au long de son œuvre immense, ne se répètent jamais mais se renouvellent sans cesse dans des occurrences toujours différentes. Ici, nous devons nous souvenir que l’Amour est une notion qui ne cesse de s’actualiser. Ainsi, le Shaykh al-Akbar dira, dans le Traité de l’Amour (page 129) : « Les sophismes sur l’amour sont nombreux. Commençons par celui que nous avons déjà exposé, dans lequel on s’imagine que l’objet de l’amour a une existence effective alors qu’il est une pure potentialité. L’amour s’attache à le considérer comme présent dans un individu. Dès que l’amant voit l’aimé, son amour se renouvelle afin que persiste cet état dont il aime l’existence effective et qui a cet individu pour origine. C’est pourquoi l’objet de l’amour reste sans cesse en puissance d’être, même si la plupart des amants n’en ont pas conscience, à la seule exception des gnostiques qui connaissent les réalités fondamentales [de l’amour] et les conséquences qui lui sont inhérentes. » (…) « Nous dirons que l’amour est l’une des affections caractéristiques de la volonté. L’amour ne s’attache qu’à une chose en puissance d’être ou virtuelle, non actualisée ou encore non existante dans un être au moment de cette affection volontaire. L’amant veut la réalisation concrète, c’est-à-dire l’actualisation ou l’avènement de la chose aimable. » (…) (page 62) « L’amour est-il une qualité intrinsèque ou d’essence de l’amant ou un attribut extrinsèque ou intelligible chez lui, ou encore une simple relation ou affection entre l’amant et l’aimé qui pousse l’amant à rechercher l’union avec l’aimé ? Nous dirons que l’Amour est un attribut essentiel de l’amant. Si on objecte que l’on voit cet attribut disparaître, nous répliquerons qu’il ne peut en être ainsi que si l’amant lui-même cesse d’exister. Or, celui-ci pas plus que l’amour ne peuvent manquer d’être. La seule disparition que l’on doive envisager est l’attachement à un être aimé déterminé. Il est donc possible que cesse cet attachement particulier et que, de ce fait, disparaisse cette affection qui le lie à un être aimé. Mais alors, un nouvel attachement l’attirera vers un autre aimé, puisque cette affection trouve à s’appliquer à des individus aimables nombreux. Un tel attachement qui lie l’amant à un aimé déterminé peut se rompre, mais en soi, l’attachement d’amour perdure car il est essentiel à l’être qui aime et pour cette raison il ne peut cesser. L’amour est donc l’amant lui-même ainsi que son essence et non une qualité extrinsèque qui pourrait lui être retirée, elle et sa vertu. En conséquence, l’affection d’amour est la relation qui unit l’amant à l’aimé de telle sorte que l’amour est l’amant lui-même, jamais un autre.

« Attribue l’amour à qui tu veux, à un être éphémère ou à une autre réalité, mais l’amour ne sera, en définitive, pas autre que l’amant lui-même ! Dans l’existence, il n’y a qu’amant et qu’aimé, bien que la condition de l’aimé soit seulement virtuelle et nécessite l’actualisation de cette puissance d’être, ou encore l’arrivée à l’existence dans un individu mais jamais dans une pure potentialité [qui resterait dans cette condition]. Telle est la vérité reconnue en la matière. » (pages 90 et 91)

*

Ces dernières remarques essentielles du Maître nous font mieux comprendre maintenant la raison et la vertu des symboles très divers qu’il présente dans les soixante et une poésies du recueil de L’Interprète des Désirs.

L’héroïne, Nizhâm, Harmonie, est tout à la fois l’Essence divine attractive, les Attributs de l’Amour, les manifestations toujours récurrentes de celui-ci, à travers Nizhâm, mais aussi par le truchement de toutes les apparitions de l’attraction amoureuse. Nizham, étant la Femme parfaitement accomplie, sera l’occasion pour le Maître de découvrir l’Amour universel sous toutes ses formes d’apparition. Dans les vers du prologue, il a déjà averti que tous les phénomènes naturels et surnaturels sont autant de modes d’expression de cet Amour. Le gnostique amoureux – et le véritable amant ne peut être que connaissant véritable du Trésor divin caché et manifeste – perçoit concrètement et intuitivement tous les mouvements de la vie comme autant d’expressions adéquates de l’Amour. Il n’y découvre que l’Amant véritable et que l’Aimé – qui ne font qu’un –, c’est-à-dire sa réalité permanente en Dieu même et dans Sa Création toujours nouvelle.

 

Nizhâm est donc, tout à la fois, l’expression parfaite de l’Essence divine, Ses possibilités infinies au « niveau » de cette Essence. Ainsi, dans la poésie 2, vers 6, Ibn ‘Arabî dira de la Bien-Aimée : « La jeune fille est sans parure au regard de l’Unicité divine même qui ne comporte aucune trace de l’ornement que représentent les Noms divins [non encore manifestés]. Elle est aussi de la nature de l’Essence et non des Noms et des Attributs. Mais sur elle se manifeste le pur Bien suggéré par les lumières qui sont les Gloires brûlantes ; si Dieu retirait les Voiles de Lumières et de Ténèbres, ces Gloires consumeraient la face de l’être déterminé, selon une paraphrase d’un ḥadîth célèbre. Ces Gloires font allusion aux lumières incluses dans la vertu de cette sagesse de type christique ; aussi est-elle le pur Bien puisqu’elle relève de l’Essence inconditionnée. »

Le Maître fait aussi allusion à la sagesse christique qui caractérise Nizhâm. Bien des fois, dans le courant du Traité, il suggérera que la Bien-Aimée, sous son aspect de Réceptivité universelle, de Matrice des Théophanies, représente tous les types prophétiques, et sous ce rapport, dira-t-il, elle est de typologie muḥammadienne synthétique.

Citons le Maître dans cette perspective de l’Amour essentiel qui résorbe toute antinomie, tout contraire, tout conditionnement dans l’Essence absolue :

« L’attraction de Dieu produit ma disparition afin que Lui seul soit et non moi [avec Lui], par jalousie, pour éviter que l’amant ait en son âme la conscience d’un autre que le Bien-Aimé. Car le principe en matière d’Amour est que tu sois l’Essence même de ton Bien-Aimé et que tu t’absorbes en lui, de sorte que Lui seul demeure et non toi. » (11/4)

« Toutes les aspirations, toutes les volitions et toutes les orientations s’attachent à la Bien-Aimée et émanent de tous ceux qui la recherchent du fait qu’elle est méconnue en son essence auprès d’eux et sans caractère distinctif. C’est pour cela que tout être s’éprend d’elle et que personne ne blâme la passion qu’on a pour elle. » (13/12)

« Si les peines d’amour existent, coexistent aussi celles de l’amour que l’emprise affectueuse produit malgré la rencontre [avec l’aimé]. Or, cela est une sorte de présence dans laquelle l’extinction n’est guère possible. L’aimé ressent nettement la brûlure de l’incitation au désir intense malgré la rencontre. Mais cette brûlure amoureuse est activée par la séparation. Il convient alors au gnostique de ne s’immobiliser qu’avec l’Essence et non pas d’être épris d’un seul Nom divin, car en tout état, la séparation d’avec un Nom divin entraîne l’attachement à un autre Nom divin. » (13/11) « Ne t’arrête alors qu’avec le Nom totalisateur [Allâh] et non avec un Nom particulier ! » (17/2)

« Lorsque les regards essentiels de la Présence, objet de la quête des gnostiques, provenant du Dieu-Vrai s’inclinent vers nous par irradiance amoureuse et délicatesse, ils font pencher mon cœur vers cette présence, par attachement amoureux. Elle est d’une pureté si majestueuse, d’une exaltation si considérable et d’une élévation si puissante et si magnifique, qu’il est impossible de la connaître. Elle est aimée et se laisse descendre, avec les grâces cachées, sur les cœurs des gnostiques. » (20/1)

