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50 INTRODUCTION 

cons tate les recurrences aussi bien dans la theosophie mystique que chez les 
philosophes, lorsqu'a ces derniers la Figure de l' (( Intelligence agente » 
s'annonce a travers les problemes de la noetique, comme etant celle-l a me me 
de l'Ange de la connaissance et de la Revelation, c'est-a-dire l'Esprit-Saint 
(selon la Revelation qoranique elle-meme qui identifie Gabriel, l' Ange de 
l' Annonciation, avec l'Esprit-Saint). Nous avons releve les implications exis
tencielles de la solution apportee au probleme (chez un AbU'I-Barakat, un 
Avicenne, un Averroes), dans la mesure me me ou Ie statut de l'individualite 
spirituelle est decide avec et par cette solution meme. Le ministere de Khezr 
comme guide personnel invisible, detache et detach ant de toutes les servi
tudes legalitaires et magisterielles, s'accorde avec la solution entrevue par 
Abu'l-Barakat et par Sohrawardl en la personne de la Nature Parfaite. de 
meme que pour un Avicenne Ie ({ Khezr de son etre» prenait sans doute Ie 

\ 
nom de Hayy ibn Yaqzan. La crainte que suscitait l'avicennisme latin chez 
les orthodoxes, en Occident, pourrait peut-etre se definir comme la crainte 
d'avoir a reconnaitre Ie ministere individuel de Khezr. La noetique et l'an
thropologie aviceniennes conduisaient a une exaltation de l'idee de l' Ange 
tout a fait insolite pour la Scolastique orthodoxe, mais en fait ni les situa
tions vecues ni les representations ni Ie lexique ne se correspondaient. II 
ne s'agit plus du simple messager transmettant des ordres, ni de l'idee 
courante de l' {( Ange gardien», ni de l' Ange tel que l' on en disc ute en 
sunnisme pour decider si l'etre humain lui est superieur. II s'agit de ceci : 
que la Forme so us laquelle chacun des Spirituels connait Dieu est aussi la 
forme sous laquelle Dieu Ie connait, parce qU'elle est la forme sous laquelle 

'Dieu se revele a soi-meme en lui. Cest pour Ibn 'ArabI la correlation 
essentielle entre la forme de la theophanie et la forme de celui a qui se 
montre cette theophanie. Cest la ({ part allotie» a chaque Spirituel, son 
individualite absolue, Ie Nom divin investi en lui. Cest Ie tMophanisme 
essentiel, tel que chaque theophanie a la forme d'une angelophanie, parce 
que toute theophanie s'accomplit selon cette correlation determinee; et 
cette determination essentielle, sans laquelle l'Etre divin resterait l'Inconnu 
et l'Inconnaissable, c'est cela Ie sens de l'Ange. Cela compris, la maniere 
dont Ibn 'ArabI comme disciple de Khezr medite la philoxenie d' Abraham 
(cf. infra Ire partie, chap. Ier, § 3), conduit jusqu'au cceur de sa theosophie 
et de son experience mystique, a un secret qui est aussi celui du ({ Pelerin 
cherubinique» d' Angelus SHesius: ce que signifie, de la part du mystique, 
nourrir I' Ange de sa propre substance. 

II ne nous reste plus qu'a relever dans la vie d'Ibn 'ArabI quelques-uns 
des memorabilia concernant ses rencontres avec Khezr. Deux episodes de 
jeunesse en attestent la presence latente a sa conscience, presence se tra
duisant par une devotion qui ne se dementit jamais, tant elle est solidaire 
du sens de sa personne et de sa vie, et qui culminera Ie jour ou en un jardin 
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de Mossoul, avec un rituel qui reste pour nous enveloppe de mystere, Ibn 
'Arabi recevra I'investiture du « manteau » (Khirqa) de Khezr, des mains 
d'un ami qui en avait lui-meme re~u l'investiture immCdiate. 

Une premiere rencontre memorable se produisit aux jours de son ado
lescence, quand il etait etudiant a Seville, mais c'est seulement apres coup 
que Ie jeune Ibn 'Arabi saura qui il a rencontre. II venait de quitter une 
le~on de son maitre (AbU'I-Hasan al-OryaID), avec qui il avait eu une 
discussion assez vive concernant l'identite d'une personne que Ie Prophete 
avait favorisee de son apparition. Le disciple avait maintenu ses positions 
et etait parti, quelque peu vexe et mecontent. Au detour d'une rue, un 
inconnu l'aborde affectueusement : « 0 Mohammad! fais confiance a ton 
maitre. Cest bien de telle personne qu'il s'agissait.» L'adolescent revient 
alors sur ses pas pour annoncer qu'il a change d'avis, mais en l'apercevant, 
son shaykh previent ses paroles: « Faudra-t-il donc que Khezr t'apparaisse 
chaque fois qu'il s'agira de faire confiance a la parole de ton maitre ?» 
Ibn 'Arabi sut alors qui il avait rencontre. Plus tard a Tunis, par une 
chaude nuit de pleine lune, Ibn' Arabi va prendre son repos dans la cabine 
d'un bateau ancre dans Ie port. Un malaise Ie reveille. II s'approche du bord, 
tandis que I'equipage est plonge dans Ie sommeil. Et voici qu'il voit venir 
vers lui quelqu'un marchant a pieds secs sur les eaux, quelqu'un qui 
s'approche et converse un moment avec lui, avant de se retirer rapidement 
dans une grotte percee au flanc de la montagne, a quelques milles d~ Hr_ 
Le lendemain, dans Tunis, un saint hom me inconnu lui demande : « Eh 
bien! qu'en a-t-il ete cette nuit avec Khezr? (25) » 

Voici maintenant, de beaucoup plus important, l'episode de I'investiture 
mystique, tel qu'il se passa en l'annee 601/1204. Apres une breve halte a 
Bagdad, Ibn 'Arabi s'etait rendu a Mossoul ou il etait attire par l'ensei
gnement et la reputation du maitre soufi 'All ibn jami'. Or, ce maitre 
avait re~u directement de Khezr « en personne» l'investiture de la khirqa, 
Ie manteau soufi. Lors de quel evenement theophanique, avec quel cere
monial ? Ibn 'Arabi ne Ie dit pas, mais il precise que Ie meme ceremonial 
fut exactement observe par Ie shaykh pour lui conferer a son tour, au cours 
d'une liturgie intime, l'investiture du manteau mystique. Mieux vaut ici 
encore laisser la parole a Ibn 'Arabi lui-meme. 

« Cette consociation avec Khezr, ecrit-il (26), un de nos shaykhs l'expe
rimenta, Ie shaykh 'Ali ibn 'Abdallah ibn jami', qui etait au nombre des 
disciples de 'Ali al-Motawakkil et de AbU 'Abdallah Qadlb Alban. II habitait 
dans un jardin qu'il possedait aux environs de Mossoul. La-meme Khezr 
l'avait investi du manteau, en presence de Qadib Alban. Et c'est a l'endroit 

(25) Fotilhdt, vol. I, p . 186. 
(26) Fotuhdt, vol. I, p. 187. 
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meme au dans son jardin Khezr I'en avait revetu, que Ie shaykh m'en 
revetit a mon tour, en observant Ie meme ceremonial que Khezr avait 
lui-meme observe en lui conferant I'investiture. J'avais deja rec;:u cette inves
titure, mais d'une maniere plus indirecte, des mains de man ami Taqioddin 
ibn 'Abdirrahman, qui lui-me me l'avait rec;:u des mains de Sadroddin, shaykh 
des shaykhs en Egypte ... dont Ie grand-pere I'avait rec;:u des mains de 
Khezr. C'est a partir de ce moment-I a que je me mis a parler de l'investiture 
du manteau et a la conferer a certaines personnes, parce que je constatais 
quel prix Khezr attachait a ce rite. Auparavant je ne parlais pas de ce 
manteau qui est main tenant si bienconnu. Ce manteau est en effet pour 
nous un symbole de compagnonnage, Ie signe que l'on partage la me me 
culture spirituelle, la pratique du meme ethos ... La coutume s'est repandue 
chez les maitres en mystique, lorsqu'ils discernent quelque deficience chez 
un de leurs disciples, que Ie shaykh s'identifie mentalement avec l'etat de 
perfection qu'il se propose de transmettre. Lorsqu'il a opere cette identi
fication, il prend Ie manteau qu'il porte au moment me me au il realise cet 
etat spirituel, il s'en depouille et en revet Ie disciple dont il veut rendre 
parfait Ie propre etat spirituel. Ainsi Ie shaykh communique au disciple 
I'etat spirituel qu'il a produit en lui-meme, de sorte que la perfection s'en 
trouve realisee dans l'etat du disciple. Tel est Ie rite de l'investiture bien 
connu chez nous, et qui nous a ete transmis par les plus experimentes de 
nos shaykhs.)) 

Ce commentaire par lequel Ibn 'Arabi montre la signification du rite 
de l'investiture du manteau, en eclaire du meme coup la portee lorsque 

il'investiture est rec;:ue de Khezr en personne, soit directement, soit par 
intermediaire. Ce qu'accomplit Ie rite d'investiture, ce n'est pas seulement 
une affiliation, mais bien une identification avec I'etat spirituel de Khezr. 
Desormais l'initie satisfait a la condition requise, celle-Ia meme que l' Ange 

. indiquait a Sohrawardl, pour franchir la montagne de QM et parvenir a la 

\
Source de la Vie: « si tu es Khezr ... » Desormais Ie mystique est Khezr, il a 
atteint au « Khezr de son etre )). L'experience ainsi vecue requiert phenome
nologiquement une representation ou la presence reelle de Khezr est simul-
tanement eprouvee comme celie d'une personne et celie d'un archetype, 
precisement celie d'une personne-archetype. C'est la situation que nous 
avons analysee ci-dessus en montrant comment s'y dissout Ie dilemme pose 
en termes de logique formelle. 

Relevons avec soin toute la portee des circonstances indiquees par 
Ibn 'Arabi: l'investiture du manteau peut etre rec;:ue directement des mains 
de Khezr; elle peut I'etre egalement par l'intermediaire de quelqu'un qui 
I'ait rec;:ue directement de Khezr, ou me me par l'intermediaire de quelqu'un 
qui l'aurait rec;:ue de ce premier intermediaire. Cela ne change rien a la 
signification transhistorique du rite, tel que nous no us sommes efforce de 
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Ie comprendre ici. II y en a meme la une illustration frappante. Le cere
monial d'investiture observe est toujours celui qui est observe par Khezr 
lui-meme; Ibn 'Arabi Ie laisse malheureusement pour nous enveloppe de 
mystere. Le rite implique en tout cas que I'identification recherchee ne vise 
pas un etat spirituel ou un etat de perfection aUtrement determine chez 
Ie shaykh qui transmet I'investiture, mais l'etat de Khezr lui-meme. Qu'il 
y ait un ou plusieurs intermediaires ou qu'il n'y en ait pas, l'affiliation par 
identification avec l'etat de Khezr s'accomplit dans l'ordre longitudinal 
reliant Ie visible a l'invisible, vertical a l'ordre latidudinal des successions, 
generations et connexions historiques. Elle est et reste une affiliation directe 
au monde divin, transcendant toutes les attaches et conventions sociales. 
C'est pourquoi la signification en demeure transhistorique (com me un anti
dote pour l'obsession du « sens de l'histoire»). 

II y a en outre une indication tres precieuse dans Ie fait qu'Ibn 'Arabi 
ait renouvele la reception de cette investiture. II l'avait re<;ue une premiere 
fois, avec trois intermediaires entre lui-me me et Khezr; cette fois, dans Ie 
jardin de Mossoul, il n'y en a plus qu'un. Celaimplique donc la possibilite 
de resserrer la distance, la possibilite d'un « telescopage» tend ant, a la 
limite, au synchronisme parfait (comme celui de la rencontre entre Khezr
Elie et MOIse dans la sour ate XVIII, ou sur Ie mont Thabor). Ce synchronisme 
resuIte d'une intensification qualitative qui, modifiant les relations tempo
relies, n'est concevable que dans Ie temps psychique, qualitatif pur; dans 
Ie temps physique quantitatif, continu et irreversible, Ie gain de cette 
approximation croissante est inconcevable. Si, par exemple, l'on est separe 
chronologiquement d'un maitre spirituel par plusieurs siecIes, il est impos
sible qu'un de vas contemporains puisse vous en rapprocher chronologi
quement, comme s'il en etait dans Ie temps l'intermediaire unique. On 
n'abolit pas les espaces de temps quantitatif qui mesurent les evenements 
historiques; en revanche, les evenements de l'ame sont eux-memes la 
mesure qualitative de leur temps propre. Le synchronisme impossible dans 
Ie temps historique, est possible dans Ie tempus discretum du monde de 
l'ame, ou du 'QIam al-mitMl. C'est pourquoi egalement, a plusieurs siecIes 
de distance, il est possible d'etre Ie disciple direct, synchroniquement, d'un 
maitre qui n'est « au passe» que chronologiquement. 

C'est cela « etre Ie disciple de Khezr» (et c'est aussi Ie cas de tous les 
Owaysis), et c'est a cela qu'Ibn 'Arabi veut conduire son propre disciple, 
lorsqu'il affirme attacher une si grande importance au rite d'investiture du 
manteau, et Ie conferer a son tour a d'autres personnes. Par la pratique de 
ce rite, il nous signifie que son propos est de conduire a son tour chacun 
de ses disciples au « Khezr de son etre». « Si tu es Khezr ... », tu peux faire 
en effet ce que fait Khezr. Et c'est peut-etre bien au fond la raison secrete 
pour laquelle la doctrine d'Ibn 'Arabi est tellement redoutee des adeptes 
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de la religion litterale, de la foi historique ennemie du ta'wll, du dogme 
uniformement impose a tous. En revanche, celui qui est Ie disciple de 
Khezr, possede assez de force interieure pour rechercher librement l'ensei
gnement de tous les maitres. La vie d'Ibn 'ArabI frequentant, recueillant 
I'enseignement de tous les maitres de son temps, nous en est Ie vivant 
exemple. 

Telle que nous avons essaye d'en saisir la mesure propre dans Ie rythme 
de ses trois symboles, cette vie nous reveIe une coherence exemplaire. 
Dans Ie temoin aux funerailles d'Averroes, devenant sur l'appel de son 
Esprit-Saint Ie « peIerin de l'Orient», nous avions discerne comme une 
exemplification vivante du « Recit de l'exil occidental» de Sohrawardl'. 
C'est a la Source de la Vie, au Sinal mystique, qu'est conduit Ie heros du 
Recit, la ou ayant atteint la Verite esoterique, la haqiqa, il transpasse, 
transgresse les Tenebres de la Loi et de la religion exoterique, comme la 
goutte de baume transpassant au revers de la main, face au solei! qui 
contraint a la transparence. Et c'est bien a la Source de la Vie qu'etait 
conduit Ie « pelerin de l'Orient», abandonnant l' Andalousie, sa patrie ter
rienne: Ibn' ArabI, Ie « disciple de Khezr ». 

4. LA MATURITE ET L'ACHEVEMENT 

DE L'a:UVRE 

Ibn 'ArabI a atteint main tenant l'age de la pleine maturite; il est entre 
dans sa quarantieme annee, l'age qu'en general les maitres (!es {( Freres de lla Purete», par exemple, dans leur {( rituel philosophique») regardent 
comme la limite avant laquelle ne peut edore l'etat spirituel comportant la 
rencontre decisive du {( Guide» personnel, tout ce que signifie {( etre Ie 
disciple de Khezr». Nous pouvons suivre maintenant notre shaykh au 
cours des annees de cette maturite, prodigieusement rem plies. Deux ans 
apres !'investiture mystique rer;:ue dans Ie jardin de Mossoul (c'est-a-dire en 
1204), nous Ie retrouvons au Caire en compagnie d'un petit groupe de soufis, 
dont quelques-uns etaient ses compatriotes d' Andalousie. La petite commu
naute semble avoir cultive une vie mystique intense, acceptant avec autant 
de simplicite que d'enthousiasme les phenomenes (photismes, telepathies, 
lectures de pensee) qui se manifestaient chez ses membres. Certaine nuit, 
Ibn 'ArabI con temple une vision qui semble reproduire certains traits de la 
vision qui figure au prelude du grand livre des FotQhilt (cf. ici II" partie, 
chap. IV, les textes cites en note). II voit entrer dans leur demeure un etre 
d'une merveilleuse beaute qui lui annonce : {( Je suis Ie messager que l'Etre 
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fatigues, les ebranlements de sante occasionnes par les incessants et lointains 
voyages, peut-etre aussi par les repercussions physiologiques des pheno
menes mystiques eprouves avec tant de frequence, tout cela a ete surmonte. 
Le shaykh vit desormais entoure de sa famille, de ses nombreux disciples, 

- dans la securite materielle et la quietude de l'esprit. II peut achever son 
reuvre, s'il est vrai qu'une telle reuvre, quelque limite qu'elle atteigne, puisse 
jamais etre dite achevee. 

Pour ne mentionner que deux de ses principales reuvres, celles qui seront 
Ie plus frequemment citees ici et qui sont actuellement les mieux connues, 
parce que sans doute aussi les plus representatives, nous rappellerons ceci :
Ie Livre des FosOs al-Hikam (Les gemmes des sagesses des Prophetes) fut 
ecrit a la suite d'une vision en songe advenu au cours de l'annee 627 h. 
(1230 A. D). Le Prophete etait apparu a Ibn' ArabI, tenant en main un livre 
dont il lui enonc;:ait Ie titre, et lui prescrivant d'en degager l'enseignement 
pour Ie plus grand bien des disciples. Ayant ainsi evoque la vision qui est 
a l'origine du livre, l'auteur precise dans quel esprit il se mit a l'reuvre : 
« Je ne suis ni un prophete (nabl), ni un Envoye (rasO/) ; je suis simplement 
un heritier, quelqu'un qui laboure et ensemence Ie champ de sa vie future. )} 
Les vingt-sept prophetes (d' Adam a Mohammad) auxquels sont respective
ment consacres les chapitres, n'y sont point envisages dans leur realite 
empirique de personnages historiques. lIs sont medites comme les typifi
cations de « sagesses)} auxquelles leur nom sert d'indice et d'intitulation, 

\ 
ou dont ils fixent la tonalite. C'est donc a leur individualite metaphysique, 
a leur « hecceite eternelle », qu'il faut rapporter la propriete de leur sagesse 
respective. Ce livre est sans doute Ie meilleur compendium de la doctrine 
esoterique d'Ibn 'Arabi. Son influence fut d'une portee inappreciable. Ii 
fut l'objet d'un tres grand nombre de comment aires dans toutes les langues 
de l'Islam, aussi bien en Islam sunnite que dans Ie shi'isme; leur etude 
comparative apportera de precieux enseignements. 

II restait encore au shaykh a achever Ie livre des FotQhQt, ce livre dont 
on a pu dire qu'il est la « Bible de l'esoterisme en Islam)} (au meme titre 
que Ie Mathnawl mystique de JalaJoddin Rumi a ete qualifie de « Qoran 
persan »). Le titre complet en est: Kitab aI-FotQhQt al-Makkiya fi ma'rifat 
al-asrar al-maliklya wa'I-moIklya, « Le Livre des revelations rec;:ues a La 
Mekke concernant la connaissance des secrets du roi et du royaume)} (nous 
aurons ici meme, d'apres une indication du grand mystique Jami, l'occasion 
de proposer une variante a cette traduction, permettant de faire l'economie 
du mot « revelations» qui deja sert d'equivalent pour tant de termes du 
lexique soufi arabe, dont il est difficile de marquer la nuance dans nos 
langues). L'idee premiere de l'ouvrage remonte au premier sejour a La 
Mekke; elle se rattache aux inspirations et visions mentales qui firent 
eclosion dans l'ame de l'auteur pendant l'accomplissement des tournees 
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ritueUes autour de la Ka'aba, qu'il s'agisse de I'interiorisation du rite effectue 
in corpore, ou bien de sa repetition mentale. On a deja marque ici Ie lien 
entre ces moments theophaniques, eclos autour d'une Ka'aba mentalement 
transfiguree, imaginativement perc;:ue et realisee comme « centre du 
monde » : apparition de Sophia emergeant de la nuit, vision du Jouvenceau 
mystique surgissant de la Pierre Noire, vision qui est la source de I'ouvrage, 
et qui sera evoquee en detail a la fin du present livre. 

L'enorme ouvrage ne fut pas compose d'un seul jet. En 1230, Ibn 'Arabi 
ecrivait Ie debut du tome IV; en 1236, la fin du tome II; l'annee suivante, 
Ie tome III. La redaction I'en occupa pendant de nombreuses annees, ce 
qu'explique non seulement I'etendue de I'ouvrage, mais Ie procede de 
composition: « Cette ceuvre, comme to utes mes ceuvres, declare Ibn' Arabi, 
n'observe pas la methode courante dans les ceuvres des autres, pas plus que 
nous ne nous y conformons a la methode ordinairement en usage chez les 
auteurs d'autres livres, quels qu'ils soient. En effet tout auteur ecrit sous 
\'autorite de son libre arbitre, quoique l'on dise que sa liberte est subor
donnee au Decret divin, ou sous !'inspiration de la science qu'il possede 
com me etant sa specialite ... En revanche, l'auteur qui ecrit sous la dictee 
de l'inspiration divine, enregistre sou vent des choses qui sont sans relation 
(apparente) avec la matiere du chapitre qu'il est en train de traiter; eUes 
apparaitront au lecteur profane comme une interpolation incoherente, bien 
que selon moi eUes appartiennent a l'ame me me de ce chapitre, meme si 
c'est en vertu d'une raison que les autres ignorent (28). » Et encore: « Sache 
que la composition des chapitres des FotQh8t n'a pas resulte d'un libre choix 
de rna part, ni d'une deliberation ref!echie. En verite, Dieu m'a dicte par 
l'organe de l' Ange de l'inspiration tout ce que j'ai ecrit, et c'est pourquoi il 
m'arrive entre deux developpements d'en inserer un autre, qui n'a de 
connexion ni avec ce qui precede, ni avec ce qui suit (29). » 

En bref, Ie processus de composition se presente plutot comme une 
hermeneutique de l'individuel, dominee par Ie souci de cas concrets qu'eUe 
juxtapose, parce qu'eUe en per<;:oit les sympathies secretes. La demarche 
de la pensee est en affinite avec la logique stolcienne ; elle resiste a la dialec
tique conceptuel!e d'un developpement conduit selon les lois de la logique 
peripateticienne; c'est toute la difference avec les livres des fa]Qsifa, ceux 
d'un Avicenne par exemple. C'est pourquoi il est pratiquement impossible 
de resumer un tel ouvrage, ni meme d'en esquisser Ie schema. C'est une 
« Somme» de theosophie mystique, a la fois theorique et experimentale. 
Cette Somme renferme des developpements speculatifs, souvent abstrus, 
supposant chez l'auteur une parfaite information philosophique; eUe ren-

(28) ASIN PALACIOS, op. cit., p . 102 . 
(29) Sha'rani, Kitfib al- yawa.qit, ed. du Caire, 1305, Ire partie, p. 31 (d'apres les chap. 

89 et 348 des Fotuhdt) . 
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ferme aussi tous les eh~ments d'un Diarium spirituale; elle apporte enfin 
quantite d'informations relatives au soufisme et aux maitres spiritue1s 
connus d'Ibn 'Arabi (30). Et malgre les proportions en ormes de l'reuvre (ses 
cinq cent soixante chapitres dans l'edition du Caire, 1329 h., s'etendent sur 
quelque trois mille pages de format grand in-4°) (31), Ibn 'Arabi nous 
previent : « Malgre la longueur et l'etendue de ce livre, malgre Ie grand 
nombre de ses sections et chapitres, je n'y ai pas meme epuise une seule 
des pensees ou des doctrines que je professe concernant la methode soufie_ 
Comment, a fortiori, aurais-je epuise Ie sujet en entier? rai limite mon 
travail 11 mettre brievement au clair quelque chose des principes fonda
mentaux sur lesquels la methode se base, d'une maniere abregee, tenant Ie 
juste milieu entre la vague allusion et la complete et claire explication.» 

A fortiori, dirons-nous, il n'etait pas question d'epuiser dans Ie present 
livre ni un theme, ni un aspect quelconque de la doctrine d'Ibn 'Arabi. 
Nous avons medite en sa compagnie quelques-uns des themes fondamentaux 
de sa pensee et de sa doctrine pratique. Comprendre reellement l'une et 
l'autre no us semble aller de pair avec Ie souci de les valoriser positivement_ 
Bien entendu, la forme que rec;:oit chacun de nous est conforme 11 son « Ciel 
interieur»; c'est la Ie principe meme du tMophanisme d'un Ibn 'ArabI 
qui pour cette raison ne peut que conduire chacun individuellement a ce 
qu'il est respectivement seul en mesure de voir, et non pas Ie rallier a 
quelque dogme collectif preetabli: Talem eum vidi qualem capere potui_ 

t La verite de la vision est en fonction de la fidelite a soi-meme ; a qui est 
en mesure de l'attester, de rendre hommage au guide qui y conduit. Il ne 
s'agit ni de nominalisme, ni de realisme, mais d'une contemplation decisive 
qui precede de tres loin sembI abIes options philosophiques. Un lointain 
jusqu'auque1 il faut egalement remonter, pour s'expliquer en revanche les I deformations et les recusations dont la spiritualite d'Ibn 'Arabi a ete l'objet, 
souvent pour des raisons diametralement opposees, mais toujours parce que 
l'on se derobe a la connaissance de soi-meme, au jugement sur soi-meme,. 
dont cette spiritualite implique l'aveu. 

Ibn' Arabi mourut paisiblement a Damas Ie 28 Rabl' II 638 h. (16 novem
bre 1240), entoure de sa famille, de ses amis, de ses disciples soufis. 11 fut 
enterre au nord de Damas, dans Ie faubourg de la Salihiya, au pied du mont 
Qassioun. La courbe de vie s'acheve en satisfaisant fidelement 11 sa norme 
immanente, car Ie lieu meme ou fut enterre Ibn 'ArabI, la ou ses restes 
reposent encore maintenant avec ceux de ses deux fils, etait deja un lieu 

(30) Les six grandes divisions annoncees en tete de l'ouvrage ant respectivement pour 
theme: I' Les doctrines (ma'drif); 2' Les pratiques spirituelles (mo'dmalilt); 3' Les etats 
mystiques (ahwill); 4' Les degres de perfection mystique (mandzil); S' Les consociations de 
la divinite et de l'~me (mondwlilt); 6' Les demeures esoteriques (maqclrndt). 

(31) Et l'on sait qu'en traduction fran~aise. l'etendue d'un texte arabe passe facilement 
du simple au double. 
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de peIerinage que les musulmans tiennent pour sanctifie par tous les 
prophetes, mais specialement par Khezr. Au XVI· siecle, Selim II, sultan de 
Constantinople, fit edifier sur son tombeau un mausolee et une madrasa. 

Et c'est ainsi qu'aujourd'hui encore la tombe du ({ disciple de Khezr » 
voit affluer les pelerins. Nous fUmes de leur nombre un jour, savourant en 
secret - mais qui peut dire avec combien d'autres ? - Ie paradoxal triom
phe: les honneurs de la devotion populaire s'adressant a celui que ses 
disciples saluent traditionnellement comme Mohyi'd-Dln, Ie Vivificateur de la 
religion, mais qu'en revanche tant de docteurs de la Loi en Islam ont tant de 
fois reprouve, inversant son surnom honorifique en ses antitheses: M8hl'd
Din, celui qui abolit la religion, Momltoddin, celui qui tue la religion! 
Ce que garantit Ie paradoxe de cette tombe, c'est la presence du temoignage 
irrecusable, perpetuant au-del a d'elle-meme ce qui, au cceur meme de la 
religion de la lettre et de la Loi, surmonte et transgresse prophetiquement 
l'une et l'autre. A la memoire du peIerin pensif revint une autre image 
paradoxale: Ie tombeau de Swedenbotg en la cathedrale d'Uppsala -
diptyque mental attestant l'existence d'une Ecclesia spirituajis qui reunit 
tous les siens dans la force et Ie triomphe d'un meme paradoxe. 



III. SITUATION DE L'ESOTERISME 

Ce titre ne fait qU'enoncer Ie theme de l'enquete a laquelle aboutiraient 
normalement les pages qui precedent, et celles-ci en limitent pour autant 
la generalite. En fait, il s'agirait d'analyser la situation respective de l'esote
risme par rapport a !'Islam et par rapport au christianisme, pour discerner 
-dans quelle mesure cette situation est homologable. Meme en delimitant 
ainsi Ie champ de la recherche, on s'aper<;:oit qu'elle necessiterait un mini
mum de travaux prealables qui no us font encore defaut. Au surplus, chaque 
chercheur est forcement limite par Ie champ de son experience et de ses 
,observations personnelles. Ce que l'on va en dire ici, Ie sera donc surtout a 
1:itre d'indication et d'esquisse. 

Dans la mesure meme ou c'est Ie soufisme d'Ibn 'Arabi qui entraine ici 
a poser la question, celle-ci prend essentiellement Ie sens d'une interrogation 
concernant la place, la fonction et la signification du soufisme comme inter
pretation esoterique de l'Islam. Traiter a fond une telle question necessi
terait un grand livre dont l'heure n'est pas encore venue: l'reuvre d'Ibn 
'Arabi est insuffisamment exploree ; trop d'reuvres appartenant a son Ecole 
ou qui l'ont preparee, sont encore en manuscrits ; trop de connexions que 
nous avons signalees, sont encore a preciser. Du moins vaut-il la peine de 
preciser Ie sens de la question posee, car celle-ci reserve des taches bien 
differentes de celles qui se proposent a l'histoire et a la sociologie. Elle 
concerne Ie phenomene du soufisme comme tel, dans son essence. En fair 
la phenomenologie, ne consiste ni a Ie deduire causalement de quelqu; 
chose d'autre, ni a Ie reduire a que1que chose d'autre, mais a recherchel 
ce qui se montre a soi-meme dans ce phenomene, a degager les intentions 
implicites dans l'acte qui Ie fait se montrer. II faut pour cela Ie prendre 
comme une perception spirituelle, et a ce titre comme une donnee aussi 
initiale et aussi irreductible que Ia perception d'un son ou d'une couleur. 
Or, ce que Ie phenomene de voile ici, ' c'est l'acte de la conscience mystique 
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se montrant a soi-meme Ie sens interne et cache d'une revelation prophe
tique, parce que la situation propre du mystique est ici de se trouver aux 
prises avec un message et une revelation prophetique. La conjonction et 
l'interpenetration entre religion mystique et religion prophetique va carac
teriser en propre la situation du soufisme. Elle n'est concevable que chez 
des Ah! a!-Kitab, un « peuple du Livre », c'est-a-dire une communaute dont 
la religion est fondee sur un livre revele par un prophete, parce que Ie Livre 
celeste impose la tache d'en comprendre le vrai sens. Il est certes possible 
d'etablir des homologies entre certains aspects du soufisme et du boud
dhisme, par exemple; mais ces homologies ne seront pas du meme degre 
que celles que l'on peut obtenir en se referant a la situation faite aux 
Spirituels dans une autre communaute de Ah! a!-Kitab. 

La memese noue la connexion originelle et essentielle entre Ie shl'isme 
et Ie soufisme. Peut-etre quelqu'un imputera-t-il a de longues annees passees 
en Iran, a la familiarite avec Ie soufisme shl'ite, a de cheres amities shl'ites, 
Ie souci qui nous porte a accentuer ici cette connexion. Nous ne cherchons 
nullement a faire mystere d'une dette du Ca!ur ; il est trop de choses dont 
nous n'avons pris conscience que par la familiarite avec l'univers spirituel 
iranien. C'est cela precisement qui nous incite a mettre en valeur ce qui a 
ete et continue d'etre si rarement pris en consideration. L'affirmation qu'a J 
tout ce qui est apparent, litteral, exterieur, exoterique (whir) correspond 
quelque chose de cache, spirituel, interieur, esoterique (b(ftin) , constitue la 
revendication scripturaire qui est a la base meme du shl'isme comme 
phenomene religieux. Elle est Ie postulat meme de l'esoterisme et de 
l'hermeneutique esoterique (ta'wll). Elle ne met pas en cause la qualite 
du prophete Mohammad comme « sceau des prophetes et de la prophetie » : 
Ie cycle de la Revelation prophetique est clos, on n'attend plus de nouvelle 
shari'a ou Loi religieuse. Mais Ie texte litteral et apparent de cette ultime 
Revelation offre quelque chose qui est encore en puissance; cette virtualite \ 
appelle l'action de personnes qui la fassent passer a l'acte, et tel est Ie 
ministere spirituel de 1'Imam et des siens. C'est un ministere de nature 
initiatique; sa fonction est d'initier au ta'wl1, et l'initiation au ta'wll 
'1arque la naissance spirituelle. Ainsi la Revelation prophetique est close, I 

~ais justement parce qu'elle est close, elle postule que l'initiative de 
'hermeneutique prophetique reste ouverte, c'est-a-dire Ie ta'wll, l'intelli

gentia spiritualis. La gnose ismaelienne a fonde sur 1'homologie des 
hierarchies celestes et terrestres cette idee du Livre saint dont Ie sens est 
en puissance. n y a, pour elle, Ie me me rapport entre Ie sens esoterique en 
puissance et 1'Imam, qu'entre celie des intelligences angeliques (Ia troi
sieme) qui est l' Anthropos celeste, la forme adamique du Plerome, et celie 
des Intelligences qui, emanation directe de l'archange Logos, la fait passer 
a l'acte. n est impossible ici de recenser les formes et les ramifications de 

5 
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l'esoterisme en Islam. On rappelle simplement l'impossibilite de les dissocier, 
d'etudier separement la gnose ismaelienne, la theosophie du shi'isme duo
decimain (notamment Ie shaykhisme), et Ie soufisme d'un Sohrawardl, d'un 
Ibn 'Arabi ou d'un Semnanl. 

La revendication de I'intelligentia spiritualis opere la rejonction entre 
religion prophetique et religion mystique (d. infra Ir. partie, chap. lor). De 
ce complexe derive une triple preoccupation concernant la methode de 
cette hermeneutique, son organe, sa source. La methode, nous nous sommes 
attache precedemment a la caracteriser en differenciant avec soin Ie sym
bole et l'allegorie (32). Quant a son organe, celui que presuppose la per
ception spirituelle des symboles, il motive les chapitres les plus caracte
ristiques de la theosophie shi'ite ou soufie, un ensemble de themes que l'on 
peut grouper sous I'intitulation de « psychologie prophetique». On a ici 
me me deja marque l'importance de ce chapitre chez les Avicenniens, leur 
noetique ou l'intellect contemplatif en sa forme superieure, designee com me 
intellect saint ou esprit saint, est l'organe commun au Sage parfait et au 
prophete, organe d'une perception dont I'objet n'est plus du tout Ie concept 
ou universel logique, mais se presente sous forme de typifications. La 
maniere dont un des plus profonds penseurs du shi'isme ismaelien, Hami
doddin Kermani (XI· siecle), fonde cette psychologie prophetique et sa 
noetique, est tout it fait remarquable. II la rapporte au mouvement meme 
de l'emanation eternelle dans Ie Plerome archangelique, laquelle est un 
mouvement ab intra ad extra, mouvement qui caracterise egalement en 
propre les operations de !'Imagination comme puissance active et indepen
dante de l'organisme physique. A l'inverse de la connaissance commune qui 
s'effectue par une penetration des impressions sensibles du monde exterieur 
it l'interieur de l'ame, c'est une projection de l'interieur de J'ame sur Ie 
monde exterieur qu'opere !'inspiration prophetique. L'Imagination active 
guide, devance, modele, Ia perception sensible; c'est pourquoi elle transmue 
les donnees sensibles en symboles. Le Buisson ardent n'est qu'un feu de 
broussailles, s'il est simplement per<;u par Ies organes des sens. Pour que 
MOIse per<;oive Ie Buisson ardent, entende Ia Voix qui l'appelle « du cote 
droit de Ia vallee», bref pour qu'il y ait une theophanie, il faut' un organe 
de perception trans-sensible. Nous entendrons Ibn' Arabi repeter Ies memes 
remarques it propos des apparitions de I' Ange Gabriel sous Ia forme du bel 
adolescent arabe Dahya Kalbi. 

Cette perception theophanique s'accomplit dans Ie 'iilam al-mithO.l, dont 
l'organe est l'Imagination theophanigJll!. C'est pourquoi nous avons fait 
entreVolrrcl toutes Ies consequences de Ia perte que representa ailleurs la 

(32) Pour plus de details quant Ii ce qui suit, voir notre etude Uinteriorisation du sens 
en hermeneutique soufie iranienne (ci-dessus n. 4). 
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disparition du monde des Animae caelestes, toujours conserve dans l'avicen
nisme. ' Puis que l'Imagination est l'organe de la perception theophanique, 
c'est elle aussi l'organe de I'hermeneutique prophetique, car c'est elle qui 
toujours de nouveau est a me me de transmuer les donnees sensibles en 
symboles, les evenements exterieurs en , histoires symboliques. Ainsi, l'affir
mation du sens esoterique postule une hermeneutique prophetique; cette 
hermeneutique postule un organe qui per~oive les theophanies, investisse 
les figures visibles d'une « fonction theophanique» . Cet organe est !'Ima
gination active. C'est cette me me sequence thematique que degagera l'etude 
de l'Imagination creatrice chez Ibn 'Arabi. C'est tout cela qui postule une 
philosophie prophetique, solidaire d'un esoterisme auquel peuvent appa
raltre derisoires nos oppositions philosophiques par lesquelles nous tendons 
a tout « expliquer» (nominal is me et realisme, par exemple). Cette PhilOl ' 
sophie prophetique se meut dans la dimension d'une historicite theopha
nique pure, dans Ie temps interieur de l'ame; les evenements exterieurs, 
les cosmologies, les histoires des prophetes, sont pen;:ues comme etan 
I'histoire de l'homme spirituel. Sous cet aspect, elle deracine ce qui fait 
l'obsession de nos jours so us l'espece du « sens de l'histoire». Ce sens, 
cette philosophie prophetique Ie cherche non pas aux « horizons», c'est-a
dire en s'orientant dans Ie sens latitudinal d'une evolution linea ire, mais 
a la verticale, dans I'orientation longitudinale depuis Ie pole celeste jusqu'a 
la Terre, dans la transparence d'une hauteur ou d'une profondeur ou 
l'individualite spirituelle eprouve alors la realite de sa contrepartie celeste, 
sa dimension « seigneuriale», sa « seconde personne», son « Toi ». 

Quant a la Source meme de cette hermeneutique, il faudrait referer 
d'abord a ce qui a ete esquisse precedemment ici concernant la figure de 
l'Intelligence agente comme Esprit-Saint, Ange de la connaissance et de la 
revelation. Suivre alors les connexions qui, de la noetique avicenienne ou 
sohrawardienne, conduisent a l'esoterisme shi'ite et soufi. On ne peut en 
traiter ici que par allusion. La gnose ismaelienne fait de l'Imam Ie pole 
terrestre de la Dixieme Intelligence, celie qui est fonctionnellement 
l'homQlogue de I' Ange Esprit-Saint chez les philosophes avicenniens ou 
sohrawardiens. Dans Ie shl'isme duodecimain, I' « Imam cache», entre Ciel 
et Terre, dans Ie 'alam al-mithal, est egalement proche d'en assumer une 
fonction homologue, agissant sur ce que Molla Sadra appelle Ie tresor 
d'origine celeste, l'Imamat cache dans chaque etre humain. D'autres homo
logations se presenteront au cours de ce livre, notamment a propos de 
I'Esprit-Saint, la Face divine de chaque etre. 

Rappeles ainsi a grands traits, ces aspects de I'esoterisme en Islam, 
comme initiation au sens cache sous l'apparence litterale des Revelations 
et comme postulant une philosophie prophetique, fournissent deja une base 
de comparaison pour poser la question de savoir s'il existe dans Ie christi a-
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cache», l' Attendu, so us la figure d'un adolescent fermant Ie cercle des 
Douze). Autant de choses qui ne peuvent etre 1'objet d:un enseignement 
uniformement destine a tous, parce quechacun est la mesure de ce qu'il 
peut comprendre et de ce qu'il convient de lui proposer, selon r « econo
mie» de 1'esoterisme. 

L'imamologie shi'ite est a egale distance du monotheisme abstrait de 
l'Islam sunnite et du christianisme de l'Incarnation historiqu'e. Elle annonce 
une originalite qui devrait nous conduire a rouvrir notre histoire des 
dogmes, la me me ou elle passait pour close et ou 1'on se croyait en securite. 
Cest pourquoi poser la question d'une homologation de la situation respec
tive de 1'esoterisme en Islam et dans Ie christianisme, necessite que 1'on 
commence par situer ce que les adversaires, de part et d'autre, ont refuse 
en Ie rejetant comme une corruption. Les raisons, les intentions implicites 
de leur refus revelen"t du meme coup ce qu'il y a de commun entre les 
adversaires de 1'esoterisme, en Islam comme en chretiente. Et c'est pourquoi 
la question comparative do it etre, a un moment donne, posee en termes de 
typologie religieuse. 

Cette typologie s'impose encore davantage lorsque l'on se tourne vers 
ceux qui, de part et d'autre, ont ete les adeptes de 1'esoterisme. Davantage, 
car chez ses adversaires il s'agissait plutot d'une communaute de traits 
negatifs; ici, il s'agit d'affinites positives. Extremement complexes, ces 
recherches d'esoterisme compare sont autant dire a peine ebauchees. Elles 

. presupposent Ie depouillement d'une immense litterature en differentes 
langues; elles auront en tout cas a mettre au premier point de leur 
programme les recherches de ta'wll compare. Les recherches orientees dans 
Ie sens d'une typologie religieuse sont forcement amenees a transgresser 
les frontieres telles qu'un etat de fait les impose aux sciences historiques. 
Cest qu'en effet les types que 1'anthropologie philosophique aura a degager, 
se trouvent repartis de part et d'autre de ces frontieres historiques. Les 
lignes de clivage correspondant a cette typologie, ne coincident nullement 
avec ces frontieres ; elles passent en fait a 1'interieur des formations officiel
lement et confessionnellement definies par 1'histoire. La surtout il importe 
de ne point trancher avec un optimisme sans nuance. Vne fatalite constante 
pese sur toute formation spirituelle, la prenant au piege de l'orthodoxie et 
du litteralisme des qu'elle accede au statut d'une formation officielle. Le 
shi'isme lui-meme qui fut aux origines et pendant des siecles Ie refuge des 
audaces de 1'esprit, conservant en Islam l'heritage des Gnoses preexistantes, 
est passe a son tour par 1'epreuve en devenant religion d'Etat. II s'est forme 
avec les Safavides en Iran une neo-orthodoxie shi'ite, dont eurent a souffrir 
les philosophes de 1'ecole de Mona Sadra, les soufis, les theosophes comme 
les shaykhis, tous plus authentiquement shi'ites que les Mollas qui les 
tracassaient. De nouveau l'invisible frontiere a departage les esprits, mais 

i ..... 
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Ie fait me me que l'on puisse parler de ce partage, atteste que fut preserve et 
continua d'agir Ie levain prophetique. 

Si, dans Ie christian is me, l'inspiration de nouvelles revelations prophC
tiques a ete dCfinitivement close avec la condamnation du mouvement 
montaniste, quelque chose en revanche n'a jamais pu etre etouffe : cette 
hermeneutique prophCtique attestant la vitalite du Verbe dans chaque 
individualite spirituelle, trop puissante pour etre contenue dans les limites 
de" definitions dogmatiques preetablies. On evoquera dans Ie present livre la 
consonance saisissante entre certains propos d'Ibn 'ArabI et certains disti
ques du « PeIerin chCrubinique» d' Angelus Silesius. Mais ce sur quoi il y a 
lieu d'insister pour recueillir les donnees qui permettront d'homologuer la 
situation respective de l'esoterisme en Islam et dans Ie christianisme, c'est 
la communaute de l'hermeneutique prophetique, la communaute du ta'wlI. 

Pour entendre ce dont il peut s'agir par une telle communaute invisible 
et toujours virtuelle, il faut avoir presentes a l'esprit les implications exis
tencielles du ta'wlI; on en a rappele quelques-unes ici. Dans la meme 
mesure ou il apparait contradictoire de conferer a un magistere dogma
tique l'investiture d'une fonction prophetique, il apparait egalement deses
pere de pretendre integrer une tradition esoterique a la tradition dogma
tique d'un magistere qui l'exclut par nature. Cet esoterisme se fera peut-etre 
tolerer en proportion de ses prudences; il ne sera jamais reconnu. Encore 
lui aura-toil fallu s'accorder au « sens de l'histoire », a l'expansion latitu
dinale (horizontal e), a cette image d'une progression lineaire et irreversible 
qui obsede la conscience historique. La vigueur « transgressive» du symbo
lisme aura du deperir en inoffensive allegorie. En revanche, ce que nous 
avons appris concernant les « disciples de Khezr », la signification transhis
torique de l'affiliation qui les relie verticalement a l'invisible assemblee 
celeste, cela meme implique !'idee d'une tradition dont la ligne est vertic ale, 
longitudinale (du Ciel a la Terre); une tradition dont les moments sont 
independants de la causalite du temps physique continu, mais ressortissent 
a ce que nous entendons Ibn 'ArabI designer comme tajd'id al-khalq, la 
recurrence de l'acte createur, c'est-a-dire de la Theophanie. Iconographi
quement, Ie contraste entre l'un et l'al1tre concept de tradition pourrait se 
traduire dans Ie contraste entre une image disposant les elements selon les 
lois de la perspective classique, et une image les superposant les uns aux 
autres sur un plan de projection vertic ale, selon l'optique de la peinture 
chinoise ou celIe de I' jmage de la Ka'aba reproduite au frontispice du 
present livre (34). 

(34) Cette image est extraite d'un manus edt persan (Bibliotheque Nationale, Paris, suppJ. 
persan 1389, fo!. 19) du XV!' siecle; Ie manuserit eontient Ie poeme persan (Foroh al
Haranw.yn) de Mohyi Lan (ob. 1527) deerivant les Iieux saints de Medine et de La Mekke 
avec Ies pratiques a observer quand on y aeeomplit Ie pelerinage. Ce n'est pas sans raison 
que Ie procede iconographique en a ete compare avec Ies representations iraniennes du paradis 
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Si l'on cherche dans quels milieux spirituels se peut homologuer en 
chretiente la dimension d'une telle tradition, les signes auxquels s'en 
reconnaissent les temoins ne manquent pas. Ales choisir a cause de l'am
pleur de leurs ceuvres et parce qu'il est peu frequent qu'on les interroge, 
surtout pour leur demander ce que nous leur demandons ici, nous mention
nerons nommement Ie groupe de ceux qui ont represente la tMosophie 
mystique dans Ie protestantisme. L'idee de rassembler dans une meme etude 
cette communaute du ta'wll ne semble guere avoir figure jusqu'ici au pro
gramme des recherches de sciences religieuses; la principale raison en est 
peut..etre simplement la difficuIte d'acces des sources; puisse Ie peu que l'on 
en dit ici suffire a suggerer l'interet de l'enquete ! 

Car il y a quelque chose de commun entre la maniere dont un Jacob 
Bcehme, un J. G. GichteI, un Valentin Weigel, un Swedenborg, et avec eux 
touS leurs disciples, lisent et comprennent, par exemple, l'histoire d' Adam 
dans la Genese, ou l'histoire des prophetes, comme etant l'histoire invisible 
de l'homme « celestiel» et spirituel, s'accomplissant dans un temps propre 
ou eIle se maintient « au present» - et la maniere dont un tMosophe 
ismaelien, un Ibn 'ArabI, un Semnant un Molla Sadra comprennent cette 
me me histoire telle qu'ils la lisent dans Ie Qoran (revalorisant du meme 
coup la substance de ces livres que no us appeIons apocryphes, et dont 
quelques fragments sont passes dans Ie texte qoranique). Que I'on nous 
entende bien: l'enquete que l'on se propose n'a rien a voir avec ce que 
l'on a l'habitude de reprouver sous Ie nom de syncretisme ou d'eclectisme. 
II ne s'agit ni de confondre, ni de reduire au plus pauvre denominateur 
commun; tout au contraire, il s'agit d'accepter et de valoriser les origin a
lites Ies plus person nelles, parce que toute notion de divergence ou de devia
tion s'abolit, la au I'on admet que les spontaneites individuelles aient a 

(mot, rappelons-Ie, qui par I'intermediaire du grec paradeisos nous vient de Ia Perse, ou il 
figure dans l' Avesta sous la forme pairi-daeza, persan ferdaws); l'iconographie de ce motif 
iranien par excellence figure un enclos plante d'arbres, hortus conclusus, au centre duquel 
(<< centre du monde.) s'eleve un pavilIon dont la Ka'aba serait ici I'homologue (cf. L. 1. 
RmGBOM, Graltempel und Paradies, Stockholm, 1951, pp. 54 ss.). Le procede iconographique 
dont releve cette image appelle la breve remarque 5uivante, en reference au contraste dont 
nous Ia prenons ici comme symbole. La scenographie n'y comporte pas, comme en perspective 
classique, Ie premier plan derriere Iequel reculent et raccourcissent les plans secondaires 
(comme Ie passe et l'avenir par rappert au present, au nunc historique, dans notre repre
sentation evolutive lineaire). Tous les elements y sont re-presentes avec leur dimension propre 
(<< au present .), perpendiculairement chaque fois It I'axe de la vision du contemplateur. 
Celui-ci ne doit pas s'iromobiliser It un point de vue unique qui aurait Ie privilege de 
l' a actuel II, pour de ce point fixe lever les yew.:; il doit s' elever lui-meme vers chacun 
des elements represenb.~s. La contemplation devient un itineraire mental, une realisation inb~
rieure; l'iroage remplit la fonction d'tm mandala. Parce que chacun des elements se presente 
non pas tant avec que camme etant sa dimension propre, les visiter c' est penetrer dans un 
mande multidimensionel, c'est effectuer les transgressions du ta'wil a travers les symboles. 
Et I'ensemble forme chaque fois une unite de temps qualitatif, ou passe et avenir sont 
simultanement au present. Cette iconographie ne cOlTespond pas aux perspectives de Ia 
conscience historique; en revanche, elle repond a Ia « perspective » ou s' oriente Ie disciple de 
Khezr, celie qui lui permet, par Ie rite symboJique des circumambulations, d'atteindre Ie 
«centre du monde.. II est malheureusement iropossible d'insister ici sur Ie probleme des 
connexions generales entre Ie ta'wil et les b'aites de perspectiva. 
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prendre librement naissance d'un mode de perception commun aux uns et 
aux autres, de la participation des uns et des autres a une religion prophe
tique commune. C'est cette communaute de perception, ce mode de parti
cipation non premedite qui res tent a . etudier typologiquement dans ses. 
variantes, parce que les perspectives s'en developpent selon les lois d'une 
meme optique. II n'y a pas de syncretisme a construire; il y a des iso
morphismes a constater, lorsque l'axe de symetrie est commande par une 
me me inteIligentia spiritualis, lorsqu'une harmonie preetablie rassemble 
fraternellement, a leur insu, tous ces « esoteristes» dans Ie me me Temple 

{

de Lumiere, royaume de I'homme spirituel qui n'est pas limite par d'autres. 
frontieres que celles dressees contre lui par !'Inscience, I' a-gnosie. Car en 
chretiente comme en Islam, en Islam comme en chretiente, il y a toujours 
eu des « disciples de Khezr ». 

Ce qu'ils ont en commun, c'est peut-etre la perception d'une unite 
d'ensemble, exigeant des perspectives, des profondeurs, des transparences, 
des appels, dont n'ont pas besoin ou que refusent les « realistes » de la lettre 
ou du dogme. Et Ie contraste est beau coup plus fondamental que toute 
opposition condition nee par l'epoque ou par Ie climat, car tout ce « rea
lisme» apparah aux « esoteristes.» comme manquant d'une dimension. ou 
plutot des multiples dimensions du monde que decouvre Ie ta'wll (Ies sept 
profondeurs du sens esoterique, les « sept prophetes de ton etre)) chez 
Semnanl). Ce monde multidimensionnel, il n'y a pas a Ie construire; on Ie 
decouvre en vertu d'un principe d'equilibre et d'harmonie. La gnose ismae
lienne procede a cette decouverte intuitive par la mise en ceuvre d'une 
science universelle de la Balance, comme indiquant l'invisible dont Ie contre
poids necessaire equilibre Ie visible. Les theosophes de la Lumiere n'ont 
fait qu'appliquer les lois de la perspective qui etait la leur, interpretant 
esoteriquement les lois geometriques de I'optique; Ie ta'wH, c'est cette 
science esoterique de la Balance et de l'optique. lei encore, il y aurait a 
illustrer la fonction de !'Imagination active, tant cette science echappe aux 
demonstrations rationnelles comme aux theoremes dogmatiques. Qu'on 
ne lui objecte pas non plus de n'etre qu'une inspection theorique. Elle n'est 
pas theorie; elle est initiation a la vision; est-il possible de voir sans etre 
la ou l'on voit? Les visions theophaniques, visions mentales, visions d'extase 
a l'etat de songe ou de veille, sont par elles-memes penetrations dans Ie 
monde qu'elles voient. Un tres beau texte d'Ibn 'Arabi nous decrira ces 
penetrations dans un monde d'une autre dimension. 

Et c'est egalement Ie sentiment d'une double dimension de l'etre indi
viduel, comportant l'idee d'une contrepartie celeste et divine, son etre « a 
la seconde personne )), qui fonde cette anthropologie mystique sur laquelle 
on a commis bien des meprises, parce qu'on l'a jugee en termes de l'anthro
pologie commune qui situe des individualites reduites a l'unidimension de 
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leur moi, comme equidistantes d'un Dieu universel en rapport uniforme avec 
tous. Cest pourquoi il convient d'attacher une grande importance aux 
pages ou Ibn 'Arabi distingue entre Allah comme Dieu en general, et Ie 
Rabb comme I~neur artiCUIIer, Rersonnalise ell line relatIOn m~Vidtlee 
VIl! ivise avec son vassal d'amour. Sur cette relation individuee de part 
et d'autre, s'edifie !'ethique mystique et chevaleresque du « fidele d'amour », 

au service du Seigneur personnel dont la divinite depend de I'adoration de 
son fideJe et qui, dans cette codependance, echange avec lui Ie role de 
Seigneur, parce qu'il est Ie Premier et Ie Dernier. On ne voit pas comment 
ce que nous denommons en Occident monisme ou pantheisme aura it pu 
~onduire a. quelque chose comme la methode d'oraison theophanique d'Ibn 
"Arabi. Cest que son inspiration procede d'un Dieu dont Ie secret est tris
tesse, nostalgie, as:e,iration a. se connaitre soi-meme dans~ J tres qui mani
festent son etre, les etres de son etre. Dieu pathetique, parce que c'est dans 
la passion que son fiaele d'amour eprouve de lui, dans la theopathie de son 
fidele, qu'il se revele a. soi-meme. Et cela dans un chaque lois, un « seul 
;Vec Ie seul », qui- differe tout ;;tant de I'universel logique que du partage 
communautaire, parce.. que la seule connaissance gue Ie fideJe a de son 
'Seigneur est precisrment la connaissance ue ce sei neur Il r nne! a de lui. 

Cette re atlOn est celle-I a. meme que nous thematisions, il y a quelques 
pages, par l'idee de !'Ange, en connexion avec !'idee que toute theophanie 
a necessairement la forme d'une angelophanie. Cela meme devrait eviter 
tout malentendu, lorsqu'il nous arrivera ici de parler du Soi, de referer au 
Soi, a. la connaissance de soL Cest Ia. un terme caracteristique par lequel 
sou vent une spiritualite mystique qui leur est etrangere, marque qu'elle 
se desolidarise, dans son but, de toutes les implications des dogmatiques 
confessionnelles. Mais elle laisse alors a. celles-ci la possibilite de faire valoir 1 
en retour que ce Soi, eprouve comme l'acte pur d'exister, n'est qu'une \ 
grandeur naturelle, et que par consequent il n'offre rien d'equivalent avec la 
rencontre surnaturelle du Dieu revele, ne pouvant s'accomplir que dans 
la realite ecclesiale. Le terme de Soi, tel qu'il sera employe ici, n'implique 
ni !'une ni !'autre acception. II ne refere ni au Soi impersonnel, au sentiment 
de l'acte pur d'exister auquel peut conduire un effort conforme au Yoga, \ 
ni meme Ie Soi tel qu'il est entendu dans Ie lexique des psychologues. Le 
mot ne sera employe ici qu'au sens ou I'ont entendu Ibn 'Arabi et tant 
d'autres theosophes soufis, en repetant la sentence fameuse: Ce!ui qui se 
connait~oi-meme connait son Seignel!L. En se connaissant soi-m~e, connal- \ 
tre son DIeu: en connaissant son Seigneur, se connaitre soi-meme. Ce 
Seigneur, cen'est ni Ie Soi im ersonnel, ni davantage Ie Dieu des definitions 

.~~~~~~~~~~~------~~--~~~~------' dogmatiques subsistan en soi, sans relation avec mqi, sans etre e rouve p;ar 
~qui se connait soi-meme par moi-meme, c'est-a.-dire dans la 
connaissance meme que j'ai de lui, parce qu'elle est la connaissance qu'il a 



INTRODUCTION 

de moi; c'est seul avec lui seul, dans cette unite syzygique, qu'il est pos
sible de dire toi. Et telle est la reciprocite dans laquelle eclat cette Priere 
creatrice qu'Ibn 'Arabi nous ens eigne a experimenter simultanement comme 
Priere de Dieu et Priere de l'homme. 