« La connaissance essentielle s’exprime en prose et en vers, ou harmonie (Nizhâm), chacun de ces deux modes de composition traduisant ce qui est respectivement limité et illimité. En tant qu’expression de l’Essence [divine], il s’agit d’une existence affranchie et absolue ; mais en tant qu’expression de Dieu, Souverain-Possesseur, il s’agit d’un conditionnement par la possession. (…) Nous faisons allusion à toutes ces connaissances à travers le voile de Nizhâm, fille de notre shaykh, vierge vouée entièrement à Dieu, la vénérable des deux Cités saintes, une des savantes déjà mentionnées (dans le prologue). » (20/16)

« Aucune science ne résulte du Lieu de contemplation essentiel dans l’âme du contemplant, puisqu’il s’agit d’une théophanie se manifestant sans aucune forme substantielle susceptible d’être appréhendée par l’imagination, ni intelligée par l’intellect. En effet, ce type de théophanie ne relève pas des catégories du comment, du nombre, de l’état, de l’attribution et de la qualification. Au contraire, dans la station où les réalités assument des formes analogues, la théophanie est parfaitement adéquate à l’amant en spiration amoureuse. Le premier type de théophanie convient entièrement au gnostique. » (24/4)

« Si Dieu retirait Ses 70 000 voiles de lumière et de ténèbres, les Gloires de Sa Face brûleraient ce que Son Regard atteindrait. Il s’agit d’un lieu de contemplation immense, d’une pureté inaccessible où ne subsistent nulle trace, nulle essence déterminée, ni être généré. Dieu ne se voile que par miséricorde pour nous, pour sauvegarder la survie de nos essences individualisées. La perdurance de l’essence déterminée de l’être généré est due à la manifestation [en elle] de la Présence de Dieu et de Ses Noms excellents qui constituent la Beauté totalisatrice de l’Univers. Si celle-ci disparaissait, aucune connaissance ne pourrait avoir lieu. C’est par les signes-symboles et les corps que les connaissances se répandent, que les compréhensions se diversifient et que le Nom le Vivant-Immuable se révèle. Gloire à Celui qui a propagé universellement Son Irradiance amoureuse sur Sa Création et Ses Créatures, afin de témoigner de Sa Qualité et de Son Être. » (25/6)

« À chaque sorte de fruit cueilli correspond une main pour le cueillir, à l’exclusion d’autres mains qui ne sont pas destinées à cette sorte de fruit. La raison qui préside à cette disposition est la Largesse divine, car rien dans l’Existence universelle ne se répète. En effet, la répétition entraînerait la limitation [des possibilités divines]. Or les réalités ne permettent pas une telle limitation. » (28/2) Ceci constitue une nouvelle forme de manifestation de la présence de l’Amour toujours nouveau et renouvelé dans la création.

« Il est impossible que Dieu se manifeste à quelqu’un tel qu’Il est en Lui-même, pour Lui-même. La théophanie ne se présente qu’à un moindre degré, en fonction de ce qui convient à celui à qui Dieu se manifeste. » (28/4)

Si Nizhâm représente l’Essence divine, selon Ibn ‘Arabî, ainsi qu’il découle de ces quelques citations, elle symbolise aussi, pour l’auteur, la Présence de l’Amour dans la manifestation universelle. Déjà, dans certaines séquences des commentaires du recueil, que nous venons de présenter, nous avons pu constater que l’Amour essentiel est reconnu à travers ses épiphanies sans fin.

Pour achever cette introduction doctrinale nous allons citer quelques passages plus représentatifs dans lesquels le Maître dégage bien la réalité actuelle de l’Amour sous les aspects très divers que revêt Nizhâm, la bien-aimée.

Dans le prologue, Ibn ‘Arabî fait dire à Nizhâm en parlant de lui : « Cela n’est-il pas surprenant, comment à celui dont le cœur est épris reste-t-il un débordement qui le jette dans le trouble, alors que la passion d’amour a pour caractéristique d’envahir tout l’être. L’amour engourdit les sens, aliène les intelligences, déroute les suggestions et entraîne le passionné d’amour avec ceux qui se résorbent. Où est donc la perplexité et y a-t-il quelqu’un qui puisse demeurer perplexe ?… »

Question qui pourrait rester sans réponse. Pourtant, un peu plus loin dans le traité, Ibn ‘Arabî admet la perplexité comme un effet de l’Amour authentique. Comment, en effet, le contemplatif amoureux peut-il se situer dans l’Existence universelle qui est un ensemble complexe de relations, alors que la relation privilégiée qu’il garde avec Dieu, le Bien-Aimé, est unique, prépondérante et l’absorbe exclusivement ? C’est ainsi que le Maître situera l’amoureux : « Lorsque la passion amoureuse survient, elle exige une chose et son opposé et quiconque est épris se trouve alors perplexe et désorienté. Certaines de ses revendications ont l’approbation du Bien-Aimé dans ce qu’Il veut de lui. Or, l’amant sollicite de s’unir à Lui. Si le Bien-Aimé veut la séparation, l’amant est éprouvé, lui qui est éperdu d’amour pour deux réalités antinomiques qui sont pour lui comme deux bien-aimés. La perplexité qui accompagne nécessairement la passion d’amour naît de cette confrontation et celui qui est alors qualifié par cet amour tombe sous le coup du désarroi. Selon nous, la passion amoureuse se comprend comme étant la précipitation de l’amour dans le cœur de l’amant et seulement d’un amant, tout au début d’un processus amoureux. » (…) (1/4)

« L’allusion au cœur est due à sa mobilité dans ses états spirituels et aux peines qui l’affectent à cause de la séparation des êtres chers. Cet état d’âme se développe du fait que cet être ne voit pas la Face de Dieu le Réel en ceux qui se succèdent dans sa demeure au moment où il ne ressent nullement la séparation. Et même s’il venait à avoir conscience de cet éloignement, son attitude ne serait pas authentique avant l’obtention de cette réalisation du fait que les Réalités essentielles n’admettraient pas cela et refuseraient son existence. Le Prophète – sur lui la Grâce et la Paix de Dieu – a dit : “J’ai un instant dans lequel rien d’autre que mon Seigneur ne me contient.” Il était abîmé dans les états spirituels, bien qu’il contemplât Dieu en chacune de ses dispositions. Cependant, la conscience contemplative de l’Essence lui procurait une conscience plus intense, plus douce et plus universelle pour toutes ces raisons et la Face de Dieu se tenait en lui au-delà même de cette conscience contemplative. Si un être venait à s’éprendre d’amour pour les divins attachements affectueux, la délectation de la contemplation portant sur la Science divine serait plus sublime que la contemplation ayant trait à la Puissance, car l’emprise de la science est plus universelle que celle plus particulière de la puissance du fait que l’endroit [dans l’être] où celle-ci est reçue concerne uniquement les réalités possibles [et non celles qui sont d’une permanente actualité]. » (6/4)

« Les réalités divines, à l’instar des chevaux à la course, se font concurrence pour la venue à l’existence, afin d’actualiser leurs possibilités et afin que leur vertu se manifeste dans les êtres… » (3/10)

« Ne sois pas séduit par les belles apparitions de créatures sublimes ou inférieures à cause de ce que tu es, car tout sauf Dieu est irréel, c’est-à-dire néant ou non-être comme toi. C’est comme si tu ne voulais pas cesser d’être toi. Sois donc pour Lui afin qu’Il soit pour toi et ne sois pas pour toi car les Prophètes ont ainsi conseillé ! »… « Car tu as été créé pour Lui seul. » (7/6)