Alors il apparaitra peut-etre a quelques-uns que les problemes auxquels 
nos systemes philosophiques s'epuisent a faire face, sont laisses loin en 
arriere. A d'autres il apparaitra que les legitimations rationnelles de ce 
depassement sont bien fragiles. Apres tout, peut-il en etre autrement ? 
C'est comme une succession de defis: il yale fait que la christologie 
qoranique et que I'imamologie sont docetistes; or nous avons l'habitude 
de juger comme derisoire Ie docetisme des gnostiques passant a nos yeux 
pour avoir reduit la realite d'une personne a un « phantasme», alors qu'i! 
s'agit en fait d'une critique proprement tMologique de la connaissance, de 
la loi d'apparition du phenomene religieux a la conscience religieuse, de 
cette reciprocite de relation rappelee encore il y a quelques lignes. II y a 
l'idee d'un Dieu dont la realite divine personnelle depend du service 
d'amour de son fidele; cela semble tellement en contradiction avec I'idee 
imperiale du Pantokrator, que professer qu'il y ait non seulement encore 
un sens, mais precisement un sens a prier ce Dieu, cela peut passer pour 
absurde. Nous apprenons en compagnie d'Ibn 'Arabi comment on refuse 
ces refus. II y a enfin Ie bouleversement de toutes les evidences qui s'atta
chent a I'historicite de la chose historique, et dont la loi se fait sentir si 
imperieusement a notre conscience d'hommes modernes, que ne point 
attacher d'importance au sens historique ou a la realite historique d'un fait 
religieux, cela peut equivaloir a lui refuser toute realite. 1'on a essaye 
d'indiquer ici qu'il y avait une « historicite» autre. Mais la passion de la 
chose materiellement arrivee va si loin que, se depassant elle-meme, elle 
entraine de nos jours jusqu'a la fiction de « reportages » qui auraient semble 
blasphematoires a un pieux lecteur gnostique des Actes de Jean, sachant, lui, 
qu'au soir du vendredi saint, la Voix revel a au disciple attire dans la grotte, 
Ie mystere de la Croix de Lumiere. « Car la Vraie Croix n'est pas cette 
croix de bois que tu verras lorsque tu redescendras d'ici. » Or cela, l'esote
risme ismaelien l'a parfaitement su (35). 

Pour que Ie cri Dieu est mort laissat les etres en proie a l'abime, il 
fallait que depuis longtemps fUt aboli Ie mystere de la Croix de Lumiere. 
Ni !'indignation pieuse ni la joie cynique n'y peuvent rien changer. II n'est 
qU'une seule reponse, celle-Ia me me que Sophia emergeant de la nuit, mur
murait a I'oreille du peJerin pensif circumambulant autour de la Ka'aba : 
Serais-tu donc toi-meme deja mort? Le secret auquel initient Ibn 'Arabi et 

--------------------------
(35) Cf. notre article L'[smaelisme et Ie symbole de la Croix, dans la revue La Table 

Ronde, decembre 1957, pp. 122-134. 
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les siens, achemine ceux que Ie cri a ebranles jusqu'au fond de leur etre, it 
ieCOi1i1aftre quel Die'""u est mort et qUI sont les morts. Le reco~st 
comprendre Ie secret du tom beau vide. Mais if1'aUtque l' Ange ait descelle 
la pierre, et il faut avoir Ie courage de regarder jusqu'au fond du tombeau 
pour savoir qu'il est bien vide, et que c'est aillleurs qu'il faut, Lui, Le 
chercher. Le supreme malheur pour Ie sanctuaire est de devenir Ie tombeau 
scelle devant lequel on monte la garde, et on ne Ie fait que parce qu'il y a 
Ia un cadavre. C'est pourquoi Ie supreme courage est de proclamer qu'il est 
vide, courage des renonciateurs aux evidences de raison et d'autorite, parce 
que la seule preuve qu'ils detiennent est un secret de 1'amour qui a vu. 

De ce que 1'on veut dire, cette anecdote dont nous devons la connais
sance au grand soufi iranien Semnanl, porte en soi l'enseignement: « Jesus 
sommeillait, ayant une brique pour coussin de tete. Alors vint Ie demon 
maudit, qui s'arreta it son chevet. Lorsque Jesus eut perc;:u la presence du 
Maudit, il s'eveilla et dit : Pourquoi es-tu venu pres de moi, 0 Maudit ? - Je 
suis venu chercher mes affaires. - Et quelles affaires sont donc it toi ici ? 
- Cette brique sur laquelle tu reposes ta tete. - Alors jesus (Ruh Allah, 
Spiritus Dei) saisit la brique et la lui lanc;:a it la face. » 

* * * 

Si la vertu d'une introduction, comme celIe d'un prelude, est d'annoncer, 
de faire pressentir les themes d'une ceuvre, il est it presumer que les pages 
qui precedent auront enonce assez clairement certains de nos leitmotives. 
Notre dernier propos n'est pas de proceder it un « examen du livre », mais 
simplement de marquer Ie fil conducteur qui en relie entre elles les deux 
parties (36). 

I. L'idee initiale est de marquer la rencontre entre religion prophetique ) 
et religion mystique que nous signalions, il y a quelques pages, comme la 
caracteristique du soufisme en Islam. Cette rencontre donne a la religion 
mystique sa resonance prophetique (Ies « sept prophetes de ton etre » chez 
Semnanl), et reciproquement la ' religion prophetique ne se dissocie plus de 
l'experience mystique : l'assomption celeste du Prophete (Mi'raj) devient Ie 
prototype d'une experience spirituelle que Ie mystique a son tour doit revi
vre en une vision ou assomption mentale, qui fait de lui aussi un Nab!. La 
spiritualite ainsi fondee developpe ce que nous caracterisons comme theo
phanisme. De cette rencontre entre religion prophetique et religion mysti
que, l'idee de l'unio mystica ressurgit com me etant unio sympathetica ; loin 
de contraster avec celle-ci, elle est la co-passion du « fidele d'amour » et de 

(36) Rarues anterieurement sous nne forme quelque peu differente et comme deux 
etudes separees in Eranos-Jahrbuch XXIV-XXV; ZUrich, Rhein-Verlag, 1956 et 1957. 
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son Dieu ; la praesentia realis de son Dieu est dans la passion que ce 
fidele en eprouve, sa tbeopathie, laquelle Ie met en sympathie avec l'etre 
ou les etres investis en pro pre, par lui et pour lui, de la fonction theopha
nique. De cette sympathie, la priere de l'heliotrope chez Proclus est comme 
la figure et l'annonce la plus delicate; elle prelude a. cette autre Priere qui 
est simultanement Priere de Dieu et Priere de l'homme. Quant a. la fonction 
theophanique investie dans les etres, elle est Ie secret de la dialectique 
d'amour. Cette dialectique decouvre dans la nature de l'amour mystique 
la rencontre (la con-spiration) entre l'amour sensible, physique, et l'amour 
spirituel. La Beaute est la supreme theophanie, mais elle ne se revele comme 
telle qu'a. un amour qu'elle transfigure. L'amour mystique est la religion de 
la Beaute, parce que la Beaute est Ie secret des theophanies, et que comme 
telle elle est la puissance transfigurante. L'amour mystique est aussi eloigne 
de l'ascetisme negatif, que de l'esthetisme ou du libertinisme de l'instinct 
possessif. Or l' organe de la perception theophanique, c'est-a.-dire de cette 
perception par laquelle s'opere la rencontre entre Ie Ciel et la Terre, a. 
mi-chemin, dans Ie '{flam al-mitMl, c'est l'Imagination active. C'est l'Ima
gination active qui investit l' Aime terrestre de sa « fonction theophani
que»; elle est essentiellement Imagination theophanique et, com me telle, 
Imagination creatrice, parce que la Creation est elle-meme theophanie et 
Imagination theophanique. De l'idee de Creation comme theophanie (l'idee 
de creation ex nihilo etant exclue) se degage l'idee d'une sophiologie, la 
figure de Sophia aeterna (das Ewig-weibliche) telle qu'elle apparait dans la 
theosophie d'Ibn 'Arabi'. 

II. Reprise du theme fondamental : Imagination et theophanie. La Crea
tion etant comprise comme une Imagination divine theophanique, comment 
Ie mystique communique-t-il par l'organe de l'Imagination avec les mondes 
et les intermondes? Quels sont les evenements que pen:;:oit 1'Imagination 
active? Comment cree-t-elle, c'est-a.-dire manifeste-t-elle, a. son tour, de 
Fetre? Cette question introduit Ie motif de la « physiologie subtile» dont 
Ie creur est Ie centre; Ie creur est Ie foyer ou se concentre l'energie spiri
tuelle creatrice, c'est-a.-dire theophanique, tandis que l'Imagination en est 
l'organe. L'analyse culmine alors dans la verification d'une double attes
tation experimentale: d'une part, la methode d'oraison theophanique par 
laquelle l'orant prend conscience que son oraison est simultanement Priere 
de l'homme et Priere de Dieu; d'autre part, la vision theophanique qui 
surmonte Ie vide et Ie hiatus, les contradictions laissees Mantes par Ie 
monotheisme abstrait: d'un cote, 1'impossibilite de la vision et Ie refus 
oppose a. MOIse; de l'autre, l'attestation du Prophete et de tous ceux 
qui modalisent leur experience spirituelle sur son assomption celeste: « J'ai 
vu mon Seigneur sous la plus belle des formes .» Et Ie secret de l'Imagi
nation qui configure les traits de cette Forma Dei, il faut Ie chercher dans la 
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verification experiment ale de la sentence que l'on commentait plus haut : 
« Celui qui se connait soi-meme, connait son Dieu.» 

Convient-il en outre de justifier les particularites du lexique observe ici ? 
Qu'il nous suffise d'indiquer que nous I'avons appris de nos auteurs eux
memes. S'il offre plus d'une toumure insolite, c'est qu'aussi bien un Sahra
wardi, un Ibn 'Arabi, un Semnani, expriment en arabe ou en persan des 
choses qui ne sont pas toujours familieres a notre langue philosophique 
courante. Nous avons tache d'en communiquer Ie maximum. Les termes 
de theophanie et de theopathie ont deja, au cours de cette introduction, 
trouve place en des contextes qui les eclairent. Nous avons pris soin d'inter
poler entre parentheses, les termes arabes ou persans les plus caracteris
tiques. 

Cependant il est un terme dont il faut peut-etre particulierement justifier 
l'usage, celui de Fideles d'amour. Reference a deja ete faite, et Ie sera encore, 
aux Fedeli d'amore, compagnons de Dante, dans la mesure meme ou Ie 
tMophanisme d'Ibn 'Arabi s'accorde au propos des interpretes symbolistes 
(Luigi Valli), tout en restant a l'abri du vif reproche qU'adressaient aces 
demiers les philologues litteralistes, alarmes de voir la personne de Beatrice 
s'estomper en une pale allegorie. Que les uns et les autres aient pu ega
lement meriter Ie reproche d'en rester a une vue unilaterale, nous l'avons 
suggere ici en son lieu. En tout cas, celie qui fut pour Ibn' Arabi a La Mekke 
ce que Beatrice fut pour Dante, fut, certes, une jeune fille reelle, mais en 
meme temps com me telle, elle fut aussi « en personne » une figure theo
phanique, la figure de Sophia aeterna (la me me figure que certains compa
gnons de Dante invoquaient comme Madonna Intelligenza) . Le probleme 
est en somme analogue a celui que nous a pose la personne de Khezr Ie 
prophete : a la fois personne individuelle et archetype, par investiture d'une 
fonction theophanique dont !'Imagination active est l'organe. Si I'on ne 
saisit pas simultanement la double dimension, on perd ou la realite de la 
personne ou la realite du symbole. 

II n'entrait pas dans notre propos de rouvrir Ie grand debat inaugure 
jadis par Asin Palacios, sur les relations historiques effectives entre ceux. 
auxquels nous pouvons donner Ie nom de « FideJes d'amour» en Orient et 
en Occident. II nous importait davant age de relever les affinites typologiques 
indeniables. On remarquera que cette designation de « Fideles d'amour» 
(Ies equivalents arabes ou persans en seront donnes plus loin) ne s'applique 
pas indistinctement a la communaute des Soufis en general; elle ne 
s'applique pas aux pieux ascetes de Mesopotamie, par exemple, qui des les 
premiers siecles de l' Islam prirent Ie nom de Soufis. Pour cette distinction, 
nous ne faisons que nous conformer aux indications que nous donne Ie 
grand mystique iranien Ruzbehan BaqIi de Shiraz (ob. 1209), dans son beau 
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livre en persan intitule Le Jasmin des Fideles d'amour. II distingue entre les 

I pieux ascetes ou Soufis qui n'ont jamais rencontn! sur leur voie I'experience 
de l'amour humain, et les Fideles d'amour pour qui l'experience d'un culte 
d'amour voue it un etre de beaute est l'initiation necessaire it l'amour divin 
et en reste inseparable. Notons en effet que cette initiation ne signifie pas 
qu'il y ait ensuite quelque chose comme une conversion monastique it 
l'amour divin; il s'agit d'une modalite propre qui transfigure l'eros comme 
tel, l'amour humain pour une creature humaine. La doctrine de Ruzbehan 
va it la rencontre de la dialectique d'amour d'Ibn 'Arabi. De meme qu'elle 
l'apparente it Fakhr 'Era.qt Ie disciple iranien d'Ibn 'ArabI par l'interme
diaire de Sadr Qonyawi, elle fait de Ruzbehan Ie precurseur de cet autre 
Shirazi celebre, Ie grand poete Hafez, dont Ie Dlwan est encore pratique 
de nos jours en Iran par les Soufis comme une Bible de la religion d'amour, 
tandis que l'on a discute gravement en Occident pour savoir si ce Dlwan 
avait ou non un sens mystique. C'est cette religion qui fut et resta celie 
de to us les menestrels de l'Iran, et c'est elle qui leur a inspire Ie magnifique 
ta'wll par lequel !'Iran spirituel des Soufis opere sa rejonction avec !'Iran 
zoroastrien: Zarathoustra proclame, par Ie Prophete meme de l'Islam, 
comme Ie prophete du Seigneur d'amour, l'autel du Feu devenant Ie symbole 
de la Vive Flamme au temple du c~ur. 

N . B. - Les TRANSCRIPTIONS . Les necessites typographiques sont imperieuses . Pour la 
transcription des termes techniques et des citations de l'arabe et du persan, on a recouru a 
l'altemance des caracteres italiques et romains pour marquer les emphatiques et les aspirees 
en l'absence de caracteres munis de signes diacritiques. En Ievanche, tous les noms propres 
ont ete normalises; Ie lecteur oriental ou orientaliste les identi£era sans difficulte. On notera 
particulierement que Ie s a toujours Ie son dur, Ie h est toujours aspire, Ie kh equivaut au ch 
allemand, It la i espagnole; ne jamais Ie prononcer comme un simple k. La voyelle u doit 
se prononcer QU. L'apostrophe ordinaire represente Ie hamza; l~apostrophe retournee repre
sente Ie 'ayn. 

Les NOTES . E lles sont nombreuses et ont souvent Ie caractere d'appendices. Nous ne les 
avons pas multipliees par gout de vaine erudition. On y trouvera des observations et des 
citations qu'il nous etait impossible de faire tenir dans Ie texte, sans modifier demesurement 
l'architecture du livre. Beaucoup de ces textes sont traduits ici pour la premiere fois; ils 
forment l'assise de notre expose. II importera donc de n 'en pas negliger la lecture. 



PREMIERE PARTIE 

SYMP ATHIE ET THEOP ATi-IIE 

CHAPITRE PREMIER 

PASSION ET COMPASSION DIVINES 

I. LA PRIERE DE L'HELIOTROPE 

Dans un traite sur « l'art hieratique des Grecs», Proclus, cette haute 
figure du Neoplatonisme tardif dont l'etude est si injustement delaissee, 
ecrit ceci : « De meme que dans la Dialectique d'amour, on part des beautes 
sensibles pour s'elever jusqu'a ce que l'on rencontre Ie principe unique de 
toute beaute et de toute idee, airisi les adeptes de la science hieratique 
prennent pour point de depart les choses apparentes et les « sympathies» 
qu'elles manifestent entre elles et avec les puissances invisibles. Observant 
que tout est en tout, ils ont pose les fondements de la hieratique, s'etonnant 
de voir et admirant dans les realites premieres les derniers venus des etres 
et dans les derniers les tout premiers; dans Ie ciel, les choses terrestres 
selon un mode causal et celestement, et sur la terre, les choses celestes 
dans une condition terrestre.» Exemple : l'heliotrope et sa priere. « Quelle 
autre raison peut-on donner du fait que l'hlHiotrope suit par son mouvement 
Ie mouvement du soleil, et Ie seJenotrope Ie mouvement de la Lune, faisant I" 
cortege dans la mesure de leur pouvoir, aux flambeaux du monde? Car, 
en verite, toute chose prie selon Ie rang qu'elle occupe dans la nature, et 
chante la louange du chef de Ia serie divine a laquelle elle appartient, 
louange spirituelle, ou Iouange rationnelle ou physique ou sensible; car 
l'heliotrope se meut selon qu'il est libre de son mouvement, et dans Ie tour 
qu'il fait, si l'on pouvait entendre Ie son de l'air battu par son mouvement, 
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on se rendrait compte que c'est un hymne a son roi, tel qu'une plante peut 
Ie chanter 1. » 

Ce texte d'un philosophe et d'un poete, ayant Ie sentiment hit~ratique 
de la Beaute, nous apparait comme un texte exemplaire, eminemment apte 
a preluder aux themes qui vont fixer ici notre meditation. II met en 
connexion « dialectique d'amour» et « art hieratique», celui-ci etant fonde 
comme celle-la sur un meme principe: k. coinmunaute d'essence entre les 
etres visibles et les invisibles. « On peut voir sur Ia Terre, dit encore Proclus, 
des soleils, des lunes, dans une condition terrestre, et dans Ie ciel, dans une 
condition celeste, toutes les pi antes, les pierres, les animaux, vivant spiri
tuellement 2.» Cette communaute d'une meme essence qui se pluralise en 

\ 

plusieurs etres, n'est point per~ue a I'aide d'une argumentation remontant 
de I'effet a la cause; elle est la perception d'une sympathie, d'une attrac
tion reciproque et simultanee entre I'etre apparent et son prince celeste, 
c'est-a-dire I'un de ceux que Proclus designe ailleurs comme des Anges 
createurs, generateurs et sauveurs, groupes en chc:eurs et escortant l' Ar-
change ou Ie Dieu qui les conduit 3, de me me que les fleurs de la Terre font 
cortege a l' Ange qui est Ie chef de la « serie divine» a laquelle eUes appar
tiennent. La communaute d'essence est en effet per~ue ici dans Ie pheno
mene visible d'une fleur, ce tropisme qui lui donne son nom : heliotrope. 
Or, per~u comme phenomene de sympathie, ce tropisme est chez la plante 
a la fois action et passion: son action (c'est-a-dire son tropos, sa « conver
sion ») est per~ue comme etant I'action (c'est-a-dire l'attraction) de l' Ange 
ou prince celeste dont elle porte par la meme Ie nom. Son heliotropisme 
(sa « conversion» vers son prince celeste) est donc en fait une heJiopathie 
(la passion qU'elle en subit). Et c'est cette passion, ce 1ttX6oC;, qui se devoile 
dans une priere, Iaquelle est l' acte de cette lXIssion paU aguelle l' An e ~ 
si@e I'attire ve~lui. Cette priere est donc en elle Ie pathos de leur sym
patheia (il nous faut ici penser etymologiquement, Ie mot « sympathie », 
tel qu'il est usite dans la langue courante, ayant beaucoup perdu de sa 
force); par cette sympatheia s'actualise l'aspiration reciproque fondee en 
la communaute de leur essence. 

D'autre part, puisque la sympathie est egalement ici condition et mode 
de perception - car il n'est pas temeraire de supposer que tout Ie monde 
ne per~oit pas cette priere silencieuse de la plante - il faut aussi parler 
de la fonction noetique ou cognitive de la sympathie chez un homme 
comme Proclus. Comme telle, elle ouvre une dimension nouvelle des etres, 
la dimension de leur invisible, peut-etre meme Ie seul moyen de connaitre 
ou de pressentir cet invisible, de meme qU'une ogive interrompue nous 
dessine mentalement la retombee de la courbe absente. II faut alors parler 
ici d'un pathos eprouve en commun avec la fleur, necessaire pour percevoir 
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la propre sympathie qui I'emeut, et qui, en la percevant, investit la fleur 
d'une fonction hierophanique. 

Alors, avec cette notion du tropos qui dans l'heliotrope est une helio
pathie (en tant que sympathie avec son Ange), et d'autre part avec l'idee 
que la perception en presuppose chez I'observateur une sympathie accordee 
a celie de la fleur, une sympathie qui en ouvre a son regard la dimension 
hierophanique (Ie mouvement de la fleur etant alors perc;u par lui comme 
une priere dont l'elan retombe dans un au-del a qu'elle lui montre d'un geste 
qui parle sans Ie sec ours du langage), avec tout cela no us disposons des 
elements essentiels pour orienter notre recherche. Nous Ie ferons d'autant 
mieux si nous nous frayons notre voie propre a partir d'une croisee des 
chemins que nous pouvons situer au point ou la voie suivie par d'autres 
recherches vient recouper la notre. 

Le texte de Proclus nous a fait conjoindre les termes de tropos et de 
sympathie. Ce sont ces memes termes qui ont ete valorises naguere dans 
une recherche tres originale conduite dans un autre contexte religieux, et 
dont Ie propos etait d'instituer en termes nouveaux une phenomenologie de 
la religion prophetique 4. Sans pouvoir insister ici sur cette recherche de 
grand merite, je releverai qu'elle se signalait comme mettant en ceuvre une 
phenomenologie de la sympathie pour l'analyse de la religion prophetique, 
et qU'elle aboutissait a opposer en termes antithetiques les categories de 
la religion prophetique et les categories de la religion mystique. Avec une 
penetrante vigueur, elle degageait, en contraste avec Ie Dieu du deisme 
anemie jusqu'a la paleur d'un concept, ou avec Ie Dieu de l'ethique, gardien 
de la loi morale, la notion d'un Dieu pathetique, c'est-a-dire d'un Dieu 
patissant et passionne, notion qui a toujours ete Ie scandale redoute par 
les theologies et les philosophies ration nelles, en chretiente comme en Islam 
et dans Ie judaYsme. La notion d'un Dieu que les evenements humains et 
~ntiments de l'homme atteignent et affectent et qui y reagit toujours 
d.e fas:on tres person nelle, bref l'idee qu'il existe un mWo<; divin dans tous 
les sens de ce mot (affection, emotion, passion), conduisait Ie chercheur a 
parler de ce pathos comme d'une categorie sui generis 5. Celle-ci ne devait 
pas etre entendue comme etant l'attribut d'une Essence consideree en soi, 
mais comme une passion transitive, c'est-a-dire une relation - et la donnee 
de cette relation com me un fait - a savoir la relation de l'homme et de son 
Dieu dans un O"U[J.1tCX6ELV, une =[J.1tcf.61)O"t<; (sym-pathesis, ici encore revenons 
a l'etymologie du mot). 

Cette categorie du pathos ainsi entendue, developpait spontanement 
celie du tropos, c'est-a·dire de la revelation de Dieu a l'homme comme etant 
la « conversion» de Dieu se toumant vers l'homme; initiative divine, 
anthropotropisme reservant et sanctionnant la souverainete divine, la theo
nomie, et contrastant avec toute idee d'une « conversion» de l'homme vers 
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Dieu, c'est-a-dire un theotropisme qui sera it un mouvement resultant de 
l'initiative humaine. 

Le contraste ainsi institue se developpera alors en une serie d'antitheses, 
comprehensibles seulement si l'on reduit Ie concept de religion mystique, 
infiniment diversifie pourtant, a un type unique, par exemple certaine forme 
de Yoga. Cette reduction tres contestable amen era a soutenir que Ie pro
phete eprouve essentiellement une relation et une situation dialogique, et 
que l'etat prophetique appelle une theophanie, contrastant avec l'extase du 

I mystique; en revanche, la religion de celui-ci aurait pour issue cette extase 
l ou la personnalite humaine se dis so udra it et s'enfoncerait dans l'Unite 

divine infinie, la condition meme de la sympathie etant par la meme abolie. 
A l'appui de cette these, on fera valoir que Ie prophete ignore les subtilites 
de la theologie negative concernant la suressence, tan dis que la mystique 
est solidaire d'une theologie negative refusant a l'Etre divin toute relation 
avec ce monde. On opposera enfin la tonalite affective fondamentale de 
part et d'autre; chez Ie prophete d'Israel, !'interet militant pour la cause 
divine en ce monde; chez Ie mystique, nostalgie et enthousiasme, aspiration 
a l'extase par desinteressement des affaires d'ici-bas, passion du salut per
sonnel. Bref, d'un cote unification dans Ie vouloir et Ie sentir; de l'autre, 
unification de l'essence. Finalement l'unio sympathetica, eprouvee par la 
conscience du prophete, serait l'antithese de l'unio mystica des extatiques 6. 

C'est a dessein que je viens d'insister sur ces categories d'une experience 
religieuse analysee comme phenomene de sympathie, c'est-a-dire comme 
reponse de l'homme aux exigences d'un Dieu pathetique. Car toute la 

~ question est de savoir si dans la diversification des experiences mystiques, 
il n'est point une region ou la religion mystique s'avere pr<!cisement comme 
une religion sympathetique, c'est-a-dire ou l.Qjn de former antithese av~ 
les categories de la religion prophetique, elle les assimile en surmontant 
eo ipso l'opposition que l'on vient de voir s'instituer par reference a un 

"-type, isole d'experience mys.!iqye. Peut-etre bien l'heliotropisme de la fleur 
s'averant comme son « heliopathie», nous met-il deja sur la voie, si nous 
entendons comme en echo Ie verset qoranique: « Chaque etre connalt Ie 
mode de priere et de glorification qui lui est propre (24/41}.» Toute la 
question est de savoir si une theologie mystique de la suressence est exclu
sive de l'experience d'un Dieu pathetique ; si l'extase exclut toute situation 
dialogique; s'il peut y avoir une sym-patheia sans une communaute d'es
sence; bref si, dans la negative, l'unio mystica, Join d'en etre l'antithese, 
n'est pas, com me telle, Ie mode eminent de l'unio sympathetica, et si la 
IEet~hysigue d'extase n'est pas fondee precisement sur un theophanisllle': 
De celui-ci on verra qu'il contraste essentiellement avec l'idee · d'Incar
nation en son acception dogmatique courante. Mais, que Ies deux types 
d'experience, definis ailleurs en antitheses, puissent au contraire s'impli-
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quer et se comprendre l'un par l'autre, cela suppose une experience 
mystique qui se developpe en un milieu religieux axe sur une prophetologie, i 
un milieu ou cette prophetologie est elle-meme conc;:ue comme Ie prototype a 
d'une experience mystique. 