 

Nous conclurons ces quelques citations fort éloquentes sur l’Amour essentiel et sa Présence universelle par ce dernier passage du Maître qui résume la vraie nature de Nizhâm en soi et sa fonction rédemptrice : « Je ne suis conditionné ni par les stations ni par les degrés, mais seulement par elle, et là où elle se manifeste à moi, je suis présent là où elle est, puisqu’elle est l’objet de mon désir. De plus, elle vient vers moi seulement comme elle l’entend et non comme je le voudrais, car la science qu’elle possède et l’ordre [qui la détermine] ne sont pas les miens. Aussi peu importe où mon émotion enstatique me conduit ! » (30/29)


Style des poèmes composant ce recueil et méthode que nous avons adoptée pour leur traduction et celle des commentaires

Chaque vers arabe est divisé en deux parties régulières appelées hémistiches, chacun d’eux comportant une ou plusieurs idées ou significations symboliques bien distinctes. C’est l’une des raisons majeures qui nous ont fait découper chaque vers arabe en quatre séquences de vers français libres ou plus rarement en deux vers français. Cette façon de rendre le vers arabe n’est évidemment pas la seule possible, mais elle présente l’avantage de développer d’une manière plus complète et plus souple le symbolisme propre aux racines arabes qui, sous la plume du Maître, laissent deviner la richesse d’acceptions qu’elles impliquent et que la Révélation islamique en cette langue a mise particulièrement en valeur.

Ibn ‘Arabî ne se lasse pas d’utiliser les ressources sacrées, symboliques, rythmiques et euphoniques des racines arabes. Pour appuyer son inspiration poétique, chaque fois qu’il le juge nécessaire, il tire parti des différentes sortes de dérivations et de permutations des racines le plus souvent trilitères de cette langue très riche, d’une grande souplesse et qui se prête aux nuances les plus diverses de l’aspiration humaine vers le Divin et la Beauté.

Son style est alors multiforme : il évoque la rhétorique sacrée du Coran. Il sait être concis et allusif, mais aussi être disert sans excès en sachant garder la juste mesure de la pure rhétorique arabe des grands poètes authentiques dont on devine qu’il est nourri. Les citations qu’il en fait laissent entrevoir sa culture poétique, même si les auteurs auxquels il fait allusion ne sont pas toujours mentionnés et quelquefois difficilement identifiables. Bien évidemment, cela n’amoindrit pas la force probante de sa démonstration !

Il fait continuellement allusion à la Bien-Aimée et aux différents symboles qui la décrivent. Il varie les pronoms qui la concernent selon qu’il s’agit de voir à travers elle l’Essence divine, les Attributs et les Noms divins, les Théophanies incessantes et toujours nouvelles dont elle et l’Amant font l’objet, expressions de la Présence divine en eux et dans les différents degrés de l’Existence universelle dont ils sont inséparables et partie intégrante. Une des difficultés majeures de traduction et par là même d’interprétation du texte reste, comme dans beaucoup d’ouvrages classiques, l’application adéquate et souvent polyvalente des pronoms de rappel.

Les symboles qui décrivent la Bien-Aimée sont d’une grande diversité ; le lecteur pourra s’en rendre compte facilement en consultant le répertoire par thème que nous avons réalisé à la fin de l’ouvrage. Nous avons privilégié cette méthode d’exposition doctrinale à celle qui aurait consisté à faire un bref exposé méthodique et systématique, forcément incomplet et arbitraire, des thèmes innombrables qui transparaissent à travers ce recueil de poésies et leurs commentaires. Chaque poésie, bien que comportant un thème principal que nous avons mis d’initiative en titre de son commentaire, est assortie d’interprétations diverses plus allusives qu’explicatives. Ce recueil valorise une méthode originale et unique dans l’œuvre du Maître : à travers les thèmes majeurs ou non qu’il aborde, il décrit toujours la réalisation intime de la Réalité divine omniprésente dans Sa Manifestation universelle et particulière, synthétique et hiérarchique, l’être humain, l’Humain universel étant l’expression parfaite de la Forme divine.

Autre précision qu’il nous semble bon de souligner : devions-nous développer des notes nombreuses qui auraient permis de mieux situer les positions doctrinales d’Ibn ‘Arabî, et devions-nous faire des renvois abondants aux autres ouvrages du Maître ? À cette méthode, nous avons préféré assortir la traduction de gloses rapides entre crochets ou citer des ouvrages traduits, accessibles aux lecteurs non arabisants, de fort loin les plus nombreux, les arabisants ayant toujours la possibilité d’avoir l’accès direct aux textes originaux.

Une autre précision concernant notre traduction des citations coraniques semble opportune et peut paraître assez évidente à bien des personnes. La Révélation islamique emprunte le plus pur arabe, langue éminemment claire, riche, concise, organique et symbolique. De ce fait, la Descente divine en cette langue ne cesse d’être originale, unique et inimitable. La traduction du Livre révélé s’avère alors une mutilation profonde et a toujours été ressentie comme telle par les savants authentiques de l’Islam, arabes ou non, ou arabisants de formation et de culture. C’est une des raisons principales et profondes qui empêcha certains musulmans linguistes, théologiens ou gens de la Loi révélée, d’accepter les traductions du Livre sacré de l’Islam. On peut juger du bien-fondé de cette réticence quand on considère les premières traductions du Coran en latin d’abord et en langues européennes ensuite, celles-ci fortement influencées par celles-là, d’autant plus que ces premières traductions faites par des chrétiens du Moyen Âge hostiles pour la plupart à l’Islam, et loin d’avoir assimilé l’originalité révélée du Coran et de l’arabe, rendirent ce texte sacré en un langage à forte résonance chrétienne, ce qui faussa dès le départ la compréhension profonde et originale du corpus révélé coranique. Les traductions de l’arabe coranique et classique sont encore souvent marquées par cette première interprétation occidentale de la culture profondément originale introduite par la Révélation en arabe clair de la Parole divine. Le traducteur qui, de plus en plus, sent intimement la nécessité de revenir à une interprétation beaucoup plus conforme au langage de la Révélation et de la culture qu’elle a nécessairement engendrée, devrait, dans une certaine mesure, faire abstraction d’une propension à continuer de traduire conventionnellement le texte sacré, et faire l’effort de restituer l’originalité de cette Révélation et des œuvres littéraires qu’elle a fait naître. Certains arabisants ou islamologues pourraient penser alors qu’une traduction des données de la Révélation tenant compte de ces observations assez évidentes relève plus du commentaire que de la traduction. Pourtant, aucune langue ne peut se calquer sur une autre et le vocabulaire propre à chacune d’elles devra souvent faire l’objet de périphrases et avoir recours aux sens premiers de la racine pour qu’elle soit rendue avec le plus d’exactitude et de suggestion possibles dans une autre langue. Quelle est donc la frontière qui distingue la traduction du commentaire et de l’interprétation et y en a-t-il une ? Il est vrai que depuis deux siècles et plus, depuis Sylvestre de Sacy, par exemple, l’orientalisme, l’islamologie et les traductions de l’arabe en langues européennes tentent de tenir compte d’un sens plus précis et plus conforme à la racine originelle et bien des traductions récentes en ont profité.

Ibn ‘Arabî ne cesse d’avoir recours à la richesse de la polysémie des racines arabes et révélées. Une des difficultés de traduction des poésies de ce recueil et de leurs commentaires réside dans cette appréciation, le traducteur devant être en même temps interprète et s’obliger à demeurer très attentif à la méthode du Maître pour restituer le plus fidèlement possible l’originalité et la profondeur symbolique de son inspiration toujours active et nouvelle.