A cette condition satisfait precisement Ie sounsme en Islam. On ne 
refere pas ici a l'orthodoxie de !'Islam officiel; il y a un ablme. Et par 
soufisme, on entend plus precisement l'ensemble de ceux que nous groupons, 
pour les raisons precedemment dites, sous la denomination de « Fideles 
d'amour». Deux grandes figures, on l'a rappele, dominent leur groupe: 
Ibn 'Arabi, l'incomparable maItre de la theosophie mystique; JaIaloddln 
Rumi, Ie menestrel iranien de cette religion d'amour dont la flamme s'ali
mente au sentiment theophanique de la beaute sensible 7. La denomination 
nous a semble la plus propre a traduire dans nos langues celie par laquelle 
nos mystiques se designent eux-memes en arabe ou en persan ('8shiq8n, 
mohibbUn, arbQb al-hawa, etc.); comme elle est la denomination meme 
par laquelle se designent les compagnons groupes autour de Dante, les 
Fedeli d'amore, elle suffit a suggerer les traits communs aux uns et aux 
autres, lesquels ont ete analyses en des travaux memorables 8. Nous pouvons 
constater comment aussi bien l'experience des Neoplatoniciens de !'Islam 
(les Avicenniens et les Ishr8qjyiln de Sohrawardl) que celie des disciples 
d'Ibn 'ArabI et de Jalaloddln Rumi, convergent vers Ie symbole d'un meme 
archetype. L'enseignement qui leur est commun a tous, nous oriente vers . 
ceci: s'il existe, et s'il [aut, une donnee experimentale qui permette de 
parler d'un pathos divin, d'une passion divine par et pour l'homme (une 
« anthropopathie» divine), motivant la « conversion» de l'etre divin vers 
l'homme (son « anthropotropisme »), la seule donnee d'experience ne peut 
etre qu'un etat correspondant dans l'homme, un etat qui en est complemen
taire (comme sym-pathetique) et dans Ie uel se re ele Ie pathos divino En 
d'autres termes, celui-ci n'est accessible, n'a de realite existencielle:- que 
dans un etat vecu par l'etre huffiain comme une tbeopathie et un tbeo
t roplsme. Ce qUI veut dIre que l'nomme n'atteint pa~cte~ent une 
question qui lui serait posee du dehors (ce serait speculation pure); i!. 
l'atteint dans la reponS!:, $ t cette reponse c'est son etre meme avec son 
.!!lode d'etre absolument prop!!:.: tel qu'il Ie veut et l'assume (com me Ie 
tropisme de I'heliotrope exprime l'etre absolument propre de cette fleur). 

Cette reponse depend donc de la mesure dans laquelle l'homme se ) 
rend « capable de Dieu», car c'est cette capacite qui definit et mesure 
la sympathie en tant que mediatrice necessaire de toute experience reli
gieuse. lei encore Ie mouvement de l'heliotrope, dont Ie sens total s'accom
plit par-dela Ie visible, peut nous instruire. II faut une divination, comme 
chez Proclus « ecoutant» prier cette fleur, pour en percevoir Ie sens, et 
cette divination est en pro pre Ie pressentiment des virtualites inaccomplies. 
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Si l'on parle avec Max Scheler de la fonction cognitive de la sympathie 9, 

c'est en effet comme d'une divination depassant Ie reel donne, parce qu'elle 
est Ie sens des existences virtuelles 10. 

En bref, la voie que no us avons desormais a suivre passe par ces deux 
eta pes: reconnaitre la presence du Dieu pathetique dans une theosophie 
mystique qui maintient la double notion du rheos agnostos (Dieu inconnais
sable) et du Deus revelatus; comprendre comment Ie mystere de l'origine 
des etres etant exprime comme une compatissance, une sympathesis divine 
qui emancipe les etres de leur non-etre, il en eclat un sympathetisme 
humano-divin rendant solid aires dans leur etre meme, Ie seigneur divin et 
son fideJe d'amour ; en d'autres termes, comment anthropopathie divine et 
theopathie humaine etant en reciprocite constante, l'unio mystica n'est 
pas en opposition, mais doit etre interpretee comme unio sympathetica. 

2. LE « DIEU P A THETIQUE » 

Les premisses de la theologie negative sont si loin d'exclure de par elIes
memes toute situation dialogique, qu'elles importent au contraire pour en 
fonder I'authenticite. Ainsi en va-toil pour la gnose en Islam, dont les 
premisses ont maint trait commun avec celles de la Gnose en general, celles 
qui sont aussi les plus irritantes pour toute dogmatique en souci de definir 
rationnellement. La structure est constante: il y a « Ce qui origine» ; au
dela de l'etre « qui est», Ie « Dieu qui n'est pas» (06)( tflv 6e6c;,de Basilide), 
c'est-a-dire Ie rheos agnostos, Ie Dieu inconnaissable et impredicable 11 ; et 
il yale Dieu revele, son Nouc; qui pense et qui ceuvre, qui supporte les 
attributs divins, et est capable de relation. Or, ce n'est pas en cherchant un 
compromis au profit de l'une ou l'autre notion, mais en main tenant ferme
ment la simultaneite de la vision, que l'on en arrive a parler d'un Dieu 
pathetique, non point comme une revendication theorique contre les theo
logies positives soucieuses du dogme de l'immutabilite divine, mais comme 
une progression interne effectuant experimentalement Ie passage de l' AMme 
et du Silence suressentieIs a des Figures et 11 des enonces positivement 
fondes. 

La gnose ismaelienne a elle-meme ici plus d'un trait commun avec la 
doctrine d'Ibn 'ArabI. L'etymologie qu'il lui est arrive de proposer pour Ie 
nom divin AI-Uih projette la lueur d'un eclair sur Ie chemin que nous 
tentons de parcourir. Malgre les reticences de la grammaire arabe sur ce 
point, elle fait venir Ie mot iIah de la racine wlh, laquelle comporte Ie 
sens d'etre triste, accable de tristesse, soupirer vers, fuir craintivement 
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vers 12... Cette etymologie qui donne au Nom divin (ilah = wildh) 
Ie sens de « tristesse », nos penseurs ismaeliens la confirment par une autre, 
plus etrange peut-etre, car cette fois la grammaire y perd ses droits ; cepen
dant l'impression d'arbitraire disparait, si l'on se represente Ie souci impe
rieux qui est ici a l'ceuvre. Cette etymologie consiste a considerer Ie mot 
olhdnlya (forme sur la racine 'lh, et signifiant la divinite, comme les mots 
ildha, olQha, olQhJya) a la fa<;:on d'un ideogramme, dans lequel en intro
duisant un simple petit signe orthographique (un tashdld qui redouble Ie n), 
on peut lire al-hdn(n)lya. On a alors un nom abstrait marquant l'etat, Ie 
mode d'~tre, forme sur Ie nomen agentis de la racine hnn (= hnn), et qui a 
Ie sens de desirer, soupirer, eprouver de la compassion 13 . 

D'ou Ie nom propre de la divinite, Ie nom qui en exprime Ie fond inti me j 
et cache, ce n'est pas l'Infini et Ie Tout-Puissant de nos theodicees ration
nelles; c'est Tristesse et Nostalgie. Rien ne peut mieux temoigner du 
sentiment d'un « Dieu pathetique», non moins authentique que ce1ui qui 
a ete degage, on l'a rappele precedemment (§ I), par une phenomenologie 
de la religion prophetique. Or, nous sommes ici au cceur d'une gnose 
mystique, et c'est pourquoi nous avons refuse de nous laisser enclore dans 
l'opposition qui nous avait ete montree. Pour la theosophie ismaelienne, 
la divinite supr~me ne peut ni ~tre connue, ni m~me ~tre nommee comme 
{( Dieu » ; AI-Lah est un Nom qui en fait est donne a l'Origine primordial, 
a l'Archange Tres-Proche et sacrosaint, au Protoktistos ou Archange-Logos 14. 

Ce Nom en exprime alors la tristesse, la nostalgie aspirant eternellement a ) 
connaitre Ie Principe qui lui donne eternellement origine : nostalgie du Dieu 
revele, c'est-a-dire revele pour l'homme, aspirant a se retrouver soi-m~me 
par-dela son ~tre revele. Mystere intradivin inscrutable: seule une reference 
allusive nous est possible. Cependant cette aspiration de I' Ange, etant celle 
du Dieu revele aspirant a connaitre Ie Dieu qu'il revele, notre meditation 
peut la percevoir (puisque aussi bien cette revelation n'est jamais que pour 
nous et par nous) comme etant dans sa Premiere et Supr~me Creature, la 
forme m~me par laquelle et en laquelle se revele la Tristesse du rheos 
agnostos aspirant a etre connu par elle et en elIe. Le mystere intradivin 
n'en reste pas moins inviole; nous n'en pouvons savoir que ce qu'il reveIe 
de lui-m~me en nous-m~mes. Cependant avec l'action d'une connaissance 
toujours inachevee, repondant a une passion d'etre connu toujours inas
souvie, no us en saisissons un aspect qui peut aussi nous situer Ie point de 
depart de la theosophie personnelle d'Ibn 'Arabi. 

Le cadre de cette etude nous oblige a une concision extr~me, au risque 
d'~tre obscur et, plus grave encore, incomplet. Tentons cependant l'epreuve. 

Quel est Ie fondement, quel est Ie sens de cette tristesse d'un {( Dieu 
pathetique » ? Comment est-elle per<;:ue par Ie mystique comme determinant 
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la sympathie de l'invisible et du visible, comme Ie secret d'un sym-patM
tisme humano-divin ? 

Au point de depart, rememorons-nous Ie hadlth inlassablement medite 
par tous nos mystiques en Islam, celui ou la divinite revele Ie secret de sa 
passion (son pathos): « ],etais un Tresor cache et j'ai aime a etre connu. 
Alors j'ai cree les creatures afin d'etre connu par elks.» Avec plus de 
fidelite encore envers la pensee d'Ibn 'ArabI', traduisons: « afin de devenir 
en elles I'objet de rna connaissance». C'est cette passion divine, ce desir 
de se reveler et de se connaitre soi-meme dans les etres en etant connu par 
eux, qui est Ie res sort de toute une dramaturgie divine, d'une cosmogonie 
eternelle. Cette cosmogonie n'est ni une Emanation au sens neo-platonicien 
du mot, ni moins encore une creation ex nihilo. C'est bien plutot une 
sequence de manifestations de l'etre, par intensification d'une lumiere crois
sante, a l'interieur du Divin primitivement indifferencie, en propre une 
succession de tajaIliytit, de tMophanies 15. lei prend place un des motifs les 
plus caracteristiques de la pensee d'Ibn 'ArabI', la doctrine des Noms divins 
(que l'on a appelee parfois, assez inexactement, sa « mythologie» des 
Noms divins). 

De toute eternite existent en l'Essence divine les Noms qui sont cette 
Essence me me, parce que les attributs qu'ils designent, sans etre identiques 
a l'Essence divine comme telle, n'en sont pourtant pas differents ; ces Noms 
sont des ignes comme des « Seigneurs» (Arbtib), qui sans doute ne peuvent 
etre rigoureusement definis comme des hypostases, mais qui en ont souvent 
toute l'apparence 16. Experimentalement, nous ne les connaissons que par 
notre connaissance de nous-memes (c'est la maxime fondamentale) . Dieu se 
~it lui-meme a nous-memes par nous-memes. Ce qui veut dire ~s 
Noms dlvins sont essentlellement relatifs a des etres qui les nomment, tels 
que ces etres les decouvrent et les eprouvent dans leur propre mode d'etre. 
C'est pourquoi c ms sont aussi desi nes comme des Presences (hadartit), 
c'est-a-dire comme les etats ans lesquels a IVlmt se r ve e a son fidele 
sous la forme de tel ou tel de ses Noms infinis 17. Le~o divins n'oIJt 
donc de sens e Q.f:...r:b.litLpleniITe ~QCI-Let pour des etres qui en son! les 

_furmes epiphani ues (maztihir), c'est-a-dire les formes en qurils sont mani
. l festes. ' De toute eternite egalement, ces Formes, supports des Noms divins, 

~ ant existe en l'Essence divine: ce sont nos propres existences latentes, nos 
I propres individualites exist ant a l'etat de conditions eternelles et arche
,typiques dans l'Essence divine(A'ytin thtibita 18). Et ce sont ces individua

, [. lites latentes qui de toute eternite aspirent a l'etre concret en acte. Leur 
I aspiration n'est elle-meme rien d'autre que la nostalgie des Noms divins 

\ aspirant a etre reveles. Et cette nostalgie des Noms divins n'est rien d'autre 
que la tristesse du Dieu non revele s'angoissant dans son inconnaissance, 
dans son occultation 19. 
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C'est alors cette tristesse qui appeUe depuis les profondeurs inscrutables 
de la Deite, un « Soupir de Compassion» 19 a, je voudrais dire avec plus de \ 
force etymologique un « Soupir de Compatissance» (Nafas RahmanI). Ce 
Soupir marque la detente de la Tristesse divine compatissant (sym-pathe
tisant) avec l'angoisse et la tristesse de ses Noms demeures inconnus, et Ie 
Souffle en exhale, en sus cite a l'etre en acte, dans cette detente meme, la 
multitude des existences individuelles concretes par lesquelles et pour 
lesquelles ces Noms divins sont en fin manifestes en acte. Chague existant 
est ainsi dans son etre cache un Souffle de la Compatissance divine existen
ilatri~, et Ie nom divin « AI-Lah» est mis en equivalence pure~e } 
avec « ai-Rahman », Ie Compatissant. C'est donc a partir du rheos agnostos 
de la theologie negative, que la gnose mystique s'ouvre ici la voie du « Dieu! 
pathetique »,et c'est cela qui nous importe. D'une part, Ie Soupir de Compa
tissance divine exprime ici Ie pathos divin, <!flivre les Noms divins, c'est-a
dire emancipe les etres de cette virtualite ou ils etaient retenus, s'angoissantl 
de l'energie existentiatrice latente en eux, et d'autre part eux-memes reci-, 
~oquement deIivrent Ie Dieu dont ils sont les Noms,a e sa solitude d'iii~ni I 
conmITSsance. La meme se noue danSla- preeternite Ie pacte de ce sym
patnetlsme qui rendra a tout jamais solidaires la divinite et son fidele, 
I' Adore et I' Adorant, dans l'unite d'un dialogue « com-passionne ». 

Deja nous pouvons relever que l'idee de Compatissance divine comme 
emancipatrice des etres, est fort eloignee de l'attribut de Compassion connu 
des theologies exoteriques comme pitie ou misericorde envers des serviteurs, 
indulgence ou pardon envers des pecheurs. Ce n'est E.es d'une concep!i£n 
morale ou moraliste qu'il s'agit, mais d'une conce tion metaIIDysique, plus 
~xactement de l'acte mlhal d'une metaphysique d'amour 21. Autre remar_) 
que: ce Souffle de l:ompatlssance comme phenomene de l' Amour primor
dial, est a la fois puissance active, creatrice et emancipatrice des etres, et 
potentia passiva, c'est-a-dire qu'il est la substance meme, la « matiere imma
terielle» dont sont constitues les etres en leur totaIite, depuis les Esprits 
angeliques jusqu'aux etres de lao Nature supra-elementaire et ceux de la 
Nature sublunaire 22 . Cette double dimension se retrouve a tous les degres 
de l'etre, de meme que les Noms divins sont a la fois actifs comme deter- \ 
minant l'attribut qu'ils investissent dans la forme concrete a laquelle ils 
aspirent, et passifs en tant que determines dans et par cette forme qui les 
manifeste selon I'exigence de sa condition eternelle 23. Et c'est cette struc
ture qui egalement pose et realise les conditions d'un Comprendre qui soit 
.!!.on pas une inspec~e, mais une passisJ iCue_et partage.e avec 
I:objet compris, une com-passion, une sympathie. Car les Noms divins ne 
sont pas des attributs conferes par I'intellect theorique a l'Essence divine 
en soi; ce sont essentiellement les vestiges de leur action en nous, action 
par laquelle ils realisent leur etre par notre etre, et qui en nous revet alors , --
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l'aspect de ce qu'il convient d'appeler selon la vieille terminologie medie
vale: leur significatio passiva 24. Autrement dit, nous ne les decouvrons que 
tels qu'ils se passent et sont faits en nous, selon ce qu'ils font de nous, tels 
qu'ils sont notre passion. Nous disions tout a. l'heure : Dieu se decrit a. nous-
memes par nous-memes. 

\\ 

Avec concision, Ibn 'Arabi enonce sur ce point l'essentiel : « Ceux a. qui 

\ 

Dieu reste voile, dit-il, prient Ie Dieu qui dans leur croyance est leur Sei
gneur, d'avoir compassion d'eux. Mais les mystiques intuitifs (Ahl al-Kashf) 
demandent que la Compassion divine se realise (advienne, existe) par 
eux 25.» Ce qui veut dire: la priere du gnostique ne tend pas a. provoquer 
une innovation dans un etre exterieur a. lui-meme, qui, alors et ensuite, Ie 
prendrait en compassion. Non, cette priere tend a. actualiser cet Etre divin 
tel qu'il aspire a. etre par et pour celui qui prie, et qui « dans sa priere 
meme» est l'organe de sa passion. La priere du gnostique veut dire: Fais 
de nous, puissions-nous etre, nous, des Compatissants, c'est-a.-dire « geviens 
'par nous ce qU'eternellement ton Desir a ete d'etre ». Car Ie mystique a pris 
conscience que la substance meme de son eire est un souffle (spiritus) de 
cette Compatissance infinie; il est lui-meme la forme epiphanique d'un 
Nom divino C'est pourquoi sa prihe consiste non pas dans une demande 
{cette pnere-la., les Soufis l'ont toujours eue en horreur 26), Wais dans son 
~ode d'etre meme (comme la priere de l'hCliotrope se tournant vers son 
Seigneur celeste); elle vaut comme explicit ant Ie degre d'aptitude spiri
tuelle qu'il a atteint, c'est-a.-dire la mesure dans laqueUe il s'est rendu 
« capable de Dieu». Or, cette mesure elle-meme est determinee par sa 
propre condition eternelle, son individualite-archCtype. « Tel tu fus dans la 
preeternite, c'est-a.-dire dans ta virtualite eterneUe, tel tu fus manifeste dans 
ta condition actuelle. Tout ce qui est dans l'etre manifeste, est la forme de 
ce qu'il fut dans son etat de virtualite eternelle 27.» N'y voyons pas la 
source d'un determinisme causal de conception courante ; il faudrait plutot 
concevoir quelque chose comme une « harmonie preetablie» au sens de 
Leibniz 21 a. 

Nombre de consequences, a. la fois graves et magnifiques, vont en 
decouler. Avec Ibn 'Arabi no us venons de parler du « Dieu cree dans les 
croyances» 28, et l'expression revient plus d'une fois sous sa plume. En un 
sens (Ie sens pejoratif), elle designe ce Dieu que cree l'homme qui reste 

\~oile a. Dieu,. et a. qui reciproquement Dieu reste voile, et qui erige avec 
'autant plus d'exclusive intransigeance Ie Dieu de sa croyance, en Dieu 
nique et absolu. Cependant, il faut bien se Ie demander : ce « Dieu cree 

dans les croyances» n'est-il pas une consequence de la virtualite eternelle 
de l'etre qui Ie cree ainsi? N'est-il pas au moins l'ebauche d'une thCophanie ? 
Et la Compassion divine en embrassant l'infinite des Noms divins, n'em
brasse-t-elle pas aussi les virtualites des etres qui leur furent donnes comme 
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formes de leur Manifestation? Certes, il faut aller jusqu'au bout des conse
quences. Ibn 'Arabi Ie declare: « La Compassion divine embrasse aussi Ie \ 
Dieu cree dans les croyances 29. » 

Devenir soi-meme un Com atissant c'est etre soi-meme a }'ima e du 
Compatissant prouvant une tristesse infinie ]?Qur les virtualites non ecloses ; 
c'est embrasser dans une sympathie reli ieuse totale les theo hanies de ces . 
Noms divms ans to utes les croyances. Mais justement cette sympathie, 
c'est ne point consentlr a leurs Iimhes; c'est en s'ouvrant soi-meme £ elles, 
res ouvrir elles-memes It l'expansion qu'en exige la sympathesis divine 
primordiale; c'est en porter l'eclat theophanique au maximum; c'est les 
« emanciper» - puisque c'est ainsi qu'opere dans la preeternite la Compa
tissance divine - c'est les emanciper de la virtualite et de !'ignorance qui 
les tiennent encore encloses en leur limitation et en leur intransigeance. 
C'est parce qu'elle les prend ainsi en charge, que la sympathie religieuse 
permet d'echapper a !'impasse, c'est-it-dire au peche d'idoHhrie metaphy
sique. Car seule cette sympathie rend un etre permeable a. la lumiere des 
theophanies. II y a bien des formes au refus des Noms divins chez les 
hommes: depuis I'atheisme pur et simple jusqu'au fanatisme avec toutes 
ses variantes. Toutes proviennent de la meme ignorance de !'infinie Tristesse 
divine aspirant it trouver pour ses Noms inconnus un serviteur com pas
sionne 30. L'apprentissage du gnostique, c'est de savoir pratiquer la fidelite 
it son Seigneur propre, c'est-a.-dire au Nom divin dont il est investi en son 
etre essentiel, mais en meme temps d'entendre Ie precepte d'Ibn 'Arabi: 
« So is donc en ton arne comme une matiere pour toutes les formes de to utes 
le;;Croyances.;..» Celm qui s'est rendu capable de cela, c'est Ie 'Brit, l'initie, 
« celui qui voit par Dieu en Dieu avec l'ceil de Dieu» 31. Sur qui agree 
com me sur qui refuse, pese la meme instance: Ie Dieu en fonction duquel 
tu vis, est celui pour lequel tu temoignes, et ton temoignage est aussi Ie 
fugement que tu prononces toi-meme sur toL 

Ne nous hlitons pas de parler de relativisme ou de monisme ou de 
syncretisme, car il ne s'agit pas d'un point de vue philosophique ni d'histoire 
des religions. La question est de savoir qui est I'agent reel dans I'acte et 
l'actualisation religieuse par excellence que nous decouvre, si bref en soit 
ici notre apen;:u, une phenomenologie de la priere conduite conformement 
aux premisses de la theosophie mystique d'Ibn 'Arabi. L'idee fondamentale 1 
est celle-ci: c'est que jamais les etats visibles, apparents, exterieurs, les 
phenomenes, ne peuvent etre causes pour d'autres phenomenes. Ce qui 
agit, c'est !'invisible, !'immateriel. La Compatissance agit et determine, elle 
fait etre et devenir ce qu'elle est, parce qu'elle est un etat spirituel 32, et son 
mode d'action ne ressortit nullement it ce que nous appelons la causalite 
physique, mais comme !'indique son nom me me, son mode d'action est 
sympatheia. Reste alors it expliciter celle·ci, dans chaque cas, par Ie nom 
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• de l'etre dont la passion (Ia patheia) est subie: par exemple, heliopathie 
III dans Ie cas de l'heliotrope priant son seigneur celeste, theopathie tout court 
t dans Ie cas du mystique. 

, ' 

, Ce que cette priere agit, c'est-a.-dire met en acte, c'est cette reponse, I cette passion active dans l'une des deux composantes de l'etre total de 
i celui qui prie, a. savoir la dimension de son etre manifeste. Quant a. ce qui 

agit cette priere, c'est son etre invisible (bQtin), c'est-a.-dire sa dimension 
I en au-dela., la contreparde celeste de son etre qui est son individualite eter

nelle, donc en son essence Ie souffle meme de cette Compatissanc 
~ela en e e, etre en acte, un des Noms divills. Telles sont en 
effet les deux existences constitutlves de ['exiStence totale d'un etre, celles 
qu'Ibn 'Arabi designe encore comme 1I1hat et nasat, nature ou condition 
divine et condition humaine ou creaturelle 33. C'est ce que l'on oublie trop 
facilement lorsque l'on se hate de parler de monisme existenciel a. propos 
d'Ibn 'Arabi, comme si 1I1hat et nasat etaient deux vetements a. revetir a. 
tour de role et au choix par Ie mystique. Pour aller au fond des choses ici 
(et l'enjeu du probleme est d'une gravite decisive pour toute une spiritua· 
lite), il no us faut entre voir ceci : si I'experience du Prophete a ete meditee 
et revecue comme prototype de l'experience mystique, c'est en raison de 
l'exemplarite de la conjonction de 1I1hat et nasat en sa personne. Or, cette 
conjonction est pensee non point du tout comme une union hypostatique 
des deux natures (a. la fa~on de la christologie des Conciles 34), mais comme 
une union theophanique, c'est-a.-dire celie d'un Nom divin et de la forme 
sensible, l'apparence, en laquelle ce Nom transparalt. Tous deux ensemble, 
non point I'un sans l'autre ni confondus I'un dans I'autre, composent la 
totalite d'un Nom divin, l'un comme seigneur de ce Nom (rabb) , l'autre 
comme serviteur de ce Nom ('abd) ; l'un cohere avec l'autre par Ie pacte 
d'une suzerainete et d'une vassalite ou service d'amour, les faisant « co
repondants» I'un de I'autre - pacte ecios avec l'acte initial de l'Amour 
divin, Ie Soupir de Tristesse compassionnee pour la nostalgie des Noms divins 
appelant les etres qui les reveteraient. C'est alors que si l'on renonce a. 
penser en termes incarnationistes familiers a. notre theologie depuis des 
siecies, mais que l'on pense vraiment les conditions et structures des 
theophanies, c'est alors que l'unio mystica nous apparaitra comme realisant 
en propre une unio sympathetica 35. 

3. DE L' « UNIO MYSTICA» COMME « UNIO SYMPATHETICA» 

Les deux termes nous avaient ete proposes comme formant antithese 
(supra § I). La voie que suit notre recherche semble bien nous conduire a. 
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un schema d'experience spirituelle ou, loin de s'exclure, ils s'interpretent 
l'un par l'autre. Recapitulons les etapes : chaque etre est une forme epipha-
nique (mazhar, majIa.) de l'Etre divin qui s'y manifeste comme revetu de 
l'un ou de plusieurs de ses Noms. L'univers est la totalite des Noms dont 
II se nomme quand nous Le nommons par eux. Chaque Nom divin mani-
feste est Ie seigneur (rabb) de l'etre qui Ie manifeste (c'est-a-dire qui est 
son mazhar). Chaque etre est la forme epiphanique de son Seigneur propre 
(al-rabb aI-kMss) , c'est-a-dire ne manifeste l'Essence divine que chaque fois 
particularisee et individualisee dans ce Nom. Aucun etre determine et indivi- _ 
dualise ne peut etre la forme epiphanique du Divin en sa totalite, c'est-a-dire '-...t.. ~>/' 
de l'ensemble des Noms ou des « Seigneurs ». « Chaque etre, dit Ibn' Arabi, r r, ,'"" 
n'a comme Dieu que son Seigneur en particulier, il est impossible qu'il ait , r ...... ~ 
Ie Tout 36. » 

Ainsi se dessine un schema fixant une sorte de kathenotMisme verifie 
dans Ie contexte d'une experience mystique; il ne s'agit pas d'une fragmen
tation de l'Etre divin, mais de sa presence totale chaque fois en tant qu'indi
vidualisee dans chaque theophanie de ses Noms, et c'est revetu chaque fois 
de l'un de ces Noms qu'il apparait com me Seigneur. lei trouve place un 
autre motif essentiel pour la spiritualite de l'ecole d'Ibn 'Arabi, 11 savoir Ie 
secret qui constitue ce Seigneur comme Seigneur, Ie sirr aI-rob Qb'iya. A 
defaut d'un terme abstrait impossible a former sur Ie mot « seigneur» 31, 

et afin de suggerer Ie lien chevaleresque unissant Ie seigneur divin et Ie 
vassal de son Nom, nous pouvons traduire cette expression par « Ie secret 
de la suzerainete divine». Que faut-il entendre sous ces mots? Un propos 
de Sahl Tostan rapporte par Ibn 'Arabi no us en devoile la profondeur: \' \ 
« La suzerainete divine a un secret. et c'est to; - ce toi qui est te~ui 
l'on arle; - si (ce toi . 11 dis araitre, cette suzerainete sera it ega
lement abolIe .» Nous trouvons dans un pareil propos une reference 
implicite au phenomene d' Amour primordial evoque dans Ie had'ith: 
« j'etais un Tresor cache, j'ai aime a etre connu», - puis que son etre-connu 
depend de toi (ce qui veut dire que lorsqu'il est connu par toi, c'est qu'il se 
connait en toil, - et no us trouvons par la meme l'enonce d'une situation 
dialogique essentielle, qu'aucune imputation de monisme ne peut alterer. 