*

Pour notre traduction, nous avons disposé de deux éditions, celles de Beyrouth 1312 et 1371/1961 et d’un manuscrit, non daté, manuscrit Zahiriya, mis obligeamment à notre disposition par The Muhyiddin Ibn ‘Arabî Society, Oxford.

Nous nous sommes également servi de l’édition critique des manuscrits que Nicholson a présentés dans la traduction partielle qu’il a faite du recueil d’Ibn ‘Arabî. Les trois manuscrits sur lesquels il a travaillé sont ainsi identifiés :

Première recension – représentée par Leyde 875 (2), Brit. Mus. 1527 et Gotha 2268 –, poésies sans commentaires. Dans cette recension, Ibn ‘Arabî mentionne son arrivée à La Mekke en 598/1202. Il a 38 ans, à la moitié de sa vie, puisque né à Murcie en 560/1165, il meurt à Damas en 638/1240.

Deuxième recension – représentée par Leyde 641 et Brit. Mus. 754 –, poésies avec commentaires. Dans cette deuxième recension, Ibn ‘Arabî précise, dans la préface, qu’il a composé les poésies à La Mekke, pendant les trois mois de Rajab, Sha‘bân et Ramaḍân 611/1214-1215, c’est-à-dire à 51 ans, ainsi qu’il le répétera dans deux des poésies de ce recueil (cf. 32/2 et 36/2), dans lesquelles il mentionne cinquante années, par ellipse poétique.

Troisième recension – représentée par Bodl. (Uri) 1276, Munich 524, Berlin 7750 et 7751 – et aussi par manuscrit cité par Ḥâjj Khalîfa (Édition Flugel), 2,276 –, poésies et commentaires, avec les circonstances qui ont déterminé Ibn ‘Arabî à rédiger ses commentaires.

Certains orientalistes, comme Osman Yahya (cf. Histoire et classification de l’œuvre d’Ibn ‘Arabî, Damas 1964, article 767), datent la composition de ce recueil de l’année 598 de l’Hégire. Or, s’il est exact que le Maître fit la connaissance de l’Héroïne, Nizhâm, pendant un séjour à La Mekke en 598, ainsi qu’il le relate dans le prologue du recueil, ce n’est qu’en l’année 611/1214-1215 qu’il rédigea, à La Mekke, l’ensemble des 61 poésies, et quelques mois plus tard, à Alep, les commentaires, dans les circonstances qu’il décrit dans le prologue et dans lequel il fait suivre la mention du shaykh Abû Shujâ’ de la formule du taraḥḥum employée quand une personne est morte. Or Abû Shujâ’ mourut en 609/1212, soit deux ans avant la rédaction du Turjumân al-Ashwâq. D’autre part, il semblerait que ce n’est qu’en 601/1204 – donc pas avant 40 ans – que le Maître visita Bagdad et sa région, alors qu’il mentionne plusieurs fois cette cité, directement ou allusivement, dans ses poésies et commentaires (cf. 3/10, 30/35, 54/1 et 61/1). Par exemple Dâr al-Falak (cf. 54/1), que nous avons traduit par « la Demeure de la céleste Sphère »), un couvent pour femmes, près de Musanna sur les rives du Tigre (cf. 61/1). Ces quelques indications de l’auteur prouvent suffisamment qu’il s’est écoulé plus de dix ans entre la première rencontre avec Nizhâm et la rédaction définitive tant des poésies que des commentaires.

Les titres des poèmes et des commentaires dans la présente édition sont le fait du traducteur et non de l’auteur.




Titres donnés au recueil par Ibn ‘Arabi

Turjumân al-Ashwâq = L’Interprète des Désirs, titre qu’il donna au seul recueil de poésies.

Risâlat adh-Dhakhâ’ir wa l-a‘lâq fî sharḥ Turjumân al-Ashwâq = Traité des Trésors et des Richesses contenus dans le commentaire de L’Interprète des Désirs ardents.

Les deux textes ont été édités respectivement à Beyrouth en 1312 sous le titre : Kitâb Dhakhâ’ir sharḥ Turjumân al-Ashwâq, et à Beyrouth en 1371/1971 sous le seul titre de Turjumân al-Ashwâq.




Traductions existantes

Reynold A. Nicholson, 1911 – réédition 1978, Londres –, préface par le Dr Martin Lings, traduction anglaise complète des poésies et partielle ou résumée des commentaires.

Frithjof Schuon, traduction française de six poésies, avec commentaires traduits de l’anglais d’après la traduction de R.A. Nicholson, le Voile d’Isis, Paris.

Sami-Ali, traduction en français d’une petite partie des poésies, sans aucune traduction des commentaires, Sindbad, Paris 1989, ces poésies étant classées par ordre de longueur.

Vicente Cantarino, Casidas de amor profano y místico, Ibn Zaydun, Ibn ‘Arabî, traduction espagnole des poèmes, Mexico, 1988, dont nous avons eu tardivement un exemplaire.
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L’article universel al : le, la, les, est toujours rendu avec sa valeur, quelle que soit la lettre suivante ; ex. : al-bâb, al-najm. Il n’est assimilé que dans les noms propres et les citations coraniques ; ex. : at-Tirmîdhî. Le tâ’ marbouta est transcrit t à l’état construit ; ex. : çalât al-zhuhr.

Les trois voyelles longues : â, î, û, sont transcrites avec l’accent circonflexe ; ex. : bâb, kabîr, nûr.

Les ensembles ay et aw sont des diphtongues et se prononcent aï et aou.

On a fait tomber l’article al dans les transcriptions de noms, qu’ils soient suivis ou non d’une épithète ; ex. : la table (lawḥ), la Table gardée (lawḥ maḥfûzh).
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Les colonnes portant le numéro 1 correspondent aux poésies du recueil ; les colonnes portant le numéro 2 correspondent aux poésies traduites par Sami-Ali, Éditions Sindbad, Paris ; les colonnes portant le numéro 3 correspondent aux poésies du Turjumân al-Ashwâq, insérées dans l’ouvrage d’Ibn ‘Arabî, intitulé Muḥâḍarat al-Abrâr wa Musâmarat al-Akhyâr, éditions Dâr Sâdir, Beyrouth, sans date.











L’Interprète des désirs





Prologue


Au Nom de Dieu le Tout-Irradiant d’Amour,

le Très-Irradiant-Irradié d’Amour

 

Louange à Dieu, le Beau (ḥasan) sans cesse opérant, Lui qui aime la Beauté totalisatrice (jamâl), Lui le Créateur de l’Univers qu’Il a embelli selon une forme parfaite en y introduisant Sa mystérieuse Sagesse dès l’instant où Il le généra. Il fit allusion à l’endroit du centre secret (sirr) issu de Lui qu’Il détermina. Il explicita aux gnostiques (‘ârifîn) la synthèse qui en provenait et la rendit évidente. Il embellit toute chose sur la terre des corps et absorba les gnostiques dans la Contemplation de cet ornement sous l’effet de la nostalgie (wajd) et de la tristesse (walah).

 

Que Dieu accorde Ses actions de Grâces à celui qui se montra au Monde sous la plus belle forme, lui qui a été missionné pour établir la Loi la plus parfaite et servir d’exemple par la conduite la plus excellente, Muḥammad, fils d’‘Abd Allâh, qui s’exprima en vertu du Rang sublime (maqâm ‘alî) qui est le sien, le Distingué par la Perfection universelle et la Révélation intégrale. Qu’Il accorde Sa Grâce aux Siens (ahl) et à ses Compagnons et qu’Il les préserve tous.

 

En arrivant à La Mekke en l’an 598, je fréquentais une assemblée de personnes distinguées et d’affiliés, hommes et femmes, parmi les plus grands, les plus cultivés et des plus saints. Malgré leur distinction, je ne vis aucun d’eux plus adonné à l’édification de son âme et aux œuvres de nuit et de jour que le très honorable savant et préposé au Maqâm Ibrâhîm1 – sur lui la Paix –, l’hôte de ce pays sûr qu’est la ville sainte, compétent en matières religieuses, Abû Shujâ’ Zâhir fils de Rostem b. Abî ar-Rajâ d’Ispahan2 – que Dieu fasse miséricorde à lui et à sa sœur –, dame âgée, la savante et l’honorable du Ḥijâz, Fakhr an-Nisâ, la Gloire des Femmes, fille de Rostem. Nous avons écouté la lecture que cet homme vénérable faisait du recueil de ḥadîths de Tirmîdhî3 ainsi que de nombreux autres ouvrages, dans cet aréopage de dignitaires.

Ce shaykh l’emportait sur tous par ses bonnes manières ; sa société était telle qu’on se serait cru dans un jardin ; il était – que Dieu lui fasse miséricorde – exquis dans son propos, de contact subtil, agréable de compagnie, généreux envers son ami, cordial à l’égard de son intime qu’il enrichissait par quelque chose qui lui était propre, l’entretenant seulement de ce qui lui convenait.

Par ailleurs, j’allais assister aux séances de sa sœur, Fakhr an-Nisâ, la Gloire des Femmes, ou plutôt, la Gloire des Initiés (rijâl) et des Savants, attiré par elle à cause de l’élévation de son enseignement. Elle me disait : « L’espoir [en autre que Dieu] s’est dissipé, l’échéance [de la mort] est proche. L’exhortation à l’œuvre [d’adoration pure] m’absorbe au point de négliger les leçons que tu sollicites de moi. C’est comme si la mort fondait sur moi à l’improviste ! Aussi, est-il urgent de se repentir. »

Pendant que ses paroles éloquentes me parvenaient je composai pour elle le vers suivant :


Mon état et le tien ne font qu’un

pendant l’enseignement magistral.

 

Le but recherché est la science seule

et le désir de la mettre en œuvre.



Elle permit à son frère de rédiger pour nous, en son nom, une autorisation de lecture (ijâza) qui permettrait de transmettre l’ensemble de son enseignement, ce qu’il fit – que Dieu soit satisfait de lui et d’elle – et il nous la remit. En nous donnant cette autorisation plénière (ijâza ‘amma), il consigna pour nous toutes les leçons qu’il avait entendues. Je composai alors le vers suivant qui le concernait :


J’ai suivi les leçons sur Tirmîdhî, données par l’expert,

l’Imâm des Hommes, dans le Territoire sûr [de La Mekke].



Ce shaykh – que Dieu soit satisfait de lui – avait une fille vierge, jeune et svelte, au regard envoûtant, remplissant de grâce les réunions et les assistants, jetant l’émoi chez ceux qui la voyaient. Son nom est Nizhâm, Harmonie, et son prénom ‘Ayn ash-Shams wa-l Bahâ’, la Source du Soleil et de la Splendeur.

Elle se trouve au nombre des adorateurs, des savants, des dévots et des ascètes, la vénérable (shaykha) exerçant son influence sur les deux villes saintes (al-Ḥaramayn) [de La Mekke et de Médine], elle est la culture même du Pays sûr et illustre, sans aucune exagération !

Fascinant est son regard, irakien son charme ! Prolixe, elle décourage ! Concise, elle est d’une éloquence sans pareille ! Qu’elle parle clairement, elle reste en partie incomprise ! Qu’elle vienne à s’exprimer en logique claire, elle laisse sans voix Quss b. Sâ‘ida4 ! Qu’elle se montre libérale, elle distancie de loin Ma‘n b. Zâ’ida !

S’il n’y avait eu les âmes pusillanimes à la susceptibilité épidermique et pleines d’intentions malveillantes, j’aurais, dans cet exposé, décrit la beauté et les vertus que Dieu a déposées en elle qui sont comme des jardins d’une fertilité sans pareille. Soleil parmi les savants, verger parmi les lettrés, tabernacle scellé, perle médiane au collier précieux harmonieusement disposé, unique en son temps, illustre en son siècle, débordante de générosité, sublime d’aspiration, souveraine en son domaine, distinguée dans ses séances ! Son havre de paix (maskan) est hospitalier, sa demeure familière (bayt) a pour origine la source la plus intérieure et l’intériorité même du cœur. Tihâma [nom donné à La Mekke] par elle ruisselle de lumière, et les fleurs des jardins s’épanouissent à son approche. Elle répand les fragrances des connaissances avec les finesses et les subtilités qui leur sont propres. Son comportement est conforme à sa science. Elle est imprégnée de l’onction de l’ange et possède la fermeté du prince.

En sa compagnie, j’ai pu m’assurer de la noblesse de son être, sans parler de celle, que j’avais remarquée, qu’elle tenait déjà de la fréquentation de sa tante et de son père. Je l’ai prise comme modèle pour la confection de cet ouvrage composé de poésies courtoises (nasîb) incomparables dans le meilleur genre amoureux et présentées sous forme de couplets élégants de style galant (ghazal).

Dans ce recueil, je n’ai pu parvenir à exprimer même une partie de l’affection que l’âme éprouve et que l’intimité avec elle éveille sous l’effet de sa noble fidélité d’amour, de la primordialité de son engagement, de la grâce de son être et de la pureté innée de sa vertu ; car elle est la Quête (su’âl) et l’Espoir (ma’mûl), elle, la Vierge très chaste (‘adhrâ’ batûl).

Toutefois, je suis parvenu à mettre en vers certaines intuitions des amours ardentes (khâṭir al-ashwâq) émanant de ces trésors (dakhâ’ir) et de ces réalités précieuses (a’lâq). J’ai donc laissé parler mon âme éprise et j’ai voulu montrer mon attachement [à cette demoiselle] qui m’affecte toujours intensément malgré l’ancienneté de cette expérience et l’attrait que continue d’exercer [la présence toujours vivante de] sa noble compagnie.

 

Tout nom que je mentionne dans ce recueil fait allusion à elle. Toute demeure dont je fais l’éloge nostalgique est la sienne. Dans cette composition poétique, je n’ai eu de cesse de suggérer les événements divins (wâridât ilâhiyya), les réalités spirituelles qui descendent d’elles-mêmes (tanazzulât rûḥâniyya) [par affinité] et les correspondances sublimes (munâsabât ‘uluwiyya) qui se présentent selon une méthode allégorique qui est familière de notre Voie. Car « la vie ultime est meilleure pour nous que celle-ci » (cf. Coran 20/63). La science qu’elle possède – que Dieu soit satisfait d’elle – est celle à laquelle je ferai allusion ; et « nul ne t’informera mieux que quelqu’un de parfaitement instruit » (cf. Coran 35/14).

Que Dieu préserve le lecteur de ce Diwân de tout germe de contestation inadéquate, qu’Il préserve les desseins sublimes de ces êtres attachés aux réalités d’en haut. Amen ! Par l’irrésistibilité de Celui en dehors Duquel il n’y a pas de Seigneur. « C’est Dieu qui exprime la Vérité et guide dans la Voie » (Coran 33/4).

 

Le mobile qui a présidé à mon commentaire de ces vers est que [mes] deux disciples (walad) Badr al-Ḥabashî5 et Ismâ‘îl b. Sawdakîn6 me demandèrent d’y procéder après avoir entendu un des docteurs de la Loi enseignant à Alep nier que ces vers fussent le fruit des Secrets divins (asrâr ilâhiyya), et dire que le Maître (Ibn ‘Arabî lui-même) s’abritait derrière ce mode d’expression à cause de l’éthique et de la religion. J’entrepris donc ce commentaire et le qâdî Ibn al-‘Adîm en lut des passages devant moi en présence d’une assemblée de juristes (fuqahâ’). Lorsque ce dénégateur eut entendu cette lecture, il revint à Dieu repentant et renonça à désavouer son contenu devant les affiliés (fuqarâ’) qui en étaient arrivés, à cause de cet individu, à émettre certaines opinions désobligeantes relatives aux couplets d’amour courtois, aux vers galants et à être circonspects au sujet des secrets divins [déposés en eux].