Ce sirr aI-robQb'iya implique initialement une distinction egalement en 
usage dans la religion commune exoterique, entre Ie divinite (oIQh'iya) 
comme attribut de Dieu (AI-Uih) objet d'adoration, et la « suzerainete » 
(rob Qb'iya) comme attribut du Seigneur que l'on invoque, a qui l'on 
recourt 39. Mais dans la terminologie propre a Ibn' Arabi, AI-Uih est Ie Nom 
qui designe l'Essence divine qualifiCe et revetue de l'ensemble de ses attri
buts, tandis qu'aI-Rabb, Ie Seigneur, c'est Ie Divin personnifie et particu
larise dans l'un de ses attributs (d'ou les Noms divins designes comme aut ant 
de « seigneurs», arbc'ib 40). 
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Vne analyse plus detaillee en deduit ceci 41 : it y a des Noms de divinite 
(oJQhJya) relatifs a Anah, et il y a les Noms de suzerainete (robUblya) 
relatifs au seigneur (rabb) ; «Seigneur» est Ie Nom divin considere quant 
aux rapports de l'Essence divine avec les etres individuels concrets, spirituels 
ou corporels 42. Tandis que d'une part, les rapports de l'Essence divine avec 
ces individuations en leur etat d'hecceites eternelles sont l'origine des 
« Noms de divinite» (tels que Ie Puissant, Ie Voulant, etc.), ce sont, d'autre 
part, les relations de ces Noms· avec Ies etres exteriorises et actualises in 
concreto, qui sont l'origine des « Noms de suzerainete» (teIs « Celui qui 
pourvoit», al-Razzaq, « Celui qui garde », aI-Hafiz, etc. 43). 

I II s'ensuit que « seigneur» est un Nom divin particulier (ism khass) 
qui postule l'actualite d'un etre dont it est Ie Seigneur, a savoir son fideIe 
ou son « vassal» ('abd, o7dpwo~ ) designe comme marbub, mot qui est Ie 
participe passif, Ie nomen patientis du verbe radical. Chaque etre manifeste 
est la forme (surat) d'un « Nom seigneurial» (ism rabMnl) , celui du Dieu 
qui Ie regit en particulier, par qui it agit, a qui il recourt. Que la realite du 
rabb ou Seigneur ne soit pas un attribut d'essence en soi, mais s'accomplisse 
relativement a un etre qui est alors designe sous Ia forme passive corres
pondante, c'est l'illustration eminente du phenomene que nous avons 
analyse precedemment en referant a la significatio passiva. Ce pMnomene 
est non moins perceptible dans Ie cas du Nom divin AI-Lah, car ce Nom 
postule la realite positive au moins Iatente en son Essence, de quelqu'un 
dont it est Ie Dieu. Or celui par qui ainsi il devient Dieu, est designe de 
fac;:on assez etrange de prime abord, par Ie terme ma'JQh, lequel est Ie parti
cipe pass if du verbe primitif de la racine 'Ih. Cependant Ie terme ne designe 
point l' Adore (Ie ma'bUd), comme Ie porterait a croire l'apparence gramma
tic ale ; Ie Nom divin mis ici « au passif» designe justement l'etre en qui 
et par qui s'accomplit la rea lite positive de Ia divinite; Ie ma'JQh est 
l'Adorant, celui par qui I'Etre divin est constitue comme un Adore en 
acte 44. Nous avons la, reflete dans Ie lexique meme, Ie sentiment que Ie 
pathos divin, Ia passion du «Dieu pathetique» qui « aima a etre connu », 
presuppose comme terme correlatif une theopathie dans l'etre humain dont 
it est Ie Dieu. Alors Ie mot abstrait ma'JQhlya, forme sur Ie participe passif, 
nous semble trouver une equivalence fideIe dans celui de theopathie; aussi tbien un commentateur d'Ibn 'Arabi, frappe par l'usage insolite du mot 
(Iorsque notre shaykh declare que « c'est par notre tMopathie que nous Le ~ constituons comme Dieu»), l'associe-t-il au shath, c'est-a-dire assimile ce 
propos a un cas de « locution theopathique» 45. 

Et c'est ce sym-pathetisme qui s'exprime dans un texte comme celui-ci : 
« La divinite (oJQhJya) recherche (desire, aspire a) un etre dont elle soit Ie 
Dieu (Ie ma'JQh); la suzerainete (robublya) recherche (desire, aspire a) 
un etre dont eIle soit Ie seigneur (Ie marbub); sinon, l'une et l'autre sont 
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privees de realite aussi bien virtuelle qU'actuelIe 46.» Texte eminemment 
l' pathetique» qui est Ia. pour nous rappeler d'une part Ia Tristesse primor
diale des Noms divins s'angoissant dans l'attente des etres qui Ies « nomme
ront », c'est-a.-dire dont l'etre Ies manifestera in concreto, - et d'autre part 
Ia Compatissance de l'Etre divin « sympathetisant» avec la Tristesse des 
Noms qui nomment son essence, mais qu'aucun etre encore ne nom me, et 
triomphant de sa solitude en ce Soupir (nafas) qui actualise Ia realite de ce 
« Toi», Iequel est alors Ie secret de sa suzerainete divine; par consequent 
c'est a. « toi» qu'est confiee Ia divinite de ton Seigneur, et il depend de toi 
de « te rendre capable de ton Dieu», en repondant pour lui. Et c'est cette 
co-repondance du seigneur divin et de son fidele, cette passion de l'un par 
l'autre, actualisant l'un par I'autre Ia signifjcatio passiva de leur Nom, qui 
nous apparalt ne pouvoir etre mieux thematisee que comme une unio 
sympathetica. 

Sans aucun doute, nous touchons ici au secret d'une spiritualite dont Ies 
expressions paradoxales nous formulent Ies relations dialogiques telles 
qu'elle Ies vit en propre, en meme temps qu'elle no us invite a. mediter et a. 
reproduire l'exemple de certaines prefigurations ou Figures-archetypes de 
ce service divin, dans Iequel Ie fideIe d'amour « donne l'etre» a. son seigneur 
divino 

II y a par exemple, entre beaucoup d'autres, ce vers d'un poeme d'Ibn 
'Arabi: « En Ie connaissant, je lui donne l'etre 47.» Cela ne veut point dire 
que l'hom~ eXlstencie l'Essence divine qui est au-dela. de to ute denomi
nation et de toute connaissance; ce qui est vise, c'est Ie « Dieu cree dans 
Ies croyances» (al-IJQh al-makhlUq fl'l-mo'taqadat), c'est-a.-dire Ie Dieu se 
presentant dans chaque arne en Ia forme de ce que croit cette arne selon 
son aptitude et sa connaissance, so us Ie symbole qU'elIe en actualise de 
par Ia loi de son etre meme. Le vers revient a. dire: Je connais Dieu en 
proportion des Noms et attributs divins qui s'epiphanisent a. moi et par moi 
dans Ies formes des etres, car Dieu s'epiphanise a. chacun de nous dans Ia 
forme de ce qu'il aime ; Ia forme de ton amour est Ia forme meme de Ia foi 
que tu professes 4". De tout cela je « cree» Ie Dieu en qui je crois et que 
j'adore. Ibn 'Arabi dira: « Dieu est une designation pour celui qui comprend 
l'allusion 49. » 

Pourtant, ce n'est encore Ia. qu'un aspect de l'unio sympathetica, celui 
justement qui, si on I'isole, peut faire a. Ia fois Ia joie maligne du critique 
rationaliste et Ie scandale du theologien orthodoxe, mais a. coup sur ne 
represente plus la totalite de I'experience mystique qui est en cause. Car 
.Jorsqu'il est parle du « Dieu cree», il faut demander: qui est en realite Ie 
sujet actif qui cree? II est vrai de dire, certes, que sans Ie Divin (haqq) qui 
est la cause de notre etre, et sans nous qui sommes la cause de sa Manifes
-,tation, l'ordre des choses ne serait pas ce qu'il est, et Dieu ne serait ni Dieu 

7 

) 
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ni Seigneur. Mais d'autre part, si c'est toi, Ie vassal de ce Seigneur, qui 

( 

detiens Ie « secret de sa suzerainete» parce qU'elle se realise par toi, cepen
I dant du fait que ton action qui Ie pose soh sa passion en toi, ta passion de 
lui, Ie sujet actif en realite n'est pas toi dans une autonomie fictive. En 
realite, tu es Ie sujet d'un verbe au passif (tu es l'ego d'un Cogitor). Et c'est 
cela que veulent dire nos mystiques en declarant que ce « secret de Ia 
suzerainete divine» a lui-meme a. son tour un secret (sirr sirr al-robublya, 
Ie secret du secret de la suzerainete) 50. 

Par cette precision ils previennent les consequences que deduirait une 
critique eprise de psychologisme ou de sociologisme: la divinite comme 
projection de la conscience. Le « secret du secret)) correspond ici a. notre 
affirmation qu'a. l'encontre de ces explications deductives, j l s'agit non pas 
d'une fabrication a posteriori, mais d'un fait experimental a ]2liori, pose 

t( avec Ie fait meme den otre1tre. La totalite d'un -Nom divin, c'est ce Nom 
corn:m~r avec Ie vassal ou servlteur de ce Nom (celui dont Ie nom 
propre exprime Ie service de devotion dont il est investi: Abd aI-Rahman, 
Abd aI-Karim, etc.; en toute rigueur, seul 1'Esprit supreme ou 1'Archange, 
'AqI awwaI, dont Ie prophete est la theophanie (mazhar), a droit au nom 
de 'Abd Allah, parce q u'il totalise tous les Noms 51). 

Le « secret du secret) a un double aspect: Ie premier, c'est que si Ie 
serviteur du Nom est celui qui Ie manifeste, celui par qui ce Nom subsiste 
dans l'univers visible, c'est qu'il est l'action de ce Nom, il en realise 1'in
tention et la volonte 52. Cette action realise en nous sa significatio passiva : 
c'est la marbUbiya du serviteur de ce Nom, sa ma'lUhiya, en propre sa 
th€opathie; 1'homme decouvre que son propre etre est 1'accomplissement 
de ce pathos; il y decouvre Ie vestige de son propre seigneur, et c'est cette 
connaissance par « sympathetisme» qui est aussi sa supreme garantie. Ce 
que 1'on veut dire en disant que rabb et marbub s'agreent reciproquement 
l'un l'autre ou agreent 1'un a. 1'autre 53. 

Le second aspect, c'est que cette correlation du seigneur divin et de 
son fideIe n'a point commence d'exister dans Ie temps. Si Ia ma'lUhiya, Ia 
theopathie du fidele, pose 1'existence du Dieu qu'il adore 54, c'est parce que 
l' Adore se fait en lui-meme l' Adorant, et cet acte n'a point commence avec 
I'existence du fidele dans Ie temps; des la preeternite, cet acte s'accomplit 
dans les essences virtuelles de ces etres, La question posee par l'Etre divin 
a. 'Ia masse primordiale de ces existences arcMtypiques: « Ne suis-je pas 
votre Seigneur» (a-Iasto bi-rabbi-kom?)), est en ce sens un dialogue de 
1'Etre divin avec son « soi-meme )), une question qu'il s'adressait a. Iui-meme 
en elles, et a. Iaquelle il repondait par elles 55. Pacte d'une « sym-pathesis ) 
preeternelle. C'est pourquoi il est impossible que 1'Etre divin se separe (et 
absurde que nous Ie separions) des formes de l'univers 56, c'est-a.-dire des 
etres qui en l'adorant Ie font Dieu, parce que leur adoration, c'est-a.-dire leur 
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theopathie, est la forme de la Compassion (sym-pathesis) divine com-patis
sant avec eux : lui-meme se loue dans tous ses etres qui sont ses theophanies, 
bien que celles-ci, tous ne les pen;:oivent pas, car beaucoup d'etres ne per
c;:oivent pas la priere du Silencieux (al-Samit) , la priere de l'heliotrope, par 
exemple, que percevait si bien Proclus 51. 

Et cette theopathie va donner sa forme au service divin par lequeJ les 
« Fideles d'amour» donnent I'etre a. ce « Dieu pathetique» dont ils sont la 
passion - en alimentant cette passion de tout leur etre. Des lors, la vie du 
mystique, tendant a. realiser cette unio sympathetica, va devenir ce qu'il 
nous faut bien thematiser encore en termes latins pour en fixer et sauve
garder la teneur, une devotio sympathetica. Nous verrons plus loin quelle 
en est I'lmage primordiale, Ia Figure archetype. Des maintenant Ibn' Arabi 
nous invite a. en mediter la prefiguration par excellence dans Ie cas d'un 
Abraham ideal qui, il faut Ie dire, n'a qu'un rapport tres lointain avec Ie 
personnage historique. C'est Ia designation d'Abraham comme Kham Allah 
- I'ami intime, I'aime de Dieu - qui conduit notre shaykh a. typifier dans 
son cas une sagesse qui est « extase d'amour» (hikmat mohayyamlya) 58 ; 

aussi bien est-ce une sembIabIe typification qui motive la presence d'un 
Abraham egalement ideal dans Ies livres de fotowwat, les manuels de 
« cheval erie spirituelle» en usage dans Ie soufisme 59. 

Certes, nous connaissons en Occident des philosophes que leur haut 
sentiment de la philosophie conduisit a. declarer que la philosophie est, elle 
aussi, un service divino Ibn' ArabI et les siens seraient d'accord, a. condition 
d'entendre par « philosophie» tout autre chose que ce que les philosophes 
proprement dits ont coutume d'entendre stricto sensu par ce mot, et c'est 
cette condition qui permet a. Ibn' ArabI de renvoyer dos a. dos Ie philosophe 
Avicenne (du moins en sa philosophie exoterique, non pas I'Avicenne des 
Recits visionnaires ni celui de la « Sagesse orientale») et Ie theologien 
Ghazzali, parce que tous deux ont cru qu'il etait possible a. I'intellect pur 
de demontrer I'existence d'un Etre Necessaire hors du temps, de l'espace 
et de la figure; bref de prouver un Dieu qui n'aurait pas, ou pas encore, de 
relation avec celui dont il est Ie Dieu (Ie ma'luh) 60. Or, cela ne peut satis
faire nos theosophes mystiques (al-iWh1yun) , lesquels trouvent leur Dieu 
non point en construisant les preuves de son existence abstraite, mais dans 
ce qu'ils eprouvent et subissent (ou « patissent ») de lui, c'est-a.-dire dans 
leur theopathie (ma'lUh1ya). Connaltre Dieu et ses attributs, c'est expliciter 
cette theopathie, c'est verifier experimentalement la maxime: « celui qui 
se connait soi-meme, connait son seigneur», car dans cette theopathie Ie 
seigneur divin en propre est a lui-meme et par lui-meme sa propre preuve 
pour son fidele. 

L'explicitation qu'appelle cet etat, I'etymologie du surnom d'Abraham 
(Kham Allah) nous la suggere, telle du moins que l'analyse la philologie 
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personnelle d'Ibn 'Arabt dont Ie genie est vol on tiers indifferent aux contin
gences grammatic ales. Notre shaykh rattache Ie mot Kham a la V· forme 
du verbe radical (takhallala) , connotant !'idee de se melanger, s'entre· 
meIer. Or, ce qui se melange a une chose, est voile par la chose qui subit 
ce melange; cette derniere, qui est en situation passive, correspond a 
l'Apparent (zdhir), tandis que l'agent, Ie sujet actif (ce qui se melange), 
correspond a l'occulte, au Cache (bQtin), lequel est comme la nourriture 
alimentant Ie premier, comme l'eau qui se melange a la laine, en prend 
possession, I'imbibe tout entiere. Symbolisme pur, mais qui rend imperieuses 
les questions: Dira-t-on que c'est Dieu I' Apparent? Alors c'est la creature 
qui est voilee en lui. Dira-t-on que c'est la creature qui est l' Apparent? 
Alors c'est Dieu qui est voile et occulte en eIle 61. C'est la-dessus que 
s'exerce une meditation qui, au lieu d'argumenter rationnellement de I'effet 
a la cause, perc;oit dans les donnees Ie Donateur de ces donnees, c'est-a-dire 
pen;:oit Ie sujet qui est aetif dans sa propre theopathie. 

Meditation qui passe par une triple phase 62 : eprouver et mediter cette 
theopathie (notre ma'Wh'iya) pour y percevoir comment par la mediation 
de notre adoration, laquelle exprime la forme de notre etre des sa virtualite 
preeternelIe, c'est Dieu me me qui se fait Dieu, Ie Dieu meme de l2ette 
adoration qui Ie pose comme Adore; -- percevoir que dans cette adoration 
il est a soi-meme sa pro pre preuve, comme fait a priori de mon etre, parce 
que s'il est Dieu, c'est qu'il est Dieu pour nous ; -- percevoir alors que la 
connaissance de nous-memes par no us-memes comme « lieu» de cette theo
pathie, s'accomplit en lui: il y est Presence de soi-meme a soi-meme, puis
que ce qui Ie connalt est I'etre meme en qui il se connalt. C'est pourquoi la 
locution theopathique du disciple d'Ibn 'Arabi ne sera pas And'l-Haqq 
« Moi, je suis Dieu» (Hallaj); elle sera bien plutot Ana sirr al-Haqq « je 
suis Ie secret de Dieu» 63, c'est-a-dire Ie secret d'amour qui met sa divinite 
en rna dependance, parce que Ie Tresor cache « aima a etre connu» , et 
qu'i! fallait que les etres existassent pour qu'il fUt connu et pour qu'il se 
connut. Ce secret n'est donc autre que Ie Soupir qui detendit sa Tristesse 
en donn ant l'existence aux etres, et qui investissant dans leur etre !'Image 
primordiale, Ie Nom que chacun d'eux porte comme sa nostalgie secrete, 
laisse a chacun la tache de Ie reconnaitre en cette Image, et de Ie faire, Lui. 
se reconnaltre en elle. Ce n'est certes pas Ie mouvement d'un balancier 
dialectique all ant de I'un a I'autre terme. C'est plutot un mouvement 
decrivant I'enceinte de sa Compatissance comme une ellipse, dont un foyer 
est I'etre de Dieu pour et par moi, I'autre foyer etant mon etre pour et par 
lui, c'est-a-dire I'enceinte qui nous encIot tous deux, ou i! est pour moi en 
proportion de rna capacite de lui, ou rna connaissance de lui est sa connais
sance de moi. 

C'est dans I'enceinte mystique que delimite I'unio sympathetiea de cet 
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unus ambo, que s'accomplit Ie service divin dont Ie nom d'Abraham et 
l'hospitalite d'Abraham resteront la typification. Car c'est a l'HommeParfait 
qu' Abraham prefigure, que s'adresse I'imperatif de ces vers : « Nourris donc 
de Dieu sa Creation, Car ton etreest une brise qui se leve, un parfum qu'il 
exhale; Nous lui avons donne de se manifester par nous, Tandis qu'il no us 
donnait (d'exister par lui). AinsL Ie rOle est partage entre tUfet nous 64 . » 
cep;;fum qu'il exhale, c'est Ie Souffle de sa Compatissance emancfpant 
les etres retenus dans leur virtualite non edose; c'est ce parfum que tous 
aspirent et qui est la nourriture de leur etre. Mais parce que dans Ie secret 
de leur etre ils sont ainsi cette Compatissance meme, celle-ci ne va pas 
seulement dans Ie sens du Cn!ateur vers la creature qu'il alimente de son 
Souffle existenciateur; elle va egalement dans la direction de la creature 
vers Ie Createur (du ma'Wh vers AI-LQh, de I' Adorant vers l' Adore, de 
l' Amant vers l' Aime), en ce sens que Funivers cree est la theophanie de 
ses Noms et attributs, lesquels n'existeraient pas si elle, la creature, n'exis
tait pas 65. D'autres formules reprennent cette pensee: « S'il nous a donne 
la vie et l'existence par son etre, je lui donne aussi la vie, moi, en Ie 
connaissant dans mon cceur 66», ce qui veut dire: « Donner la vie aDieu 
dans son cceur, c'est y faire exister pour lui une forme d'entre les formes 
des croyances 67.» Et ces formules sont a l'unisson des plus frappants para
doxes d' Angelus Silesius: « Dieu ne vit pas sans moi, je sais que sans moi 
Dieu ne peut vivre un din d'ceil. Si je deviens neant, il faut qu'il rende 
l'ame 68. » 

Mais est-ce encore un paradoxe, une fois saisie la codependance, l'unio 
sympathetica du « Dieu pathetique » et du fidele qui Ie nourrit de sa propre 
theopathie? Car nourrir ,de I'etre divin l'ensemble des creatures, c'est en 
meme temps nourrir ce Dieu par et avec toutes les determinations de 
l'etre, par et avec ses propres theophanies 69. Seule la sympathie d'un amour 
« com-passionne» peut suffire a cette tache mystique, amour signifie dans 
Ie surnom d'Abraham « l'intime de Dieu», rattache etymologiquement par 
Ibn 'ArabI a l'etat de la racine qui connote l'idee d'interpenetration 70. 
Createur et creatures (haqq et khalq), Noms divins et formes theophaniques 
des etres, apparences et apparitions, s'entremeIent les uns aux autres, se 
nourrissent reciproquement les uns des autres, sans qu'il y ait pour autant 
a se representer une Incarnation (hoWl), puisque l' « union sympathetique » 
differe par essence d'une « union hypostatique » ; il faut toujours rester au 
plan de vision theophanique 11, dont Jonayd, Jam! et beaucoup d'autres, 
affectionnaient ce symbole frequemment invoque: il en est comme de la 
couleur de I'eau qui prend la coloration du vase qui la contient. 

Or, c'est au Spirituel qu'incombe Ie soin de pourvoir a cette Cene mysti- \ 
que ou tous les etres s'alimentent a la sym-pathie preeternelle de leur etre. 
Et c'est alors que va prendre sa signification exemplaire Ie geste accompli 
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par Abraham, que son surnom, « l'intime de Dieu», marque et predestine 
pour ce role mystique. 11 s'agit du rep as d'hospitalite offert aux mysterieux 
etrangers, l'episode que notre histoire sa cree dCsigne comme la philoxenie 
d'Abraham; Ie Qoran (II/72) Ie mentionnea son tour en termes dont Ie 
juste docetismepreserve, comme il convient, Ie caractere tMophanique 12. 

L'episode est particulierement gol1te dans l'art iconographique du Christi a
nisme oriental qui en a multiplie les images; Ie chef-d'ceuvre d'un Andre 
Roublev (xv· siecle) occupe parmi elles un rang insigne. Et voici que de 
fa<;on inattendue, l'imagination symbolique d'Ibn 'ArabI no us invite a Ie 
mediter et a Ie percevoir d'une maniere toute nouvelle. Ce que son icona
graphie mentale lui represente dans la personne d' Abraham qui pourvoit 
au service des trois Anges 73 sh~geant pour Ie repas mystique, c'est Ie 
ministere qui incombe par excellence au fidele d' Amour. C'est nourrir Dieu, 
ou nourrir son Ange, de ses creatures, et c'est aussi bien nourrir celles-ci de 
ce Dieu. 

Car Ie nourrir de notre etre, c'est Ie nourrir de son etre qu'il a precise
ment investi en nous. C'est « substanter» de notre propre passion celle de 
ce « Dieu patMtique ». C'est pour son fidele « se rendre capable de ce Dieu» 
qui pour etre l'Aime fut Ie premier Amant, - pour etre FAdore, s'est appele 
soi-meme a l'adoration dans l'adoration de ses creatures, et a fait eclore en 
e1les l'Image de beaute primordiale qui est en e1les Ie secret de sa suze
rainete d'amour, en meme temps que la caution de ce secret. Mais nourrir 
de Dieu ses creatures, c'est reinvestir celles-ci de ce Dieu, c'est done faire 
eclore en e1les leur eclat tMophanique; c'est ce que l'on peut designer 
comme se rendre capable de percevoir la « fonction angelique» des etres, 
de les en investir et peut-etre de les eveiller a cette dimension angelique de 
leur etre. Que cela meme so it un ministere angelique, c'est aussi bien ce 
que suggere Ia . consociation d' Abraham avec l' Archange Michel, celui des 
quatre Archanges, supports du Trone cosmique, qui veille a la substan
tiation de l'univers de l'etre 74. La philoxenie d'Abraham, Ie repas mystique 
offert aux Anges, devient ici la plus parfaite Image de Ia devotio sympa" 
thetica. 

Comme telle, elle signifie done pour Ie mystique en un symbole pI as
tique, Ie degre de realisation spirituelle .qu'il doit atteindrepour etre un 
Kham, l'intime de son Dieu. lei alors, nous aurions, pour conclure, la tache 
d'expliciter la notion aussi complexe que caracteristique de I'Homme Par
fait, Anthropos teIeios, Insan kamil 75. Nous aurions avant tout a nous 
premunir contre les pretentions illusoires, procedant d'une conception de 
l'universeI qui peut satisfaire I'intellect pur, mais qui, mesuree aux .limites 
de notre modaiite humaine, nous apparaltrait comme un orgueil spirituel 
a la fois demesure etderisoire 76. La premiere question a poser est celle-ci : 
faut-il entendre que le mystique realise Ie type de l'Homme Parfait ontoIo-
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giquement, dans son etre meme, c'est-a-<lire peut-il etre en personne la 
theophanie parfaite de l'ensemble des Noms et attributs divins? Ou bien 
faut-il entendre qu'il Ie realise noetiquement, en ayant realise la signification 
de ces Noms dans sa conscience mystique, c'est-a-dire en ayant experi
mente mystiquement quel est Ie sens de son unite essentielle avec l'Etre 
divin 17? Si experimentalement la verite de la premiere conception est 
condition nee par la seconde, cette meme voie doit ouvrir une issue a la 
contradiction apparente entre deux termes dont ni l'un ni l'autre ne doivent 
ni ne peuvent etre abolis. Ce sont d'une part cette totalite que l'Homme 
Parfait typifie mystiquement, et d'autre part cette singularite qui lie chaque 
Nom divin en particulier au fidele qui en est investi et dont il est Ie 
Seigneur. 

Loin d'etre abolissable, la singularite de ce lien est si precieuse, que Ie 
verset qodl.nique par excellence de l'eschatologie individuelle y refere : {( 0 \ 
arne pacifiee, retoume a ton Seigneur, agreante et agreee (89/27).» Agre
ment reciproque dont no us avons deja eprouve Ie sens, tel que Ie Seigneur 
auquel il est enjoint a l'ame de retoumer, c'est Ie Seigneur sien, celui dont 
elle porta Ie Nom et qu'elle invoqua 7S, l'ayant distingue dans l'ensemble, 
parce qu'elle se reconnut dans l'Image qu'elle porta it de lui, comme lui
meme se connut en elle. Comme l'observent nos textes, ordre lui est donn~ 
de retoumer non point a Dieu en general, AI-Uih qui est Ie Tout, mais a 
son Seigneur propre, manifeste en elle, celui a qui elle repondit : Labbayka, 
me voici 19! {( Entre en mon paradis (89/29) », ce Paradis qui n'est autre que ) 
Toi, c'est-a-dire la forme divine c~ns ton e~J:.!!nage pri mardlafe 
secrete dans Jaquelle il se connalt en toi et par toi, celle qu'il te faut 
contempler pour realiser que {( celui qui se connalt soi-meme, connalt son 
Seigneur». Et c'est pour Ie gnostique atteignant en ce {( soi-meme» la 
coalescence du Createur et de la creature, allegresse supreme, ignoree non 
pas tant du croyant pur et simple, que du theologien et du philosophe so. 

Car ces demiers ne font que mediter la creature comme contingente en 
l'opposant a l'Etre Necessaire par une science tout inferieure de Dieu, 
puisque l'ame ne s'y connalt soi-meme que comme creature sans plus, 
connaissance purement negative qui n'apporte pas l'apaisement au cceur. 
L'authentique sagesse mystique (ma'rifa), c' flll~me se connaltre ) 
SOI-meme comme une t eophame, une forme propre en laq~ s'epipha
nlsent les Attn6uts diVms qm TiIiseraient inconnaissables, si ce n'etait en 
elle-meme qu'elle les decouvrlt et les perr;:ut SI. {( Quand tu es entre dans mon 
paradis, alors tu es entre en toi-meme (dans ton {( arne» nafs), et tu te j 
c. onnais d'une au. tre connaissance, differente de celle que tu avais quand tu 
connaissais ton Seigneur par la connaissance que tu avais de toi-meme», 
car desormais tu Ie connais, Lui, et c'est par lui que tu te connais toi
meme S2. 
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Des lors, iI ne peut y avoir de contradiction entre ta fidelite a ton propre 
Seigneur et lavocation du mystique qui est de tendre a I'archetype de 
I'Homme Parfait, ou plutot la contradiction ne prenait d'apparence qu'au 
plan des evidences et oppositions rationnelles. Le commandement divin est 

I de « retourner a ton Seigneur)) (non pas a AI-Uih en general); c'est par e,t *f en ton Seigneur que iu peux atteindre Ie Seigneur des Sei neurs ui se 
montre en c aque eigneur, c'est-a-dire que c'est par ta fidelite a ce 

, seIgneur absolument ~ c'est dans son Nom divin que tu sers en 
propre, que te devient presente la totalite des Noms, car I'experience 

~ spirituelle n'atteint pas cette totalite comme on rassemble les pieces d'une 
collection ou les concepts d'un systeme philosophique. La fidelite du mys
tique envers son Seigneur propre, I'emancipe du dilemme: monisme ou 
pluraIisme_ Le Nom divin auquel et pour lequel il repond, remplit donc 
cette « foriction de I' Ange )) . a laqueUe nous faisions allusion ici au debut 
(supra, n.IO), comme preservant du peche d'idolatrie metaphysique_ 

En eifet, que ce so it par et en son Seigneur que Ie mystique puisse attein
dre Ie Seigneur des Seigneurs, cela finalement veut dire que ce « katheno
theisme)) est sa sa~e..am.tre toute idQlalJje metaphysique, c'est-a-dire 
contre cette infirmite spirituelle a double face, qui consiste ou bien a aimer 
un objet sans au-dela, ou bien a meconnaltre cet au-dela en Ie separant 
de I'objet d'amour en qui seul precisement il s'annonce. Ces deux aspects 
procedent d'une meme cause: dans un cas comme dans I'autre, c'est se 
rendre incapable de la sympathie qui donne aux etres et aux formes leur 
dimension en au-dela. Ce peut etre une volonte de puissance, dogmatique 
ou autre, qui pretende les immobiliser I3. ou I'on est immobilise soi-meme -
peut-etre par une secrete angoisse devant les successions infinies de perpe
tuels au-deI3. auxquels iI faudrait consentir, si I'on confessait que Ie Sei
gneur revele ne peut jamais etre que I'Ange du rheas agnostos, et que lui 
etre fideIe, c'est precisement se' laisser guider par lui vers les au-dela qu'il I annonce. Ce peut etre egalement ascetisme ou puritanisme qui, isolant du 
spirituel Ie sensible ou I'imaginable, depouiIIe les etres de leur aura_ Et 
toute la dialectique d'amour d'un Ibn 'ArabI, d'un RuzbeMn ou d'un 
Jalaloddln Ruml, en investissant I'etre aime de cette aura, de cette dimension 
en au-deI3. se res'erVera d'une idolatne ue l'ascetis e de ses criti ues est 
a~ contraire s~Pt a y ece er, parce gu'il est ayeu Ie 'ustement a 

\ 

cette dimensio1!-Cn..au-deI3.. Et c'est bien la Ie paradoxe Ie plus fecond de la 

~ I r'etigion des FideIes d'amour, laquelle dans chaque Aime reconnalt I'unique 
Aime, dans chaque Nom divin la totalite des Noms, parce qu'entre les Noms 
divins iI y a une unio sympathetica. ' 

La vie en sympathie avec les etres, capable de donner a leur etre, a leur 
beaute, aux formes de leur croyance, leur dimension en au-dela, est fonction 
de cette tMopathie qui fait du Spirituel un etre de Compassion (un Rahman), 
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et qui realise par lui cette Compatissance divine (Nalas Rahmani) qui veut 
dire: compassion d'amour createur, parce qu'elle est simultanement passion 
et action. Sous quelle Image se presente et en laquelle contempler a la lois 
Ie type et l'objet de cette devotio sympathetica? Que! mode d'etre cette 
contemplation invite-t-elle a realiser ? Ce sera Ie theme de la seconde partie 
de cette recherche. Des maintenant nous pouvons l'introduire en indiquant 
ceci : c'est au CCl!ur de son grand poeme sophianique, c'est-a-dire de ce 
Dlwan qui est en entier secretement domine par la Figure qui, au cours 
d'un sejour memorable a La Mekke, apparut a Ibn 'Arabi comme Figure 
de la Sagesse ou Sophia divine, - c'est au CCl!ur de ce Diwan qU'ec1ate cette 
profession de foi d'un fidete d'amour, capable d'assumer tous les au-del3. qui 
s'ouvrent par-dela chaque forme, parce que son amour les transmue dans 
l'ec1at d'un « Feu qui ne se consume ni ne Ie consume, car la flamme s'en 
alimente a sa nostalgie et a sa recherche, indestructibles au feu comme l'est 
la salam andre » : 

o merveille I un jardin parmi les Hammes ... 
Mon creur est devenu capable de toutes formes. 
C'est une prairie pour les gazelles et un couvent pour les moines chretiens, 
Un temple pour les idoles et la Ka'aba du pelerin, 
Les Tables de la Tara et Ie livre du Qoran. 
Je professe la religion de I'Amour, et quelque direction 
Que prenne sa monture, l' Amour est rna religion et rna foi 8 3 . 

.. 
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welles ont cesse, au mieux peut-etre ont-elles pris quelque sentier de 
montagne les menant au cceur intime d'autres mystiques ; au pire, · u'au
raient-elles pas peri, a jamais retournees au non-etre ? 

Cest Ie cours de cette douce melancolie que vient brusquement inter
rompre l'admonestation de la Sophia mystique, dont l'Apparition emerge de 
la Nuit meme a laquelle s'alimentait cette reverie sans issue: « Comment 
petix-tu dire, 0 mon seigneur (sayyidl) 96, demande la jeune fille: Ah! 
connaltre si e!les savent que! cceur e!les ont possede? - ToL Ie grand 
mystique de ton epoque, je m'etonne que tu puisses dire pareille chose ... 
Tout objet dont on est maitre (mamluk) n'est-il point par la me me objet 
que l'on connait (ma'rUf) 97? Peut-on parler d'etre maitre (molk), sinon 
apres qu'il y a eu Ie Connaitre (ma'rifa) ? .. Tu as dit en suite : Comme 
moncceur voudrait savoir quels sentiers de montagne e!les ont pris ! - 0 
mon seigneur, les sentiers qui se cachent entre Ie cceur et la membrane 
tenue qui enve!oppe Ie cceur, c'est quelque chose dont la connaissance est 
interdite au cceur. Alors comment quelqu'un tel que toi desire-t-il ce qu'il 
ne peut atteindre ? .. Comment peut-il dire une chose telle que celle-Ia? Et 
qU'as-tu demande ensuite : Dois-tu les croire saines et sauves, ou bien croire 
qu'elles ont peri? - Quant a e!les, e!les sont saines et sauves. Mais c'est a 
propos de toi-meme qu'il faut demander : es-tu sain et sauf, ou bien as-tu 
peri, 0 mon seigneur? » 

En renversant et retournant ainsi sans menagement la question, 
« Sophia» rappelle son fideJe a la verite de son etat mystique. II vient 
de ceder un moment au doute des philosophes; il a pose des questions 
auxquelles il elit fallu en reponse trouver des preuves rationnelles comme 
celles concernant les objets exterieurs. n a un moment oublie que pour Ie 
mystique, la realite des theophanies, Ie statut existencie! des « Contemplees 
supremes », depend non pas de la fidelite aux lois de la Logique, roais de la 
fidelite au service d'amour. Ce n'est pas d'elles qu'il faut demander si e!les 
ont peri; mais c'est de toi qu'il faut savoir si tu as peri ou si tu es encore 
vivant, si tu peux encore « repondre pour» e!les, leur permettre d'investir 
ton etre. Et voila toute la difference: ce qui pour Ie philosophe s'appelle \\ 
doute, impossibilite de demontrer, pour Ie fidele d'amour cela s'appelle 
absenc~ et e~reuve. Car il peut ar~iver ;t~e l' Ai~e mystique prefere l'~b~ence 
et la separatIon, alors que son fidele deSIre rumon, et pourtant ne dOlt-II pas 
aimer ce qu'aime l'Aime ? Le void donc en proie a la perplexite, cerne par 
Ie peril de deux contradictoires. 

Cest Ie point dedsif sur lequel « Sophia» acheve d'initier son fideJe avec 
une rigueur a la fois altiere et passionnee. « Et qu'as-tu dit enfin : Les fideJes 
d'amour restent perplexes dans l'amour, exposes a tous les perils? - Alors 
elle poussa une exclamation et dit: comment reste-t-il au fidele d'amour 
un surplus ou he site encore sa perplexite, alors que l'adoration d'amour 
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a pour condition propre d'investir en totalite ? Elle assoupit les sens, ravit 
les intelligences, abolit Ies pen sees, et emporte son fidele dans Ie flot de 
ceux qui disparaissent. Alors ou est la perplexite dans laquelle demeurer? 
Qui donc subsiste encore ici, qui puisse rester perplexe ? .. Que quelqu'un 
tel que toi se permette de dire sembi abIes choses, c'est indigne de toi 98. » 

Cette admonestation, conciuant sur ce reproche severe, enonce tout 
l'essentiel concernant la religion des Fideles d'amour. Et ce qui est non 
moins essentiel, c'est que de par la fonction dont est investie celJe qui en 
enonce I'exigence en cette Nuit de l'Esprit, a l'ombre du Temple de la 
Ka'aba, la religion d'amour mystique soit mise en connexion avec une 
sophiologie, c'est·a-dire avec !'idee sophianique. 

Du prologue dramatique mis en tete de son DlwQn par « l'interprete 
des ardents desirs», nous relevons deux indices qui vont nous servir de 
guides pour mener notre presente recherche a son terme. 

Nous relevons en premier lieu l'aptitude visionnaire d'un fideIe d'amour 
tel qu'Ibn 'ArabI, investissant la forme concrete de l'etre aime d'une 
« fonction angelique» et, au cceur de ses meditations, percevant cette forme 
au plan des visions tMophaniques. Comment cette perception, sur l'unite et 
!'immediatete de laquelle no us insistions tout a l'heure, est-elle possible? 
Pour repondre a cette question, il faut suivre la progression de Ia dialec· 
tique d'amour exposee par Ibn 'ArabI en tout un chapitre de son grand 
ouvrage (Ie livre des FotuMt); elle · tendra essentielJement a assurer et a 
eprouver la sympathie de l'invisible et du visible, du spirituel et du sensible, 
sympathie que JaliloddIn RumI designera par Ie terme persan de ham-daml 
(litt. crU!-l7tVOLIX, conflatio), car seule cette « conspiration» rend possible la 
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vision spirituelle du sensible, la vision sensible du spirituel, qui est vision 
de l'invisble dans une forme concrete, telJe que la pen;:oit non plus l'une des 
facultes sensibles, mais l'Imagination active qui est l'organe de perception 
tMophanique. 

Et c'est en second lieu Ie fait que ce prologue nous revele une expe
rience psycho-spirituelle fondamentale pour la vie interieure de notre 
Shaykh. C'est cette rencontre de la Sophia mystique qui deja nous annonce 
Ie terme auquel nous conduit la dialectique d'amour : l'idCe de l'etre feminin 
(dont Sophia est l'arcMtype) comme etant la tMophanie par excellence, 
mais qui n'est perceptible que dans la sympathie du celeste et du terrestre 
(cette sympathie qu'annon<;ait deja a Procius la priere de l'heliotrope). Et 
c'est la conjonction de Beaute et de Compatissance qui est Ie secret de la 
Creation, - puis que si la « sympathie » divine est creatrice, c'est parce que 
l'Etre divin desire reveler sa Beaute, et si la Beaute est redemptrice, c'est 
qu'elJe manifeste cette Compatissance creatrice. C'est donc l'etre qui est 
investi par nature de cette fonction tMophanique de la Beaute, qui. presen
tera I'Image la plus parfaite de la Divinite. De cette intuition se degagera 
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relation de chaque etre humain avec son Seigneur propre, telle que nous 
l'avons analysee precedemment. C'est a. partir de Ia. que nous pouvons, en 
suivant Ies propres developpements d'Ibn 'ArabI et Ies questions qu'il se 
pose a. Iui-meme, progresser vers notre but, a. savoir mettre en Iumiere 
comment l'unio mystica etant de par elle-meme unio sympathetica (c'est-a.
dire Ie part age de cette com-passion qui solidarise I'etre du seigneur et l'etre 
de son serf d'amour, comme formant l'unite qu'une passion essentielle 
dedouble en deux termes aspirant l'un a. l'autre, Ia bi-polarite du createur 
et de Ia creature), comment, des Iors, Ia fidelite d'amour qui ali mente et 
garantit cette « suzerainete» en coherant Ies deux termes qui lui sont 
essentiels, no us apparalt comme une devotio sympathetica. Que nous 
dCcouvre Ia dialectique d'amour qui inspire ce que nous thematisons ainsi? 
Et quel sera Ie mode d'etre qui realise et exempli fie cette « devotion» ? 

Puisque sous tous ses aspects, l'amour dont Ie moteur est Ia Beaute, a 
pour objet, qu'il en ait conscience ou non, uniquement Dieu, -- puis que 
« Dieu est un etre beau qui aime Ia beaute» 104, et qui en se revel ant a. 
soi-meme a produit Ie monde comme miroir dans Iequel il contemple sa 
propre Image, sa propre beaute, -- puisque enfin s'il est ecrit « Dieu vous 
aim era » (Qoran 3/29), c'est parce qu'en realite il s'aime lui-me me en 
vous 105, -- il semblerait que tout amour comport at eo ipso Ie qualificatif 
de « divin». Virtuellement, sans doute; mais en supposer l'actualite effec
tive, ce serait supposer une humanite ideale composee uniquement de 
« fideres d'amour», c'est-a.-dire de Soufis. 

Aussi convient-il de distinguer avec Ibn' ArabI trois sortes d'amour qui 
sont trois modes d'etre : a) il y a un Q..mour divin (hibb i/{Jh7), qui est d'une.) 
part l'amour du Createur pour Ia creature en Iaquelle il se cree, c'est-a.-dire 
qui suscite Ia forme ou il se revere, -- et d'autre part I'amour de cette 
creature pour son Createur, qui alors n'est rien d'autre que Ie desir du Dieu 
reve-Ie dans Ia creature, aspirant a. revenir a. soi-meme, apres avoir aspire, 
comme Dieu cache, a. etre connu dans Ia creature, -- c'est l'eternel dialogue 
de Ia syzygie divino-humaine; b) il y a uncml0ur spirituel (hibb rahQn7), 
dont Ie siege est en Ia creature toujours a. Ia quete de l'etre dont elle 
decouvre en elle I'Image, ou dont clle se decouvre comme etant I'Image ; 
2eSt;a:ans Ia creature, l'amour qui n'a d'autre souci, but et volonte, que 
de satisfaire a. I' Aime, a. ce que celui-ci veut faire de et par son fidele; 
c) et il y a I'amour naturel (hibb tabl'7), celui qui veut possecler et qui 
recherche Ia satisfaction de ses propres desirs, sans se soucier de l'agrement 
de l' Aime. « Et telle est helas ! dit Ibn' Arab!, Ia maniere dont Ia plupart des 
gens d'aujourd'hui comprennent l'amour 106. » 

Cette classification porte en elle-meme son motif. Rapporte a. Ia crea
ture, I'amour se differencie de ce qu'il est Iorsqu'il est rapporte a. Dieu, 
c'est·a.-dire a.. l'etre qui en est en realite a. Ia fois Ie sujet et l'objet, l' Amant 
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et l'Aime. Rapporte ainsi a. nous, selon ce qu'exige notre essence qui est 
spirituelle et corporelle, l'amour se specifie en amour spirituel et amour 
naturel ou physique; il se differencie jusqu'a. poursuivre des fins qui 
s'opposent. La question est tout d'abord de savoir comment peut s'operer 
une reconciliation entre amour spirituel et amour physique; c'est alors seu
lement que se pose la question d'une conjonction entre cet amour creature! 
dont les deux aspects auront ete reconcilies, et l'amour divin qui est l'amour 
en sa vraie essence, -- c'est-a.-dire la question de savoir s'il est possible que 
nous aimions Dieu de ce double amour, spirituel et physique, puisqu'aussi 
bien Dieu n'est jamais visible que dans une forme concrete (imaginee ou 
sensible), une forme qui l'epiphanise. II faut que de nouveau Ie spirituel 
et Ie physique soient mis en sympathie, pour que l'amour eclose comme 
etant dans la creature la theopathie repondant a. la nostalgie divine d'etre 
connu, c'est-a.-dire pour qU'advienne la bi-unite, I'unio sympathetica, du 
Seigneur d'amour (rabb) et de son serf d'amour (marbub) 101. 

~ 
Le premier pas sera fait lorsque l'on aura pu repondre a. la question: 

Faut-il concevoir que no us I'aimions pour lui au pour nous? ou bien pour 
lui et pour no us a. la fois, au bien ni pour lui ni pour nous ? Car la question 
s'averera comme n'etant sensee et resoluble, qu'a. la condition de poser cette 
autre question: par qui l'aimons-nous? C'est-a.-dire qui est Ie sujet ree! de 
l' Amour? Or, cette seconde question revient a. poser celie de l'origine et du 
terme ou fin de l'amour, question, dit Ibn 'Arabi, qui ne lui fut jamais 
posee que par une femme d'esprit subtil, qui eta it une grande mystique, 
mais dont il tait discretement Ie nom 108. 

La reponse a. la premiere question va du me me coup postuler la reconci
liation des deux aspects, spirituel et nature!, de l' amour. Ibn 'ArabI observe 
que les I1lus parfaits des amants mystiques sont ceux qui aiment Dieu simul
tanement pour IUl-meme et pour eux-memeh :RarCe que cette capac1te reme 
chez eux I'unification de leur double nature (Ie denouement de la 

'« conscience malheureuse» en proie aux dechirements) 109. Ce!ui qui s'en 
est rendu capable, l'eprouve parce qu'il conjoint la connaissance mystique 
(ma'rifa) et la vision (shohud). Mais toute vision, en experience mystique, 
est un mode de connaitre presupposant une Forme de l'objet experimente; 
cette Forme etant comme telle « composee )), correspond a. l'etre de l'amant. 
II se passe en effet ceci: l'ame etant de structure duelle, son amour pour 
Dieu ou tout autre etre, en tant qu'il est inspire par l'espoir de se trouver 
(ou par la crainte de se perdre), pro cede de sa nature physique; en tant qu'il 
ne vise qu'a. satisfaire a. l' Aime, cet amour procede de sa nature spirituelle. 

C'est en raison de cette nature duelle et pour la « synchroniser)) en 
conjoignant les deux formes d'amour qu'appellent les deux faces de l'ame, 
que l'Aime divin qui se decrit comme n'admettant pas de partage, comme 
desirant que I'ame n'aime nul autre que lui-me me et l'aime pour lui-meme, 
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se manifeste a. elle, c'est-a.-dire se produit pour elle en une theophanie sous 
une forme physique 110. Et il lui accorde un signe ou un signal ('aJQma) lui 
notifiant si so.rement que c'est Lui qui se manifeste a. elle sous cette Forme, 
qu'il est impossible a. !'ame de se Ie nier a. elle-meme. Certes, ce n'est pas un 
signe identifie par les sens, mais par un autre organe ; il s'agit d'une connaiS- ' 
sance d'evidence immediate, a priori ('ilm dariM). Alors 1'ame pen;:oit cette 
th60phanie ; elle reconnah que l' Aime est cette Forme physique (sensible ou 
mentale, identifiee par 1'Imagination active) ; et elle est entrainee vers elle, 
simultanement en sa nature spirituelle et en sa nature physique 111. Elle 
« voit)) son Seigneur, et elle prend conscience qu'elle Ie voit dans cette 
Image extasiante donnee a. ses facultes internes, et elle ne peut que 1'aimer 
pour lui-meme : amour « physique )), puisqu'il apprehende et contemple une 
Image concrete, et simultanement amour spirituel, car il ne s'agit pas pour 
elle d'entrer en possession de cette Image, mais d'en etre elle-meme tota
lement investie. Cette conjonction de 1'amour spirituel et de l'amour nature!, 
par transmutation de celui-ci par celui-Ia., decrit en propre 1'amour mystique. 

Cependant cet elan magnifique pourrait retomber sur lui-meme comme 
depassant la capacite de son effort, si Ie mystique n'eprouvait simultanement 
qui est Ie Sujet reel agissant en lui cet amour, c'est-a-dire qui est l'amant 
reel. Aussi bien cette question resout-elle par anticipation cette autre: qui 
est l' Aime reel? La reponse vient tres precise : I~me prend conscience 
qU'elle « voit)) Dieu non as par elle-meme, mais par lui-meme ; elle n'aime 

ar Ul, non pas par elle-meme; elle contem Ie Dieu en tout etre non 
res yeux, mais parce qu'elle est Ie re ar meme don u 
ro e « Seigneur 'amour)) est l'Image agissante en elle, 

organe de sa erce tion e e tandis qU'elle-meme est son or ane de 
perceptlOn a lui. La vision que l'ame a de son 19neur divin, est la vision 
qu""I1 a d etIe:~ympathie avec les etres est cette tMopathie qU'elle eprouve 
en elle-meme, la passion que cette Presence agit en elle-meme et qui est a. 
elle-meme sa preuve. C;:;e n'est donc pas par elle-meme, meme....l?as Ear tous 
~'elle CQntemple et qu'elle aime, mais par lui seul,. Alors etant son I 
organe a lui, a lui qui requiert une devotion tot ale se compassionnant avec 
lui, comment aimerait-elle un autre que lui? Il est celui qui cherche et celui 
qui est cherche, il est l' Amant et il est l' Aime 112. 

Enoncer cette identite, c'est simplement rappeler la nostalgie du « Tresor 
cache)) aspirant a etre connu, nostalgie qui est Ie secret de la Creation 113. 

C'est avec soi-meme que l'Etre divin compatissait en compatissant avec la 
tristesse de ses Noms, avec celle de nos propres existences latentes aspirant 
ales manifester, et c'est 1'origine primordiale de son amour pour nous, qui 
sommes « ses propres etres )). Reciproquement, 1'amour que ces etres eprou
vent pour lui, avant meme de Ie savoir, n'est autre que la mise en vibration 
de son etre dans leur propre etre par son amour, lorsqu'il les emancipa de 
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leur attente en mettant leur etre a. l'Imperatif (KN, Esto I). C'est la. meme 
qu'Ibn 'ArabI deeele Ia cause de 1'emotion qui no us ebranle Iors d'une 
audition musicale, car il y a sympathie entre Ia reponse de notre virtualite 
eternelle a. l'Imperatif qui 1'eveilla a. 1'etre, et notre pressentiment des 
virtualites que 1'incantation sonore nous semble evoquer et delivrer 114. 

Cependant il ne no us faut jamais oublier que s'il est l' Amant et I' Aime, 
c'est en effet parce qu'i1 est de son essence d'etre et 1'un et 1'autre, de meme 
qu'il est 1'Adore et 1'Adorant, Ie dialogue eternel de 1'un et de 1'autre, 
bi-unite essentielle que 1'on perd de vue, nous 1'avons deja. deplore, lorsque 
1'on reduit purement et simplement la doctrine d'Ibn 'ArabI a. ce que nous 
connaissons ailleurs comme monisme philosophique, ou bien en confondant 
celui-ci avec un monisme existenciel d'experience mystique 115. 

Nos categories philosophiques habituelles sont en effet mises en echec, 
comme Ie sont nos categories theologiques officielles, si nous voulons leur 
soumettre une theosophie comme celle d'Ibn 'ArabI et de ses disciples. n 
est aussi impossible de percevoir Ie dialogue propre qu'elle instaure, des 
que l'on pretend Ia reduire a. ce que nous entendons habituellement en 
Occident par « monisme », - qu'il est impossible de percevoir la consocia
tion du physique et du spirituel au plan des theophanies (plus encore de 
comprendre comment Maryam peut etre Ie substitut du mystique), si nous 
pensons en termes d'Incarnation (au sens que Ia dogmatique officielle du 
Christianisme a donne a. ce mot). II y a - et c'est une structure essentielle 
a. relever - une connexion intime d'une part, entre Ie doc~tisme theolo
gique qui est celui de 1'esoterisme islamique (dans la christologie qui a ete 
transposee a. la prophetologie et a. l'imamologie), - et d'autre part 1'idee 
theophanique de 1'amour que professent nos mystiques. S'il faut parler ici 
d'un subjectum Incarnationis, celui-ci ne sera jarhais rencontre au plan des 
existences materiellement realisees, des evenements accomplis et acquis une 
fois pour to utes, mais toujours au-del a., 1'au-dela justement qu'annoncent 
les theophanies, - parce que Ia « vraie realite» c'est 1'evenement interieur 
produit dans chaque arne par I' Apparition qui l'impressionne. II faut ici une 
faculte de perception et de mediation tout autre que Ie raisonnement 
demonstratif ou historique statuant sur les donnees sensibles et acquises, 
celles des dogmes rationnellement definis ou des faits irreversibles de 1'his
toire materielle. Ce n'est pas dans Ie reel d'une realite deja. donnee et fixee 
que cette faculte media trice opere 1'union theophanique du divin et de 
l'humain, et cette reconciliation du spirituel et du physique qui, nous 
1'avons vu, conditionne 1'amour parfait, c'est-a.-dire 1'amour mystique. Cette 
faculte mediatrice est cette Imagination active ou creatrice qu'Ibn 'ArabI 
designe comme « Presence» ou « Dignite imaginative» (Hadrat khayaJlya). 
Peut-etre no us faudrait-il un neologisme pour sauvegarder cette « Dignite » 
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et eviter toute confusion avec 1'acception courante du mot « imaginatif». 
Je dirais volontiers : 1'Imaginatrice 116 . 

C'est par elle que la dialectique d'amour atteint sa phase culminante, 
lorsque apres avoir chercM qui est l' Amant reel, elle s'ouvre la voie de 
la dimension au-dela du sensible pour decouvrir qui est l' Aime reel. 

Il faut que Ie spirituel, que 1'Esprit, se manifeste sous une forme physi
que, cette Forme pouvant etre une figure sensible que transmue 1'Imagi
nation active en figure tMophanique, ou bien une « figure d'apparition» 
perceptible a l'Imagination seule, sans mediation d'une donnee sensible 
dans 1'instant de la contemplation. L' Aime reel, c'est ce qui se manifeste 
dans cette figure tMophanique et ne peut precisement se manifester que 
dans cette figure qui a la fois Ie revele et Ie voile, mais sans laquelle il serait 
prive de to ute existence concrete, de toute mise en relation. L'Aime reel 
et invisible est done necessairement typifie (momaththal) en une figure 
concrete par l'Imagination active; il atteint par elle un mode d'existence 
perceptible pour Ie regard de cette faculte privilegiee 117. C'est en ce sens 
que la figure concrete vers qui se dirige 1'acte volitif de 1'amour, est appelee 
l'Aime, et elle 1'est en ce sens que ce qui est reellement aime en elle, c'est 
quelque chose qu'elle montre comme en etant l'Image, mais quelque chose 
qui en elle n'est pas une donnee exist ant en acte, nonobstant 1'illusion 
contraire du simple amour naturel qui, ne s'interessant qu'a lui-meme, ne 

. tend qu'a posseder ce qu'il croit etre donne comme un objet. 
Ce non-existant (ma'dCim), certes, n'est pas un neant pur et simple; on 

ne saurait concevoir qu'un neant exerce une influence quelconque, a plus 
forte raison soit investi d'une fonction theophanique. C'est quelque chose 
de non encore exist ant dans la forme concrete de l' Aime, quelque chose qui 
n'est pas encore arrive, et que cependant 1'amant, de toute son energie, 
veut faire exister ou faire arriver. C'est precisement la que s'origine la plus 
haute fonction de 1'amour humain, celle-la meme qui assure la coalescence 
de ce que 1'on a designe historiquement comme amour courtois et amour 
mystique. Car 1'amour tend a la transfiguration de la figure aimee terrestre, 
en 1'adossant a une lumiere qlli en fasse ecIore to utes l es virtualites surhu
maines, jus u'a 1'investir de la fonction theo hanique de l' An~ (ainsi en 
a-t-J ete des Figures feminines C(~lebrees par les Fedeli d'amore, compagnons 
de Dante; ainsi en a-t-il ete de celle qui apparut a Ibn 'Arabi, a La Mekke, 
comme figure de la Sophia divine). L'analyse d'Ibn 'Arabi ne cesse de gagner 
en profondeur: que 1'amant tende a contempler 1'etre aime, a s'unir a 
lui, a en perpetuer la presence, son amour tend toujours a faire exister 
quelque chose qui n'est pas encore existant dans l'Aime 118. L'objet reel, ce 
n'est pas ce qu'il a obtenu; e'en est la duree, persistance et perpetuation 
(dawiim wa istimriir); or duree, persistance ou repetition, c'est quelque 
chose de non existant, c'est un pas encore; ce n'est pas entre dans 1'etre, 

.... 
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dans la categorie du reel. L'objet de l'adhesion amoureuse dans !'instant 
ou l'amant a obtenu l'union (hal al-wasla), c'est encore quelque chose de 
non exist ant, a savoir la continuation et perpetuation de cette union. Comme 
Ie suggere a notre shaykh Ie verset qoranique au futur : « II les aimera et 

\ 

ils l'aimeront » (5/59), Ie verbe de l'amour ne cesse d'anticiper quelque chose 
d'encore absent, encore prive d'etre, et ainsi de suite a l'infini 119. De me me 
que l'on parle du Futurum resurrectionis, il faut parler ici du Futurum 
amaris. 