 

Je demandai alors à Dieu de m’accorder le meilleur dans la rédaction de ces pages et j’entrepris de commenter les vers que j’avais composés à La Mekke l’Anoblie, pendant la Visite pieuse que je fis au cours des [trois mois consécutifs] de Rajab, Sha‘bân et Ramaḍân. Dans ces vers, j’ai fait allusion à des connaissances seigneuriales, à des lumières divines et à des secrets spirituels, à des sciences d’ordre intellectuel (‘ulûm ‘aqliyya) et à des instructions relevant de la Loi divine (tanbîhât shar‘iyya). Cet ensemble, je l’ai exprimé dans le langage de la poésie amoureuse (ghazal) et celui des vers galants (tashbîb), afin que les âmes s’éprennent de ces modes d’expression et que les amateurs puissent apprécier leur audition. Ce style est bien celui qui convient au lettré distingué, spirituel et subtil.

 

J’attire donc l’attention en ce sens dans les vers qui suivent :


(1) Chaque fois que je le mentionne

à partir d’une ruine

ou des campements de printemps, ou des demeures,

Il se met à parler ;

 

(2) Et de même, si je dis :

Voici ! ou ô !

ou n’est-ce pas, éventuellement ;

Ou est-ce que ?

 

(3) Et de même si je dis : elle,

ou si je dis : lui,

ou eux ou elles,

au pluriel ou au duel.

 

(4) De même si je dis :

dans nos poésies

un rythme m’est-il venu du Nejd ?

ou bien : m’est-il venu de Tihâma ?

 

(5) Et de même les nuages,

si je parle, se mettent à pleurer.

Et de même les fleurs

quand elles se prennent à sourire.

 

(6) Ou que j’appelle

des chantres chameliers qui recherchent

l’arbre appelé Bân du Ḥâjir,

ou les chameaux de l’enceinte sacrée.

 

(7) Ou des pleines lunes,

dans des baldaquins, qui se couchent ;

Ou des soleils,

ou des végétaux, qui se dressent.

 

(8) Ou des éclairs,

ou des tonnerres, ou des vents d’est,

ou des vents du soir ou du sud,

ou un ciel.

 

(9) Ou un chemin,

ou un ravin ou une dune,

ou des montagnes ou des collines,

ou des jets de cailloux.

 

(10) Ou un ami ou une monture,

ou un monticule,

ou des jardins,

ou des bosquets ou des pâturages.

 

(11) Ou des femmes bien faites

aux seins formés,

qui surgissent tels des soleils

ou de jolies femmes au teint de marbre.

 

(12) Chaque fois que je mentionne

ce que sa mention implique,

ou son symbole

afin que tu comprennes,

 

(13) On y trouve des secrets

et des lumières qui apparaissent,

ou se lèvent

et que le Seigneur du ciel a apportés.

 

(14) Pour mon cœur ou un cœur.

Celui qui possède

ce que je possède

des conditions des savants,

 

(15) Un attribut saint, sublime,

qui enseigne que ma loyauté

garde une précellence.

 

(16) Éloigne la tentation

du sens extérieur,

et recherche l’intérieur

pour que tu saches discerner !




*

Une certaine nuit, j’étais en train de faire les circumambulations rituelles autour de la Ka‘ba ; mon instant (waqt) [spirituel] était excellent et un état intérieur dont j’avais bien conscience me stimulait. Je sortis du sol dallé pour me tenir à l’écart des gens qui s’y pressaient et je me promenai sur le sable7. C’est alors que des vers me vinrent à l’esprit que je récitai suffisamment fort pour les entendre moi-même ainsi que quelqu’un qui m’aurait suivi, bien que personne ne semblât se trouver ici. Ces vers, les voici :


Que n’ai-je connu s’ils savaient

Quel cœur ils possédèrent ?

 

Combien mon cœur intime eût aimé connaître

Quels chemins de montagne ils empruntèrent !

 

Verras-tu s’ils se préservèrent

Ou s’ils coururent à leur perte ?

 

Les Princes de la passion d’aimer, par elle déconcertés,

Dans le pire embarras se trouvèrent jetés !




C’est alors que je ressentis, entre les épaules, un attouchement de main plus léger que le voile. Je me retournai et là, se trouvait une damoiselle d’entre les filles des Grecs (jâriya min banât ar-Rûm)8. De plus beau visage, je n’avais jamais vu, ni perçu de plus tendre langage, de gloses plus pénétrantes, de significations plus subtiles, d’allusions plus fines et de conversations plus élégantes. Elle surpassait les gens de son temps en grâce et en culture, en beauté et en connaissance. Elle me dit : « Ô seigneur ! qu’as-tu murmuré ? » – « Ceci ! »


Que n’ai-je connu s’ils savaient

Quel cœur ils possédèrent ?




« Que cela est surprenant venant de toi, le gnostique de ton temps, d’entendre tenir de tels propos, s’exclama-t-elle ! Tout ce qui est maîtrisé ou possédé (mamlûk) n’est-il pas objet de connaissance (ma‘rûf) ? Or la maîtrise ou possession (mulk) est-elle possible avant l’obtention de la connaissance ? Et la propension à connaître (shu‘ûr) suffirait-elle quand cette connaissance n’existe pas ? La Voie exige le langage véridique (cf. Coran 19/50) ! Alors, comment est-il possible à celui qui maîtrise [cette science] de tenir pareil langage ?

« Dis, ô seigneur ! qu’as-tu donc prononcé après cela ? » Je récitai alors :


Combien mon cœur intime eût aimé connaître

Quels chemins de montagne ils empruntèrent !




« Ô seigneur ! les chemins qui se tiennent entre la membrane intérieure du cœur (shaghâf) et l’intériorité de celui-ci (fu’âd) relèvent d’une connaissance qui lui est interdite. Alors, comment un être tel que toi désire-t-il atteindre ce qui ne peut l’être qu’après l’obtention de la connaissance ? La Voie exige le langage véridique (cf. Coran 19/50 et 26/84) ! Comment alors un être comme toi peut-il tenir de tels propos ? Qu’as-tu donc prononcé après cela ? »


Verras-tu s’ils se préservèrent

Ou s’ils coururent à leur perte ?




Elle dit : « Quant à eux, ils se sont préservés. Mais je te pose la question car il conviendrait que tu t’interroges : me suis-je préservé ou bien suis-je allé à ma perte ? Ô mon seigneur ! Qu’as-tu dit après cela ? »


Les Princes de la passion d’amour, par elle déconcertés,

Dans le pire embarras se trouvèrent jetés !




Elle s’exclama de nouveau : « Cela n’est-il pas surprenant ! Comment, à celui dont le cœur est épris (mashghûf), reste-t-il un débordement qui le jette dans le trouble alors que la passion d’amour a pour caractéristique d’envahir tout l’être (ta‘mîm) ? L’amour engourdit les sens, aliène les intelligences, déroute les suggestions et entraîne le passionné d’amour avec ceux qui se résorbent (dhâhibîn) ? Où est donc la perplexité (ḥayra) et y a-t-il quelqu’un qui puisse demeurer perplexe ? La Voie exige le langage véridique. Alors, comment un être comme toi se permet-il de tenir ces propos inadéquats ? »

Je lui demandai alors : « Ô toi qui m’es intimement apparentée (bint al-khâla, litt. : cousine), quel est ton nom ? » – « Repos de l’œil essentiel (qurrat al-‘ayn) », dit-elle. – « Pour moi ? » ajoutai-je. Sur ces entrefaites, elle me salua et s’éloigna. Je la reconnus ultérieurement et je cultivai sa compagnie. Je vis en elle des finesses faites de quatre types de connaissances qu’aucun être qualifié ne peut décrire !




1- Le Maqâm Ibrâhîm, mentionné deux fois dans le Coran (2/125 et 3/97) à propos du Pèlerinage, est situé dans les limites de la Mosquée sainte au centre de laquelle se trouve la Ka‘ba. La Tradition rapporte que ce Maqâm contient la trace que les pieds d’Abraham laissèrent au moment où il reconstruisit la Ka‘ba avec son fils et prophète Isma‘îl.


2- Sur ce personnage originaire d’Ispahan, voir Claude Addas, Ibn ‘Arabî ou la quête du Soufre Rouge, ouvrage cité, pp. 250 et 251.


3- Il s’agit de Abû Îsâ Muhammad at-Tirmîdhî (209/279 – 824/892) et non pas de Abû ‘Abd Allâh Muḥammad ibn ‘Alî, al-Hakîm at-Tirmîdhî , qui naquit à Tirmidh et y mourut en 285/898. Il était versé dans la discipline du soufisme. Ibn ‘Arabî le cite souvent. Dans les Futûḥât al-Makkiyya Ibn ‘Arabî répondit à son questionnaire qu’il rédigea dans son ouvrage intitulé Le Sceau des Saints (Kitâb khatm al-Awliyâ’).


4- Quss b. Sâ‘ida, sage arabe que le Prophète Muḥammad avait lui-même, en sa jeunesse, entendu prêcher et exhorter les gens du marché annuel d’Ukhâz, et dont il devait dire plus tard : « Qu’Allâh fasse miséricorde à Quss b. Sâ‘ida ! Il était de la religion (dîn) de mon père Isma‘îl fils d’Abraham ! » Et ce qui est bien étonnant, c’est que dans le texte de la prédication susmentionnée et conservée par la mémoire d’Abû Bakr, lui-même présent en la circonstance, Quss annonçait aux Arabes, dans le plus pur style arabe incantatoire, « une religion qu’Allâh aimait plus que celle que pratiquaient alors les Arabes et un prophète dont le temps arrivait et dont l’imminence adombrait déjà les auditeurs ». In Études traditionnelles, Michel Vâlsan, « Le triangle de l’Androgyne et le monosyllabe OM », Addenda et corrigenda au numéro 382, mars-avril 1964. Cf. aussi Encyclopédie de l’Islam, seconde édition, tome V, pp. 532-533, l’article de Ch. Pellat.


5- ‘Abd Allâh Badr al-Ḥabashî, ancien esclave éthiopien affranchi, mort en 618/1221 fut, pendant vingt-trois ans et jusqu’à sa mort, l’un des plus fidèles compagnons d’Ibn ‘Arabî.


6- Ismâ‘îl b. Sawdakîn an-Nûrî, mort en 646/1248, égyptien d’origine, très jeune connut Ibn ‘Arabî dont il fut un des plus fidèles disciples.


7- Depuis l’époque d’Ibn ‘Arabî, il est évident que la configuration des abords de la Ka‘ba a bien changé. Le sable invoqué ici a été remplacé par des dalles de marbre.



8- Le terme Rûm que nous avons traduit par « grec » est mentionné une seule fois dans le Coran (sourate trente qui porte ce nom). Dans la Tradition de l’Islam, il désigne les chrétiens liés à Byzance, bien que ce nom, en raison de sa consonance, évoque Rome ou les chrétiens romains de l’Empire d’Orient.

Ce nom est apparenté à la racine R W M qui signifie principalement : désirer ardemment. L’héroïne de ce recueil de poésie, bien que d’origine persane, est désignée, à plusieurs reprises, comme étant une des filles de Rûm. Ibn ‘Arabî insistera, à plusieurs reprises dans les poésies et dans les commentaires, sur la typologie christique spirituelle et angélique de l’héroïne Nizhâm. Sa généalogie essentielle et véritable est donc christique bien que persane par ascendance, mais d’une christologie qui relève de la perspective coranique et universelle. Compte tenu de ces considérations succinctes, nous aurions pu traduire ce terme Rûm par christique. Voir à ce sujet l’interprétation qu’en donne Henry Corbin dans son ouvrage L’Imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabî, ouvrage cité, deuxième édition.










1

Les chemins de montagne



(1) Que n’ai-je connu s’ils savaient

Quel cœur ils possédèrent ?

 

(2) Combien mon cœur intime eût aimé connaître

Quels chemins de montagne ils empruntèrent !

 

(3) Verras-tu s’ils se préservèrent

Ou s’ils coururent à leur perte ?

 

(4) Les Princes de la passion d’amour, par elle déconcertés,

Dans le pire embarras se trouvèrent jetés !





Commentaire


La contemplation essentielle et le cœur parfait

(1) Le pronom ils se réfère aux « Lieux » suprêmes de contemplation (manâzhir ‘ulâ) dans la Stase la plus sublime (maqâm a‘lâ), là où se tient l’Aiguade ou Endroit de l’inspiration le plus suave (mawrid aḥlâ), lieux suprêmes pour lesquels les cœurs sont en spiration d’amour (ta‘ashshuq), dans lesquels les esprits (arwâḥ) sont éperdument énamourés et pour lesquels les Acteurs divins (‘ummâl ilâhiyya) sont à l’Œuvre.

Quel cœur ils possédèrent, ou maîtrisèrent, expression qui fait allusion au cœur parfait muḥammadien (qalb kâmil muḥammadî) en raison de sa transcendante pureté (nazâha) excluant tout conditionnement (taqyîd) dû aux Stations [spirituelles] (maqâmât), bien que les Lieux suprêmes le maîtrisent. Et comment ne le maîtriseraient-ils pas alors qu’ils sont désirés et que la connaissance (‘ilm) qui s’y rapporte s’avère impossible, puisqu’ils se réfèrent à l’Essence de ce cœur, étant donné qu’il ne peut rendre témoignage d’eux qu’en fonction de ce qu’il comprend. En lui, il [l’amant-gnostique] se régénère et c’est lui-même qu’il aime et qui est en spiration d’amour.

 

(2) Par chemins de montagne (shi‘b), je veux dire la Voie qui conduit au cœur, car cette expression (shi‘b) désigne les chemins dans la montagne. Lorsque ces Lieux sublimes de contemplation disparaissent de moi, c’est comme si l’on cherchait quels sont les chemins que certains cœurs de gnostiques parcourent.

La mention des chemins de montagne est appropriée car la montagne est un endroit élevé fixe, à l’instar de la station (maqâm ou lieu où l’on se tient debout) qui est stable, au contraire de l’état [spirituel] (ḥâl) qui lui n’a pas de fixité. Et du fait qu’on attribue la stabilité et la permanence à ces Lieux suprêmes, rien d’autre ne vient dominer les cœurs.

 

(3) Les Lieux suprêmes de contemplation, pour autant qu’ils sont des endroits de considération, n’ont [en tant que tels] de réalité actuelle (wujûd) que par celle du spectateur (nâzhir). De même, les stations n’ont d’existence que par celle de celui qui stationne (muqîm). Or, si la station n’existe pas, il n’y a personne pour s’y tenir. De même, s’il n’y a pas de spectateur ou contemplateur, il n’y a pas, en cet endroit, de réalité contemplée, pour autant qu’elle existe. La ruine de ces lieux de contemplation provient donc de l’absence de contemplateur. C’est ce que nous avons voulu signifier par ces deux expressions ils se préservèrent et ils coururent à leur perte, c’est-à-dire à leur ruine.