Entre donc en jeu dans l'experience de l"amour mystique qui est 
conjonction (aUf1.7tVOLCX, « conspiration») du spirituel et du physique, cette 
Energie imaginative ou Imagination creatrice dont la theorie joue un role 
si important dans l'experience visionnaire d'Ibn 'ArabI. Comme organe de 
transmutation du sensible, c'est elle qui a Ie pouvoir de manifester la 
« fonction angelique des etreS». Ce faisant, elle opere un double mouve-

\ ment: d'une part, elle fait descendre les realites spirituelles invisibles 
I jusqu'a la realite de l'Image (mais non point au-dessous, car les Imaginalia 

sont pour nos auteurs Ie maximum de condensation « materielle» compa
tible avec les realites spirituelles); elle instaure ainsi egalement la seule 

\ 

assimilation (tashblh) compatible entre Createur et creature, et elle resout 
les questions initialement posees : Que signifie aimer Dieu ? Comment aimer 
un Dieu que l'on ne verrait pas? <;:ar c'est cette Image qui per met au 
mystique de satis . e a recepte du Prophete : « Adore Dieu comme si tu 
Ie voyaIS.» Et d'autre part, cette mage elle-m me, quoique separee du 
;:;;cmde sensible, ne lui est pas etrangere, car si I'Imagination transmue Ie 
sensible, c'est en l'elevant jusqu'a sa propre modalite subtile et incorrupti-
ble. Ce double mouvement qui fait descendre Ie divin et en meme temps 
opere l'assomption du sensible, correspond a ce qu'Ibn 'ArabI designe 
ailleurs etymologiquement comme une « .con-descendance» (monazala), et 
l"Imagination est elle-meme Ie lieu de la rencontre ou « descendent ensem
ble» dans une meme « demeure», Ie divin supra-sensible et Ie sensible 120. 

Ainsi donc ~magination active qui realise la mise en sym-pathie 
de l'invisible et du visible, du s2irituel et du physique. C'est par elle qu'il 
est possible, declare notre shaykh, « d..:.aiJner un etre du mon~ 
~s leguel on aim!! la manifestation de l'Aime dhdn: car.alors nous spi;:k 
~t-Ualis.o cet etre en relevant (de sa forme sensible) jusqu"a son Imags: 
incorruptible (c'est-a-dire au rang d'une Image theophamque , en Ie revetant 
d'une beaute su eneure a celie ui etait sienne, et en !'invest~ 
~resell.{:e telle qu'il ne peut la ~rdre ni s'en absenter, et qu'ainsl e mystique 
ge cesse jam.ais d'~c l'Aime 121 1). C'est pourquoi du degre de 
reaIite investie dans cette Image, depena1e degre de l'experience spirituelle, 
et reciproquement. C'est dans cette Image que Ie mystique contemple rea
Ii see en acte toute la perfection de I' Aime, et en eprouve la presence 
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interieure a lui-meme. Sans cette « union imaginatrice» (ittisaJ fl'I-khayaI), 
sans la « transfiguration» qu'elle opere, toute union physique n'est qu'un 
leurre, cause ou symptome d'egarement mental 122. En revanche, la pure 
« contemplation imaginative» (mosh8.hadat khayaI1ya) peut atteindre une 
telle intensite, que toute presence sensible materielle la ferait retomber 
au-dessous d'elle-meme. Tel fut Ie cas celebre de Majnfin, et c'est, dit Ibn 
'Arabi, Ie phenomene Ie plus subtil de l'amour l23. 

n suppose en effet que Ie fidele d: amour ait pris conscience que celli 
Image ne lui est as exterieure, mais qu'elle est interieure a son etre ; mieux 

... It, e e est son etre meme, la forme du Nom Ivin u'il apporta avec lui
meme, en propre, en nalssant a l'etre. Et Ie cercle de la dialectique 'amour 
se referme sur cette experience fondamentale: « L'Aime est plus proche de 
l'Amant que sa veine jugulaire 124.» J!r~i excessive qu'elle com-

I) 

~ustement par etre un voile. C'est pourquoi Ie novice encore sans 
experience spirituelle, do mine par l'Image qui investit tout son etre inte
rieur, s'en va pourtant la chercher au dehors de lui-meme, en une quete \ 
desesperee de forme en forme du monde sensible, jusqu'a ce qu'il revienne 
au sanctuaire de son arne, - s'aperc;oive que l'Aime reel est tellement 
interieur a son etre qu'il ne cherche l"Aime que par I'Aime. Dans cette 
Quete comme dans ce Retour, Ie sujet actif en lui demeure cette Image 
interieure de la Beaute irreelle, vestige de la contrepartie transcend ante ou 
celeste de son etre; c'est elle qui lui fait reconnaitre toute figure concrete 
a sa ressemblance, parce que c'est elle qui d'ores et deja, avant meme qu'il 
en soit conscient, l'a investie de sa fonction theophanique. C'est pourquoi, 
dit Ibn 'Arabi, il est simultanement vrai de dire que l' Aime est en lui et 
n'est pas en lui; que son cceur est dans l'etre aime, ou que celui-ci est 
dans son cceur 125. Cette reversibilite ne fait qu'exprimer l'aspect vecu du 
« secret de la suzerainete divine» (sirr aI-robQbiya), ce secret qui est 
« toi » 126, tel que Ie service divin du fidele d'amour consiste en sa devotio 
sympathetica, laquelle veut dire: « substantiation» par tout son etre, de 
l'investiture theophanique qu'il confere a une forme visible. C'est pourquoi 
la qualite et la fidelite de l'amant mystique sont fonction de sa « .puissance 
imaginatrice», car ainsi que Ie dit encore Ibn' Arabi: « L' Amant divin est 
Esprit sans corps; l'amant physique pur et simple est un corps sans esprit; 
l'amant spirituel (c'est-a-dire l'amant mystique) possMe esprit et corps 127. » 

6. LE FEMININ-CREATEUR 

Nous voici peut-etre a meme d'appeler a fructifier Ie second indice que 
nous relevions precedemment dans l'experience sophianique de « l'inter-
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prete des ardents desirs ». La dialectique d'amour par sa mise en ceuvre de 
l'Imagination active creatrice, a opere au monde de celle-ci, c"est-a-dire au 
plan des tMophanies, la reconciliation du spirituel et du physique, I'unifi
cation de l'amour spirituel et de I'amour physique dans une experience 
Uneetumgue de l'amour mystIque. De cette reconcIlIatIon depend la 
possibilite de « voir Dieu » uisqu'il nous a ete expressement rappele que 
l'on ne peut a orer ni aimer un Dieu que « I'on ne voit pas ») 128, non pas, 
certes, de cette vision dont il est dit que l'homme ne peut voir D~ns 
mourir, mais de cette vision sans laquelle I'homme ne peut vivre.-Si e etie 
vision est sa vie et non sa mort, c'est qu'elle est non pas !'impossible vision 
de l'Essence divine en sa nudite, en son absolui1e, mais vision du Seigneur 
pro pre a chaque arne mystique, revetu du Nom propre correspondant a la 
virtualite particuliere de rame qui en est l'epiphanie concrete. Cette vision 
presuppose et actualise la codependance eternelle(ta'alloq) de ce Seigneur 
(rabb) et de l'etre qui est egalement son etre, pour qui et par qui il est Ie 
Seigneur (son marMb), puis que la totalite d'un Nom divin comporte Ie 
Nomme et Ie Nommant, I'un donnant l'etre, l'autre Ie revel ant, se mettant 
mutuellement « au passif» camme action l'un de I'autre, action qui est 
compassion, sympathesis. C'est cette interdependance, cette unite de leur 
bi-unite, du dialogue ou chacun tient de l'autre son role, que nous avons 
designee comme une union mystique qui est en propre une unio sympa
thetica. Cette union recele Ie « secret de la divinite » du Seigneur qui est ton 
Dieu (sirr aI-roMbzya), ce secret qui est « toi» (Sahl Tostari), et qu'il 
t'incombe a toi-meme de soutenir et de nourrir de ton propre etre; l'union 
dans cette sympathesis, dans cette passion commune au Seigneur et a celui 
qui Ie fait (et en qui lui-meme se fait) son Seigneur, cette union depend de 
ta devotion d'amour, de ta devotio sympathetica dont Ie repas d'hospitalite 
offen aux Anges par Abraham, est la prefiguration 129. 

Prefiguration, - ou mieux dit peut-etre une Image exemplaire dont il 
n'etait pas encore explicite comment Ie mystique peut la reproduire, peut 
faire que son propre etre en so it I'exemplification. L'initiation a ce mode 
d'etre, no us avons a la demander a cette sophiologie dont l'idee se leve au 
prologue du Diwan orchestre par « l'interprete des ardents desirs », et 
s'affirme au chapitre final du livre des Fosus. L'itineraire de l'un a l'autre 
est represente par cette dialectique d'amour dont nous venons de parcourir 
les eta pes majeures. Si la divinite doit etre contemplee dans une forme 
concrete de la vision mentale, il faut que cette forme presente !'Image meme 
de son etre. Et il ne peut s'agir que d'une contemplation efficace, c'est-a-dire 
dont I'efficacite soit de conformer l'etre du contemplateur a cette Image 
meme de l'Etre divino Car, c'est une fois son etre modele a cette Image, 
c'est-a-dire apres etre passe ' par une seconde naissance, que Ie mystique 
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pourra etre investi fidelement et efficacement du secret sur lequel repose la 
divinite de son Seigneur. 

Or, rappelons-Ie-nous, Ie Souffle de la Compatissance divine (Nafas 
Rahmani) emancipant les Noms divins retenus encore dans l'abscondite de 
leur existence latente, cette Compatissance se faisant elle-meme la substance 
des formes dont elle met l'etre a. !'Imperatif - de ces formes que ces Noms 
divins investissent et qui manifestent ces Noms, - tout cela nous a fait 
entrevoir dans l'etre de la divinite se revel ant - aussi bien que dans les 
Noms divins qui la reveJent - une double dimension: active et passive. \ 
Necessairement done, l'etre qui en sera !'Image parfaite et la reveJera, devra 
presenter cette meme structure: etre a. la fois passion et action, c'est-a.-dire 
selon l'etymologie grecque des mots, pathetique et poi'etique (monfa'il-fa'iI), 
receptive et creatrice. Telle est l'intuition qui commande les enonces du 
chapitre final du livre des Fosus, desquels il resulte que c'est en contem
plant !'Image de l'etre feminin que Ie mystique peut obtenir la plus haute 
vision tMophanique, parce que c'est dans l'Image du Feminin-createur que 
la contemplation peut saisir la supreme manifestation de Dieu, c'est-a.-dire 
de la divinite creatrice 130. 

La done ou l'affirmation de la double structure 'active-passive nous aurait 
fait attendre quelque recurrence du my the de l'androgyne, c'est a l'appa
rition d'un Eternellement-Feminin comme etre de la divinite, qu'est 
reconduite esoteriquement en Islam me me, la spiritualite de nos mystiques 
- parce qU'elle y contemple Ie secret de la divinite compatissante dont 
l'acte . createur est une emancipation des etres. L'anamnesis, Ie res souvenir 
de la Sophia aeterna, va proceder ici d'une intuition parfaitement explicitee 
chez nos auteurs, a savoir que Ie Feminin ne s'oppose pas au Masculin 
comme Ie patiens et l'agens, mais comme contenant et reunissant en soi les 
deux aspects, receptif et actif, tandis que Ie Masculin ne posserle qu'un 
seul des deux. Cette intuition s'exprime en toute darte dans un distique 
de ]alaJoddl'n Ruml' tel que celui-ci : 

La Femme est Ie rayon de la LumiE~re divine. 
Ce n' est point l' etre que Ie desir des sens prend pour objet. 
Elle est Createur, faudrait-il dire. 
Ce n'est pas une Creature 131. 

Aussi bien cette intuition sophianique est-elle en parfaite consonance 
avec celie des Shl"ites extremes, Ismaeliens et Nosayris, lorsqu'ils pen;oi- 1 
vent en la personne de Hitima, comme « Vierge-Mere» donnant origine a 
Ia lignee des Saints Imams, une tMophanie de la Sophia aeterna, la meme 
media trice de la Creation que celebrent les livres sapientaux, - et qu'ils 
adjoignent a son nom la qualification demiurgique au masculin (Fatima 
fatir): Fatima-createur 1 32. 



122 SYMPATHIE ET THEOPATHIE 

Cette intuition du Feminin-createur, et consecutivement de l'etre-feminin 
comme Image de la divinite creatrice, n'est nullement une construction 
speculative pure, mais procede d'une origine « experiencielle» qui se peut 
decouvrir dans la meditation de la sentence si celebre dans Ie soufisme: 
« Celui qui se connalt soi-meme, connalt son Seigneur.» Ce Seigneur sien 
que Ie fidele atteint par la connaissance de soi (connaissance de sa propre 
nafs qui est a. la fois ,soi et anima), ce Seigneur n'est evidemment pas, 
nous venons encore de Ie rappeler, la divinite en son essence, moins encore 
en sa suressence, mais Ie Dieu manifeste en propre en « son arne» (son soi), 
puisque chaque etre coneret s'origine au Nom divin particulier qui manifeste 
en lui son vestige et qui est son Seigneur propre, C'est cette origine et ce 
Seigneur qu'il atteint et connalt par la connaissance de soi, - ou qu'inver
sement il manque, par l'ignorance et par l'inconscience de soi 133. Or, lorsque 
dans la preeternite l'Etre divin aspirait a. etre connu, c'est-a.-dire aspirait 
a. la revelation et a. la connaissance de Soi, c'est a. la revelation de ses Noms 
claustres encore dans l'inconnaissance, qu'il aspirait. De me me aussi, lors.9..ue 
Ie fideIe atteint a. la connaissance de soi, c'est qu'il atteint a. la connaissance 
.du Nom dlvin qui est son Seigneur propre, - si bien que Ie monde des 
Noms divins represente de part et d'autre ce monde du Soi auquel aspire 
la nostalgie de l'Etre divin desirant etre COMU, et auquel lui-me me encore 
aspire, comme par desir de revenir a. soi-meme, dans la nostalgie de la 
creature en quete du Nom divin qu'elle revele, - cela par un Desir infini 
et eternellement inassouvi. 

Et c'est la. qu'avec notre shaykh no us decouvrons pourquoi dans la 
mesure meme ou cette connaissance de soi est pour Ie fideIe une connais
sance experimentale de son Seigneur, c'est cette connaissance qui lui revele 
la verite du Feminin-createur. En effet, si Ie mystique per<;oit Ie Soupir de 
la Compatissance divine qui fut a. la fois la creatrice, l'emancipatrice et 
la substance des etres, c'est en tant que lui-meme, en aspirant a. revenir 
a. son Seigneur, c'est-a.-dire a. avoir la revelation de soi-meme, se medite en 
la personne d' Adam. La nostalgie et la tristesse d' Adam furent detendues 
egalement par la projection de sa propre Image, qui se detachant de lui, 
independante de lui, comme Ie miroir ou se montre !'Image, Ie revel a enfin 

\ 

lui-me me a. IUi-mem.e. C'est pourquoi, estime notre shaykh, l'on peut dire 
que Dieu a aime Adam du meme amour qu' Adam a aime Eve; en aimant 
Eve, Adam imite Ie modele divin, Adam est une exemplification divine 
(takhalIoq i]Qhl); c'est our uoi encore dans son amour spirituel pour la 
emme nous avons vu precedemment ce u'est cet « amour s lritue » , 

l'homme aime en realite son eigneur 134. De meme qu'Adam est Ie miroir 
ou Dieu contemple sa propre Image, Ia Forme capable de reveler tous ses 
Noms, les Noms du « tresor cache» dans Ie Soi divin (dhiit al-Haqq) non 
revele, de me me aussi la Femme est Ie miroir, Ie mazhar, dans lequel 
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l'homme contemple sa pro pre Image, celIe qui etait son etre cache, ce Soi 
dont il devait atteindre la connaissance pour connaltre son propre Seigneur. 

II y a done homologie parfaite d'une part entre la detente de la tristesse 
divine que represente la Compatissance existentiatrice et emancipatrice des 
etres, et d'autre part Eve comme la nostalgie d'Adam, Ie reconduisant a 
soi-meme, a son Seigneur qU'elle lui revele. Ce sont mediations et media
trices sembI ables, ou la phenomenologie decouvre une seule et meme 
intention. Lors done que l'Etre divin atteint a la pleine revelation et contem
plation de soi-meme, il l'atteint en cette Energie demiurgique, sa propre 
divinite creatrice (al-haqq al-makhIO.q bihi), qui est simultanement aussi la 
substance et matiere spirituelle des etres, et qui par consequent Ie revere 
comme investi de la double potentia active et passive, de la double dimen
sion poi'hique et patMtique. Parallerement aussi, s'il y a une triple contem
plation par laquelle l'homme, Adam, peut chercher a se connaitre soi-meme, 
et par la a connaltre son Seigneur, il n'en est qu'une qui puisse lui ofIrir 
!'Image parfaite. C'est ce qu'Ibn 'ArabI en once en cettepage des Fosus a 
laquelle nous avons deja fait allusion, et qui a retenu particulierement l'at
tention des commentateurs du Mathnawl de lalal RumI l35 • 

L'homme, « Adam», peut tour a tour contempler son Seigneur en lui
meme, en se considerant lui-me me comme celui dont Eve a ete creee; il 
Ie saisit et se saisit alors lui-meme sous son aspect essentiellement actiE. II 
peut aussi se mediter sO,i-meme, sans faire intervenir la pensee qu'Eve ait 
ete produite de lui; il se saisit alors soi-meme dans sa condition purement 
et simplement creaturelle, comme purement passif. II n'obtient done tour a 
tour qu'une connaissance unilaterale de soi-meme et de son Seigneur . .fQ¥r 
atteindre a la contemplation de sa totalite ui est action et ssion, il doit 
a contempler dans un etre dont l'actualite meme en osant cet etre comme 

free, pose ega ement cet etre COffime createur. Or, tel est l'etre femmm, 
Eve qui est a l'image de la Compatissance divine, creatrice de l'etre donL 
elle est elle-meme creee, - et c'est pourquoi l'etre feminin est l'etre par 
excellence en qui l'amour mystique (conjoignant par transmutation reci
proque Ie spirituel et Ie sensible) s'attache a une Image theophanique 
(taja11l) par excellence. 

Cette deduction du Feminin-createur - en laquelle on peut discerner Ie 
fondement « experienciel» de toute sophiologie, - et dont il resulte que 
l'etre feminin est la theophanie par excellence, ne pouvait, bien entendu, 
s'accommoder de l'exegese traditionnelle de la mytho-histoire d'Adam. En 
efIet, nos mystiques ont ete conduits a exprimer l'evenement qu'ils eprou
vaient en eux-memes, en group ant de fac;:on nouvelle les figures symbol i
ques, et c'est un point d'importance, semble-t-il, pour la psychologie reli
gieuse, qu'ils aient ete conduits ici a la configuration d'une quaternite. 
Au couple Adam-Eve va s'opposer comme complement necessaire Ie couple 
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Maryam-Jesus (en gnose chretienne nous dirions « Sophia-Christ os », tout 
en tenant compte ici des differencielles). De meme qu'il y avait eu un 
Feminin existencie d'un Masculin sans la mediation d'une mere, a savoir 
Eve creee d' Adam et en situation passive par rapport a Adam, - de meme 
il fallait qu'il y eut un Masculin enfante d'un Feminin sans la mediation 
d'un pere; ainsi jesus fut enfante de Maryam. En la personne de Maryam, 
Ie Feminin est investi de la fonction creatrice active, a !'Image de la Sophia 
divine. Le rapport de Maryam envers Jesus forme donc l'antitype du rapport 

r d'Eve envers Adam. Ainsi, dit Ibn' Arabi, Jesus et Eve sont « frere et seeur », 

I tan dis que Maryam et Adam sont les deux parents. Maryam accede au rang 
• d' Adam, Jesus a celui d'Eve (il est superflu de remarquer combien cette 

typologie differe de la typologie courante en exegese chretienne). Ce qui 

\ 
s'exprime dans cette quaternite (avec l'echange des qualifications du mascu

. lin et du feminin) est ainsi Ie symbole et Ie « chiffre» de la sophiologie 
. que nous avons a analyser ici 136 • . 

Or, l'eclosion de cette quaternite qui dessine Ie « chiffre» de la sophio
logie, annonce egalement I'ultime fructification de la dialectique d'amour; 
en effet, la substitution de la figure de Maryam au personnage d'Eve est 
commandee par l'intuition du Feminin-createur, - et cette intuition marque 
Ie moment ou Ie motif de la Beaute com me tbeophanie par excellence, 
s'amplifie en une exaltation de la forme d'etre qui en est investie, parce 
qu'elle est a !'image de la Corripatissance divine, creatrice de l'etre dont elle 
est elle-meme creee. 

Que la Beaute soit la tbeophanie par excellence, la tradition inlassa
blement citee Ie rappelle : Dieu est un etre beau qui aime la Beaute. Cela, 
bien entendu, ne peut etre verifie qu'en fonction de cet amour mystique 
qu'ont defini et vecu nos Spirituels, pour qui la sympathie perc;:ue entre 
l'invisible et Ie sensible veut dire que I'un symbolise avec l'autre. C'est 
pourquoi me semble particulierement inoperant Ie reproche formule a 
l'encontre des mystiques d'amour, par un ascetisme qui, totalement ferme 
a cette sympathie et a ce symbolisme, ne sait que les accuser d'esthetisme. 
Les pieux outrages formules par hostilite ou par lachete contre la fragilite 
de ces tbeophanies, ne prouvent qu'une chose : combien l'on est etranger 
au sentiment sacral de la Beaute sensible que professe tout Ie soufisme de 
l'ecole d'Ibn 'Arabi ou de JaIal Rum!, - sentiment qui aussi bien les a 
tenus eloignes de concevoir un episode sembi able a la chute de Sophia, 
sous la forme que lui donnerent d'autres systemes de gnose. 

\ 

C'est d'une veritable puissance spirituelle qu'est investie !'Image humaine 
~t la Beaute manifeste sous forme sensible cette Beaute qui est l'attribut_ 

...iliYin RaJ; excellence, et parce que son pOUVOlr est un Eouvoir spirituc;1 
s'..§L u~ Ruissance creatrice. C'est elle qui cree l'amour dans l'homme, 
eveille en lui la nostalgie qui l'entraine au-dela de sa propre apparence 
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sensible, et qui en sollicitant son Imagination active a. produire pour elle \ 
ce que nos troubadours appelaient « amour celestiel» (1'amour spirituel 
d'Ibn 'Arabi), Ie conduit a. la connaissance de soi, c'est-a.-dire a. la connais
sance de son seigneur divino C'est pourquoi 1'etre-feminin est Createur de 
~.JdlL r oir de l~~rfait, car c'est ce par quoi s'acheve Ie propS 
de la Creation: l'investis.sement d'un Nom divin dans un etre humain qui 
~vient Ie support, Ie repondant, Ie « fideIe d'amo~» 137 . Par la. me me 
aussi Ie rapport d'Eve envers Adam, tel que Ie presentent les exegeses 
exoteriques, ne satisfaisait plus a. la fonction tMophanique de 1'etre feminin : 
iI fallait que celui-ci accedat au rang que lui assigne la quaternite ou 
Maryam prend Ie rang de la Sophia creatrice. Sans doute percevons-nous 
ici la sophiologie d'un christian is me tout different du christianisme officiel 
dont 1'histoire nous presente Ie visage; cependant c'est bien cet autre 
christianisme que comprenait et assimilait la gnose mystique en Islam, 
comme nous Ie confirme la qualification donnee, nous 1'avons vu, a. la 
figure de la Sophia par « I'interprete des ardents des irs » : Sophia christique, 
hikmat 'lsawlya 138. 

Aussi importe-t-il pour autant d'observer au principe de la sophiologie 
qui se presente ici, une differencielle profonde. Parce que la beaute est 
perc;ue com me la tMophanie par excellence - parce que 1'etre feminin est 
con temple comme !'Image de la Sagesse ou Sophia creatrice, - il ne faut 
pas s'attendre, on 1'a rappele il y a quelques lignes, a. retrouver ici un motif 
tel que celui de la chute de Sophia sous la forme que lui donnerent d'autres 
systemes de gnose. C'est qu'au fond, la conjonction de lahut et nasut, du 
divin et de 1'humain, plus exactement 1'epiphanie de Whut en nasut, n'est 
point appelee par 1'idee d'une chute, mais correspond a. une necessite imma
nente a. la Compatissance divine aspirant a. reveler son etre. Que Ie drame 
de notre aventure humaine represente les vicissitudes et obstacles eprouves 
par cette volonte theophanique, iI n'est point a. la mesure de 1'homme de \ 
l' « expliquer», c'est-a.-dire d'expliquer pourquoi les humains, en masse, pre
ferent 1'anonymat de leur non-etre, autrement di!..,.EQurg E9i les ~s, 
.en masse, refusent Ie Nom divin ~i aspirait a. trouver en eux un receptacle, 
un organe compassionne. 
·b n tout cas, ce n'est point par une Incarnation au plan sensible de 
1'Histoire materielle et des evenements de sa chronologie, mais c'est par une 
assomption du sensible au plan des tMophanies et des evenements de 1'ame, 
que s'accomplit la Manifestation du Whut dans les attributs du nasut; iI 
faut toujours en revenir ici a. cette intuition fondamentale, qu'on la qualifie 
ou non de « docetiste ». La venue du Prophete a pour fin de n~aIiser cette 
conjonction que nous avons trouve signifiee dans 1'amour mystique, comme 
conjonction (par transmutation) de 1'amour physique et de 1'amour spirituel. 
L'evenement s'accomplit toujours au plan de realite dont !'Imagination 

... 
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active est l'instauratrice. Cette venue du Prophete, dont l'experience person
nelle sera le prototype de l'experience mystique, doit donc marquer l'ave
nement de ce pur amour, c'est-a.-dire instaurer ce que Jalaloddln Rumi, en 
un texte particulierement memorable ici, designe par cette expression 
persane deja. citee: ham-dam 1, sympathie (au!J.1t'IOLIX, conflatio), « conspira
tion» du spirituel et du sensible. Alors en un mysterieux appel ou dans la 
preeternite Ie Prophete invoque un Feminin eternel (Esprit-Saint ou Mere 
des Croyants, selon les commentateurs), nous percevons ces paroles: « Que 
je sois ensorcele par ta beaute et attire pres de toi pour que l'incandescence 
du pur amour, penetrant la montagne (de mon etre), la metamorphose en 
pur rubis.» La Beaute n'est donc en rien ici l'instrument d'une « tenta
tion»; elle est la manifestation du Feminin-createur, et celui-ci n'est pas 
une Sophia dechue. L'appel lance vers elle, resonne plutot comme un appel 
a. la transfiguration de toutes choses, car c'est la Beaute qui est redemptrice. 
Fascine par elle, Ie Prophete en son existence preeternelle, aspire a. sortir 
du monde invisible « pour manifester en formes et couleurs sensibles les 
rubis de la gnose et les mysteres de la Vraie Realite ». Et c'est ainsi que les 
Soufis ont compris leur Islam, comme une harmonie, une sympathie (ham
daml) entre les elements spirituels et les elements sensibles de l'homme, 
harmonie que realise l'amour mystique comme devotio sympathetica 139. 