 

(4) Lorsque la passion amoureuse (hawâ) survient, elle exige une chose et son opposé, et quiconque est épris se trouve alors perplexe et désorienté. Certaines de ses revendications ont l’approbation du Bien-Aimé (maḥbûb) dans ce qu’Il veut de lui. Or, l’amoureux ou amant (muḥibb) sollicite de s’unir (ittiçâl) à Lui. Si le Bien-Aimé veut la séparation (hajr), l’amant est éprouvé, lui qui est éperdu d’amour pour deux réalités antinomiques (naqîḍayn) qui sont pour lui comme deux bien-aimés (maḥbûbayn). La perplexité (ḥayra) qui accompagne nécessairement la passion d’amour naît de cette confrontation et celui qui est alors qualifié par cet amour tombe sous le coup de ce désarroi. Selon nous, la passion amoureuse se comprend comme étant la précipitation de l’amour dans le cœur de l’amant, et seulement d’un amant, au tout début d’un processus amoureux. Lorsque aucune autre réalité ne peut s’associer à son amour, il devient pur et diaphane et on le dénomme amour originel (ḥubb). Quand il est constant il porte le nom de constance d’amour ou affection fidèle d’amour (wadd). Lorsqu’il s’empare du cœur (qalb) et de l’intérieur de l’être (aḥshâ’) et qu’il dissipe les suggestions surgissant à l’improviste (khawâṭir), il ne reste au cœur qu’à s’attacher au Bien-Aimé et on appelle cet amour : Amour éperdu ou excès d’amour ou spiration éperdue d’amour (‘ishq), à l’instar du liseron épineux (lablâba mashûka) [qui s’enroule en spirale quand il s’élève autour d’un support]1.










1- Pour l’ensemble de ces termes techniques et pour plus de détails précisant les principales caractéristiques de l’Amour et des amoureux, voir notre traduction : Le Traité de l’Amour d’Ibn ‘Arabî, ouvrage cité.

L’expression « les lieux suprêmes de contemplation », peu fréquente dans l’œuvre d’Ibn ‘Arabî, revient souvent dans les commentaires de ce recueil de poésies. Elle se réfère à la contemplation essentielle qui se présente sans forme.

On la retrouve, par exemple, au singulier manzhir a‘lâ, le « lieu suprême de contemplation » dans al-Futûḥât al-Makkiyya, chapitre 65 : Du Jardin paradisiaque, de ses demeures, de ses degrés et de ce qui s’y rapporte : « Lorsque Dieu veut se dévoiler pleinement à Ses serviteurs au moment de la Visitation universelle (zawr ‘âmm), Il convoque un héraut dans chaque Jardin en disant : “Ô familiers du Jardin, empressez-vous vers la Grâce insigne, le Lieu très proche et le Lieu de contemplation suprême ! Venez visiter votre Seigneur dans le Jardin de la Félicité (Jannat al-na‘îm) !” Ils accourront alors vers lui et y entreront, les êtres de chaque catégorie ayant déjà reconnu leurs degrés et leurs demeures et s’y reposeront. »

C’est en ce « Lieu » paradisiaque, au Kathîb, ou Dune blanche, que se produit la Vision (ru’ya) béatifique du Seigneur. (Cf. index.)

Le nom pluriel manâzhir admet deux singuliers :

– manzhar et manzhara : faculté de voir, vue, espace qui se trouve sous les yeux, aspect, lieu où l’on peut voir, belvédère ;

– de plus, le terme manzhara, quand il est au pluriel, comporte le sens de : ceux qui regardent.

Dans la perspective du Maître ici présentée, la contemplation comporte nécessairement trois aspects : l’acte même de contemplation, le contemplant et le contemplé, qui peuvent se trouver identifiés.
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Archiprêtresse sans ornement



(1) Le jour de la séparation,

Lors du départ, ils ne sellèrent

Les robustes chameaux, couleur fauve,

Qu’une fois les paons posés sur eux.

 

(2) Paons souverains

Aux œillades assassines.

Tu les imaginerais être Bilqîs

Siégeant sur un trône de perles.

 

(3) Lorsqu’elle marche sur le sol

Diaphane et cristallin,

Tu vois un soleil sur la céleste voûte

Dans le sein même d’Idris.

 

(4) Son regard ayant tué,

Elle réanime de sa parole

Comme si Jésus elle était

Quand elle rappelle à la vie.

 

(5) Sa Thora, telle une lumière,

Est la face brillante de ses jambes

Thora que je lis et que j’étudie

Comme si j’étais Moïse.

 

(6) Prêtresse sans ornement,

Parmi les filles des Grecs,

Sur elle tu contemples

Les lumières du pur bien.

 

(7) Sauvage est-elle ; aussi près d’elle

On ne saurait trouver l’intimité.

Dans le tabernacle de sa réclusion,

En mémorial, elle choisit un hypogée.

 

(8) Elle laisse démuni

Le savant de notre Loi,

Le disciple de David,

Le rabbin et le prêtre.

 

(9) Si d’un signe de tête,

Elle demande l’Évangile,

On pense qu’elle appartient

À la prêtrise, au patriarcat, au diaconat.

 

(10) Quand, pour le départ

Elle monta la chamelle,

Je clamai : ô chantre conducteur ! Avec elle

Ne pousse pas ta monture de couleur fauve !

 

(11) En ce jour de partance,

Sur le chemin je disposais

Les armées de ma patience,

Cohorte après cohorte.

 

(12) Quand mon souffle animé

Eut atteint ses degrés,

Je sollicitai de cette grâce, de cette beauté,

De m’accorder soulagement,

 

(13) Et elle d’acquiescer.

Dieu nous préserve de ses méfaits !

Que le Roi victorieux

Éloigne Iblîs le séducteur.





Commentaire


La vivification par l’esprit

(1) Les robustes chameaux font allusion aux actes intérieurs et extérieurs qui élèvent les paroles excellentes jusqu’à l’Assise sublime [du Trône de Dieu] conformément à ce verset : « Vers Lui monte la bonne parole et l’œuvre parfaite l’élève1 » (Coran 35/10).

Les paons (ṭawâsîm), qui sont assimilés aux bien-aimés de Dieu et qui symbolisent la beauté des chameaux, sont montés sur ceux-ci et représentent leur esprit. Car une action n’est agréée, n’est intègre et belle que si elle possède un esprit gracieux agissant ou une aspiration [spirituelle] (himma).

L’esprit est comparé aux oiseaux en raison de leur nature spirituelle ; il est aussi rapporté aux paons à cause de la variété des couleurs nuancées qui confèrent à ces oiseaux une beauté esthétique et parfaite.

 

(2) Bilqîs [était reine de la tribu de Sabâ] ; le Coran la mentionne en relation avec le prophète Salomon – sur lui la Paix (sourate 27/22 à 44).

Paons souverains aux œillades assassines, c’est-à-dire une sagesse divine que le serviteur actualise dans sa retraite et qui le prive de la contemplation (mu-shâhada) de lui-même (dhât) et le subjugue.

Tu les imaginerais être Bilqîs siégeant sur un trône de perles. La voir en imaginant qu’elle se tient au-dessus d’un trône suggère ce qui fut dévoilé à l’Ange Gabriel et au Prophète – sur eux la Grâce et la Paix de Dieu – selon ce qui est rapporté dans certains récits décrivant les Voyages nocturnes du Prophète accomplis en partie sur un tapis déployé fait de perles et de hyacinthes, dans le ciel le plus bas. L’Ange Gabriel seul défaillit à cause de la connaissance qu’il avait de Celui qui se manifestait à lui sur ce tapis déployé (rafraf) fait de perles2.
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