Cette precellence du Feminin-createur comme epiphanie de la Beaute 
divine, va s'exprimer en paradoxes admirables: elle sera pen;:ue au plan 
metaphysique de la naissance eternelle des etres, comme au plan de la 
seconde naissance, celle qui en modelant l'etre du mystique selon cette 
Image precellente, fait edore en lui Ie supreme secret de sa vie spirituelle. 
Il arrive qu'Ibn 'Arabi s'empare de simples faits lexicologiques ou gramma
ticaux, qui ne sont point pour lui d'inoffensives questions de langage, mais 
decelent une realite metaphysique superieure, pour les mettre en reuvre 
avec les ressources d'une philologie qui est tres personnelle, deroutante 
peut-etre pour Ie philologue, mais d'autant plus apte a. percevoir les sym
boles. Il observe, par exemple, que dans un hamth rapporte du Prophete, Ie 
conformisme grammatical subit une grave atteinte: contrairement a. une 
regIe d'accord fondamentale, Ie feminin, dans la phrase, l'emporte sur Ie 
masculin 140. Cela devient Ie point de depart de remarques qui seront 
encore amplifiees par les commentateurs. Ibn' Arabi releve qu'en arabe tous 
les termes qui marquent l'origine et la cause, sont du feminin. On peut 
donc admettre que si la phrase, telle qu'elle est attribuee au Prophete, est 

\

grammaticalement incorrecte, c'est qu'en revanche Ie Prophete a voulu 
suggerer que Ie Feminin est l'origine de toutes choses 141. Aussi bien tout 
ce qui est origine et source d'une chose, est-il designe en arabe par Ie nom 
de Omm, « mere». Et c'est la., par excellence, Ie cas ou un fait de lexique 
devoile une realite metaphysique superieure. 
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C'est un sentiment qui s'impose en effet, si l'on s'arrete a. mediter sur 
Ie terme feminin haqJqa qui designe la realite qui est vraie, la verite qui 
est reelle, la Realit~ essentielle, bref ce qui est I'essence meme de l'etre, 
origine des origines, ce au-<lela. de quoi plus rien n'est pens able. 'Abd al
RazzaQ Kashant une des grandes figures de l'ecole d'Ibn 'Arabi, cons acre 
a. la notion que connote Ie terme, une page de reflexions tres denses. On ) 
peut dire que comme « agent absolu» (fa'iI motlaq), cette haqJqa est Ie 
« pere de toutes choses» (ab aI-kolI); mais il ne convient pas moins, il 
convient mieux encore, de dire qu'elle en est la Mere, parce que, selon la 
connotation de son nom qui est feminin, elle reunit en elle action et passion 
(jami'a bayna'I-fi'I wa'I-infi'iiI), c'est-a.-dire aussi qu'elle comporte equilibre 
et harmonie entre Manifestation et Occultation. En tant qu'elle est Ie Cache 
(biitin) en chaque forme, et qu'elle est Ie determinant qui se determine en 
chaque determine dont elle est l'origine, elle est agens; en tant qu'elle est Ie 
Manifeste et l' Apparent (zahir), et par consequent Ie determine dans cette 
forme epiphanique (mazhar) qui simultanement la manifeste et la voile, 
elle est Ie patiens ; de meme chaque forme epiphanique, au regard de celui 
qui sait, presente la me me structure 142. Ce que visent ces considerations 
speculatives, Ibn 'Arabi Ie condense ainsi: « Quelle que soit la doctrine 
philosophique a laquelle on adhere, on constate, des que l'on specule sur 
l'origine et Ia cause, l'anteriorite et Ia preseance du Feminin. Le Masculin 
est place entre deux Feminins : Adam est place entre l'Essence dlViiie(afuft 
aI-Haqq) dont il procMe, et Eve qui ErocMe de lui 143. » 

Ces derniers mots expriment toute la structure et I'ordination de l'etre, 
depuis les hauteurs du plerome celeste; en termes d'experience spirituelle, 
iis se traduiront en paradoxes, et ces paradoxes ne feront qu'enoncer une 
situation qui inverse, et complete en l'inversant, la mytho-histoire d'Adam. 
Mais l'Adam auquel il vient d'etre fait allusion, c'est tout d'abord I'Adam 
spirituel, l'Anthropos au sens vrai (Adam aI-haqlql) 144, c'est Ie premier des 
degres de l'etre determine, c'est Ie Nous, la premiere Intelligence. Le second 
degre est I' Arne universelle (Nafs koInya), qui est l'Eve celeste. Ainsi Ie 
Nous masculin originel se trouve place entre deux feminins: l'Essence 
divine (dhiit aI-Haqq) et I' Arne universelle. Mais d'autre part cette premiere 
Intelligence, c'est elle aussi qui est appelee Esprit mohammadique (Ruh 
MohammadJ, Pure Essence mohammadique, ou encore Esprit-Saint, Ar
change Gabriel). Comme Premier-cree (Protoktistos), cet Esprit a ete sus cite 
a. l'etat de passivite pure (infi'iiI mahd) , puis a ete investi de I'activite 
(fa'iIlya) demiurgique. C'est ce que signifie son intronisation et son investi
ture en propre du Nom divin par excellence, aI-Rahman, Ie Compatissant 145 

(qui a developpe egalement Ie Nom a suffixe angelique, RahmanieI). Nous 
pouvons done reconnahre dans ces traits caracteristiques de la plus haute 
figure du Plerome, celie dont Ie Nom receJe tout Ie secret de la Compatis-

9 
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sance divine, - les traits de la Sophia creatrice. Aussi bien un autre maitre 
celebre en soufisme, 'Abd aI-Karim Jill, rapporte-t-il un entretien d'extase 
au cours duquel la « Pure Essence mohammadique» ou I' « Ange appele 
Esprit» evoque les paroles par lesquelles I'Etre divin lui notifia qu'elle etait 
Ia realite symbolisee par les figures feminines de la poesie courtoise arabe, 
celles qui egalement ont prete leur nom a. la Soph~a celebree par « I'inter
prete des ardents desirs» 146. Cest encore elle que nous reconnaissons dans 
un hadlth qodsl attribue a. I'Imam Ja'far al-Sadiq, comme celIe a. qui I'Impe
ratif divin s'adresse au feminin (premiere emanation divine, Houri parfaite) : 

I « Sois (kunl) Mohammad, - et elle Ie devint 141. » Ce sont Ia. pour nous 
autant d'indications quant a. la maniere dont a ete meditee I'experience du 
Prophete, sous son aspect « sophianique » comme prototype de I'exp6rience 
mystique. 

Et telle est aussi I'intuition fondamentale qui s'exprime dans un vers 
celebre attribue a. HaIIaj : « Ma mere a enfante son pere, en voila. bien une 
merveiIIe ! » Ce vers qui enonce en forme de paradoxe, 'parce qu'il ne peut 
etre enonce autrement, Ie secret de I'origine des etres, - est commente, 
entre autres, par deux soufis iraniens celebres, deux grands noms de la 
religion d'amour mystique : Fakhroddln 'Eraqi au XIII' siecIe, Jami au xv'. 
Au plan de la naissance eternelIe, « rna mere» designe pour eux mon exis
tence eternelle latente dans I'Etre divin, ce que dans Ie lexique de I'ancien 
Iran zoroastrien no us appellerions la Fravarti, I'archetype et ange individuel. 
Or, cette individuation de mon individualite eternelle se produit par une 
epiphanie ta'alll de I'Etre divin a. soi-meme, dans Ie secret de lui-meme. 
Sous cet aspect, iI en est Ie « pere» (w{i]id) . Mais si on Ie considere te qu'i! 
est, lorsque cette epiphanie a produit dans son etre cette individuation 
mienne, c'est-a.-<lire tel alors que son etre en subit et re<;:oit les determina
tions, en porte Ia « teinte », iI est sous cet aspect l'enfant (waIad) de mon 
individualite eternelIe, c'est-a.-dire de « rna mere», qui alors sous cet aspect 
est « sa mere ». Ce que veut donc suggerer Ie paradoxe, c'est que I'Essence 
du Feminin est d'etre creatrice de I'etre dont elle est elle-meme creee, 
comme eIle n'est creee que de I'etre dont eIle est elle-meme creatrice. Si 
nous nous rememorons ici I'acte initial de la cosmogonie, nous compren
drons que Ie paradoxe enonce Ie mystere de la vie intra-divine comme celui 
de I'EternelIement-Feminin 148. 

Des lors, ce n'est pas seulement au plan de son individualite eternelle 
que ce secret se propose au mystique, mais en tant que mode d'etre qu'iI 
doit exemplifier interieurement pour exister a. la maniere divine, et faire 
que son existence concrete soit la voie de son Retour progressant vers son 
Origine. Sous cet aspect, Ie vers attribue a. HalIaj vise la seconde naissance, 
celIe a. laquelle fait allusion un verset de I'EvangiIe de Jean qui a ete connu 
et medite par tous les Spirituels de !'Islam. « N'aura point acces au royaume 
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des cieux celui qui n'est pas ne deux fois 149.» Mais insere ~ans notre .j 
contexte, cette nouvelle naissance signifiera que 1'ame mystique a son tour 
« cree» son Createur, autrement dit : que son exemplification du Feminin
createur, sa « sophianite », determine la mesure ou elle est apte a assumer 
Ie secret de la divinite de son Seigneur (ce secret qui est « toi »), c'est-a-dire 
ou sa tMopathie pose (<< enfante») Ie Dieu dont la passion est d'etre connu 
par elle. La fructification du paradoxe per\=u au plan metaphysique dans 
1'enonce d'al-Hallaj, no us est montree dans 1'invocation que Sohrawardl 
adresse a sa « Nature Parfaite » (al tibcl'al-tamm, 1'entite spirituelle qui dans 
l'hermetisme est l' Ange personnel du philosophe): «Tu es mon pere spiri
tuel (ab rilhanl) et tu es mon enfant mental (walad ma'nawl) 150», c'est-a
dire : tu es celui qui m'enfantas comme esprit, et tu es celui que j'enfante 
en rna pensee, par rna meditation. C'est exactement ici la situation que Ie 
paradoxe hallajien rapportait a. 1'origine (<< rna mere a engendre son pere »), 
mais transpose desormais du plan preeternel au plan actuel de l'existence 
concrete du mystique. Si des lors Ie mystique exemplifie a. son tour l'Image 
du Feminin-createur, on peut com prendre comment Maryam en devient Ie 
prototype, et comment en une des plus belles pages de son Mathnawl, 
JaIaloddln Ruml fait d'elle Ie substitut du mystique 151. L'episode de 
l' Annonciation va deve·nir alors un des symboles verifiant que celui qui se 
connalt soi-meme, connah son Seigneur. Cest essentiellement la «sophia
nite» de son etre (typifiee en Maryam) qui conditionne chez Ie mystique la 
vision de l' Ange, c'est-a.-dire qui definit la capacite de vision theophanique, 
l'aptitude a. la vision d'une forme ou se conjoignent, ou «symbolisent», 
l'invisible et Ie sensible. 

Essayons alors de perce voir les sonorites mises en vibration dans les 
lignes ou Jalal Ruml. avec to utes les ressources du lyrisme persan, decrit 
l' apparition de l' Archange. 

Devant l'apparition d'une surhumaine beaute, 
Devant cette Forme qui Reurit du sol comme une rose devant elle, 
Comme une Image levant la tete hors du secret du creur, 

Maryam hors d'elle-meme cherche refuge en la protection divine. Mais 
l' Ange de lui dire: 

Devant rna Forme visible tu fuis dans !'invisible ... 
En verite mon foyer et rna demeure a moi, sont dans cet Invisible ... 
o Maryam! regarde bien, car je suis une Forme difficile a percevoir. 

Je suis nouvelle lune et je suis Image dans Ie creur. 
Quand une Image vient dans ton creur et s'y etablit, 
En vain fuirais-tu, cette Image restera en toi, 
A moins qu'elle ne soit Image vaine et sans substance, 
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S' enfonc;ant et disparaissant comme une aurore mensongere. 
Mais je suis pareil it la veritable aurore, je suis la lumiere de ton Seigneur, 

Car aucune nuit ne rode autour de mon jour ... 
Tu prends refuge contre moi en Dieu, 
Je suis de toute eternite l'Image du seul Refuge 
Je suis Ie Refuge qui fut souvent ta delivrance, 
Tu prends refuge contre moi, et c'est moi qui suis Ie Refuge 152. 

« Je suis la lumiere de ton Seigneur», - comment mieux dire ce qu'est 
l' Ange, que ne Ie font ces paroles ou l' Ange revel ant lui-meme qui il est, 
annonce egalement que celui qui se connait soi-meme connait son Seigneur? 

I Car comment mieux dire que l'Ange ne Ie dit par l'organe de Jalaloddin 

\ 
Rum\', que chercher refuge contre son Apparition, cela eut ete pour 
Maryam, cela serait pour Ie mystique, reculer devant soi-meme, prendre 
efuge contre soi-meme? Chercher ce refuge, c'est peut-etre Ie premier 

mouvement du Spirituel encore novice, de meme que son premier mouve-
ment est de queter a l'exterieur l'Image dont il ignore encore qu'elle est la 
forme meme de son etre interieur. Mais perseverer dans ce recul ou dans 
cette fuite, ce serait consentir aux subterfuges, recourir aux preuves au 
terme desquelles aucune presence imperieuse ne vient vous sauver du doute 
et de son angoisse, car a la question qui fut posee a « l'interprete des 
ardents desirs» par l' Apparition nocturne de Sophia a l'ombre du Temple, 
il n'est qu'une reponse, celie que Ie Mathnawl nous montre typifiee en la 
personne de Maryam, - arce que s'il est impossible de rouver Dieu, il 
n'est pas d'autre reponse que « se ren re capa . e de Dieu ». En effet, comme 
Ie dit encore JaJaloddin Ruml, chacune de nos individualites eternelles est 
une Parole, un Verbe divin, emis par Ie Souffle de la Compatissance divine. 
Lorsque ce Verbe penetre dans Ie cceur du mystique (comme en Maryam 
par Ie Souffle de l' Ange), c'est-a-dire lorsque eclat a sa conscience « Ie secret 
de son Seigneur », lorsque l'inspiration divine investit son cceur et son arne, 

j « sa nature est telle qu'alors est produit en lui un Enfant spirituel (walad 
~ ma'nawl) ayant Ie Souffle de Christ qui ressuscite les morts» 153. 

Ce qu'enseigne JaJal Rumi est a peu pres mot pour mot ce qu'enseignera 

l a peine un siecle plus tard en Occident Maitre Eckhart 154. Et ce motif de 
l'Enfant Spirituel; c'est-a-dire de l'ame mystique s'enfantant a elle-meme, 
disons avec Ie poete du Mathnawl meditant Ie symbole sublime, « s'enfan-
tant a son Ange », - ce motif est une telle dominante spirituelle que nous 
Ie retrouvons egalement chez les theologiens et philosophes mystiques de 
tradition avicennienne ou sohrawardienne en Iran, comme nous l'apprend 
Ie temoignage d'un Mir Damad, maitre de theologie a Ispahan au XVII' siecle. 
Ce motif no us precise egalement sans equivoque Ie sens et Ie propos de la 
sophiologie que nous avons essaye de degager ici, - combien elle differe 
des theosophies qui en Occident meme, en des temps recents, ont contribue 
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Ie plus a l'edosion d'une pensee sophiologique, celle d'un Vladimir Soloview .~ 
par exemple, dont Ie propos tendra finalement a ce qu'il appellera lui-meme 
une « Incarnation sociale)). C'est la, je crois bien, une expression qui 
resterait in intelligible pour un disciple d'Ibn 'ArabI ou de lalal RumI, - de 
meme helas ! qu'il est si difficile pour nous d'etablir notre penseeau plan 
theophanique, - sans doute parce qu'il nous faut d'abord vaincre une 
habitude de pensee enracinee par des siedes de philosophie et de theologie 
rationalisantes, et decouvrir que la totalite de notre etre, ce n'est pas seu
lement cette partie que no us appelons presentement notre personne, car 
cettetofahte inclut egalement une autre personne, une contrepartie trans-
Ceii.dante qui hous demeure invisible, ce qu'Ibn 'ArabY designe comme notre -,;; t:W v 
;,Tn'diviaualite eterneUe)) - notre « Nom alVm)), - ce que Ie vIed Iran 
designait comme ravart·· ~ur en eprouver la presence, il n'est pas d'autre 
lieu ni d'autre preuve que d'en subir l'attirance, en une sympatheia 
qu'exprime si parfaitement a sa maniere la priere de l'heliotrope. N'atten-
dons pas en effet que cet invisible nous soit prouve objectivement pour 
"entrer en dialogue avec lui. C'est notre dialogue qui est a soi-meme sa 
preuve, car c'est l'a priori de notre etre. C'est cela que nous avons tente de 
degager ici de ce « secret de la divinite )), de ce secret qui est toi, en consi
derant ce dialogue comme une unio sympathetica. 

Un dialogue, une situation dialogique, c'est bien en effet ce qu'instaure 
l'apparent monisme d'Ibn 'Arabi. Pour nous en convaincre, ecoutons encore 
ce chant final du Livre des TMophanies. Si quelques mystiques au sein du 
judalsme ont interprete Ie Cantique des Cantiques com me un dialogue pas- \ I 
sionne entre !'arne humaine et l'Intelligence angelique active (celle qui 
s'appelle encore Esprit-Saint, Ange Gabriel, Madonna Intelligenza), - c'est 
une adjuration d'une passion non moins intense que nous entendons icL 
Nous pouvons percevoir en elle la voix de la Sophia divine, de I' Ange, de la 
Fraverti, plus directement encore celle de la « figure d'apparition)) investie 
par Ie mystique de sa « fonction angelique)), car dans Ie triple pourquoi I 
d'une interrogation douloureuse no us percevons comme un echo de la 
question posee a « l'interprete des ardents desirs )), a l'ombre de la Ka'aba : 
Aurais-tu donc to i-me me peri pour demander si l'Aime invisible s'en est l 
aM, ou si meme a jamais ete la celui dont tu connais seul Ie Nom, Ie 
secret? 

Ecoute, 0 bien-aime 155 ! 
Je suis Ia realite du monde, Ie centre et Ia circon£erence, r en suis les parties et Ie tout. 
Je suis la volonte etablie entre Ie Ciel et Ia Terre, 
Je n'ai cree en toi la perception que pour etre l'objet de rna perception. 

{( Si done tu me per<;ois, tu te pen;ois toi-meme. 
I Mais tu ne saurais me pereevoir a travers ~. 
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1\ C'est par mon regard que tu me vois et que tu te vois, 
\ Ce n'est pas par ton regard que tu peux m'apercevoir. 

Bien-aime t 
Tant de fois t'ai-je appele, et tu ne m'as pas entendu. 
Tant de fois me suis-je it toi montre, et tu ne m'as pas vu. 
Tant de fois me suis-je fait douce effiuve, et tu ne m'as pas senti, 
Nourriture savoureuse, et tu n'as pas goute. 
Pourquoi ne peux-tu m'atteindre, it travers les objets que tu palpes, 
Ou me respirer it travers les senteurs? 
Pourquoi ne me vois-tu pas? Pourquoi ne m'entends-tu pas? 
Pourquoi? Pourquoi? Pourquoi? 

Pour toi mes delices surpassent toutes les autres delices, 
Et Ie plaisir que je te procure, depasse tous les autres plaisirs. 
Pour toi je suis preferable it tous les autres biens, 
Je suis la Beaute, je suis la Grace. 

Aime-moi, aime-moi seul. 
Perds-toi en moi, en moi seu!. 
Attache-toi it moi, 
Nul n' est plus intime que moL 
Les autres t'aiment pour eux-memes, 
Moi je t' aime pour toL 
Et toi, tu t' enfuis loin de moL 

Bien-aime! 
Tu ne peux me b'aiter avec equite, 
Car si tu te rapproches de moi, 
C'est parce qu'alors je me suis rapproche de toi. 

Je suis plus pres de toi que toi-meme, 
Que ton arne, que ton souffie. 
Qui donc parmi les creatures 
Agirait de cette maniere avec toi? 
J e suis jaloux de toi contre toi 
Je ne te veux it personne d'autre, 
Ni meme it toi-meme. 
Sois it moi, pour moi, comme tu es en moi, 
Sans meme que tu en aies conscience. 

Bien-aime! 
Allons vers rUnion. 
Et si nous trouvions la route 
Qui mene it la separation, 
Nous detruirions la separation. 
Allons la main dans la main. 
Entrons en la presence de la Verite. 
Qu' elle soit notre juge 
Et imprime son sceau sur notre union 
A jamais. 



DEUXIEME P ARTIE 

IMAGINATION CREATRICE ET PRIERE CREATRICE 

PROLOGUE 

« La notion de l'imagination, intermediaire magique entre la pensee et )" 
I'~tre, incarnation de la pensee dans I'image et position de !'image dans 
I'~tre, est une conception de la plus haute importance qui joue un role de 
premier plan dans la philosophie de la Renaissance et qu'on retrouve dans 
celIe du Romantisme 156.» Cette observation relevee chez l'un de nos 
meilleurs interpretes des doctrines de Brehme et de Paracelse, nous fournit 
la meilleure introduction a la seconde partie du present livre. Nous en 
retiendrons d'une part la notion de l'imagination comme etant la ProductiOn ) 
magique d'une image, Ie type m~me de I'action magique, voire de toute 
action comme telle, mais par excellence de toute action creatrice ; et d'autre 
part la notion de l'image com me d'un corps (un corps magique, un corps 
mental) dans lequel s'incarnent la pensee et la volonte de l'ame 157. L'Ima
gination com me puissance · magique creatrice qui, donn ant naissance au 
monde sensible, produit l'Esprit en formes et en couleurs ; Ie monde comme 
Magia divina « imaginee» par la divinite, c'est cette antique doctrine, 
typifiee dans la juxtaposition des mots Imago-Magia, qu'un Novalis retrou· \ 
vait a travers Fichte 158. Mais ici une mise en garde initiale s'impose : cette 
Imaginatio ne doit surtout pas ~tre confondue avec la fantaisie. Comme 
I'observait deja Paracelse, a la difference de I'Imaginatio, la fantaisie est 
un jeu de la pensee, sans fondement dans la nature, elle n'est qu' « une pierre 
angulaire des fous» 159. 

Mise en garde essentielle. Elle previent Ie danger d'une confusion cou
rante, et qui resulte de conceptions du monde telles, que si l'on continue de 
parler d'une fonction « creatrice» de l'Imagination, ce sera plutot a la 
fa~on d'une metaphore. Tant d'efforts ont ete depenses en theories de la 
connaissance, tant d' « explications» (relevant d'une forme ou d'une autre 
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du psychologisme, de l'historicisme, du sociologisme) ont abouti a annuler 
, Ia signification objective de I'objet, que par comparaison avec la conception 

gnostique de !'Imagination, comme posant en verite quelque chose dans 
l'etre, nous en sommes arrives a un agnasticisme pur et simple. Cest a ce 
niveau que, toute rigueur terminologique cessante, l'imagination est confon
due avec la fantaisie. Qu'elle ait une valeur noetique, qu'elle soit organe 
de connaissance, Qarce que ({ creant » de l'etre, c'est une notion qui s'insere 

f <!!fficilement .£ans noshabit~ --- - . 
Sans doute une question prealable se pose: au fond, qu'est-ce que la 

creativite attribuee a l'homme? Mais peut-on y repondre sans avoir deja 
presuppose Ie sens et la validite de ces creations? Qu'il y ait non seule
ment besoin de depasser la realite dans son etat donne, mais de surmonter 

I ~solitude du moLlivre a lui-me dans ce monde impose (leJien::.qu.0TIoi, 
Nur-Ich-S~n dont l'.obsessioll-pt: faire touc era la folie), comment, non I ~Iement en convenir, mais commencer a en p arler, si d'ores et deja I'on 
n'a pas pressenti au fond de soi-meme ce depassement, et sans doute decide 
de son s ens ? Certes, les expressions de ({ createur»etCl' «activlte creatrice » 
font partie de notre langage courant. Mais que Ie terme de cette activite soit 
une ceuvre d'art ou une institution, ce n'est pas dans ces objets qui n'en 
sont que I'expression et Ie symptome, que tient la reponse a la question 
de savoir quel est Ie sens du besoin createur de l'homme ? Ces objets eux
memes prennent place dans un certain monde, mais leur apparition et leur 
signification procedent en premier lieu du monde interieur ou ils furent 
conc;:us; ce n'est rien de moins que ce mande, ou plutot la creation de ce 
monde interieur, qui puisse etre a la dimension de l'activite creatrice de 
I'homme, et qui par la fournisse une indication quant au sens de sa creati
vite et quant a l'organe createur qui est !'Imagination. 

Des lors aussi, tout va dependre du degre de realite que l'on reconnahra 
a cet univers imagine, et part ant quel pouvoir reel on reconnaitra a l'Ima
gination qui l'imagine ; mais a leur tour l'une et l'autre question dependent 
de I'idee que l'on Se fait de la creation et de l'acte createur. 

Quant a l'univers imagine, il peut se faire que I'on reponde par I'idee 
d'un vceu ou d'un defi, parce que l'on ne dispose plus d'un schema de la 
realite qui ferait encore place a un univers intermediaire entre I'univers 
des donnees sensibles avec les concepts qui en expriment les lois empiri
quement verifiables, et un univers spirituel, un royaume des Esprits, auquel 
seule la foi a encore acces. D'ores et deja la degradation de !'Imagination en 
fantaisie est accomplie. II arrivera alors que I'on oppose la fragilite et 

I la gratuite des creations de I'art a la consistance des realisations ({ sociales », 
t et que celles-ci soient proposees comme la justification de celles-Ia, voire 

comme leur explication. Finalement, entre lueeUmpiIiq~men..! .. contrO
lable et I'irreel ~co~rt, il n'est pl~s de degre intermediaire. Tous les 
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indemontrables, les invisibles, les inaudibles, seront classes comme des 
creations de l'Imagination, c'est-a-dire comme des produits de cette faculte 
qui secrete en pro pre I'imaginaire, l'irreel. Dans ce contexte d'agnosticisme, 
il sera admis que la divinite et toutes les. formes de la divinite sont des 
creations de !'imagination, aut ant dire de l'irreel. Quel sens pourrait-il y 
avoir encore a prier cette divinite, sinon celui d'une duperie desespere.e? 
Je crois alors que nous pouvons mesurer d'un seul coup tout I'ablme entre 
cette notion toute negative de l'Imagination et celle dont nous allons traiter, 
si, devanc;:ant l'analyse des textes qui vont suivre, nous repondons comme 
si no us relevions Ie defi : eh bien Erecisement, parce que cette divinite est 
telle, c'est bien pour e u'elle est reeue ~ gu'elle ex~e, et c'est a cause 
(Ie cela - ue a--Pr'iere ui s'a se a elle a un~s. 

La notion de l'Imagination a laquelle nous introduisit ici une breve 
allusion a nos tMosophes de la Renaissance, demanderait une vaste enquete 
dans leur ceuvre. II faudrait en outre lire ou relire, avec cette intention en 
tete, tous les temoignages de l'experience mystique visionnaire. Force est 
ici de limiter notre enquete a une region determinee : celie du soufisme et 
de l'esoterisme en Islam, et nommement l'ecole d'Ibn 'ArabI, conformement 
au propos du present livre. Aussi bien y a-t-il entre la tMosophie d'un Ibn 
'Arabi et celie d'un tMosophe de la Renaissance ou de l'ecole de Jacob 
Bcehme, des correspondances assez frappantes pour motiver ces etudes 
comparatives dont notre introduction ici me me a suggere Ie programme, 
en esquissant la situation respective de l'esoterisme en Islam et dans le 
christianisme. De part et d'autre no us rencontrons !'idee que la diVinite! 
possede la puissance d'imaginer, et que c'est en l'imaginant que Dieu a cree 
l'univers; que cet univers il l'a tire de son propre sein, des virtualites et 
puissances eternelles de son propre etre; qu'il existe entre l'univers de 
l'es ri ur et Ie monde sensible un monde intermediaire qui. est Ie mondi 
des Idees-Images (mon e e a « ensi ilite su r nsible », glui du corps 
maglque su tll, « Ie monde ou se materialisent les esprits et ou se spiritua
hsent les corps », dira-t-{)n dans Ie soufisme); que ce monde est celui sur 
lequel a puissance en propre !'Imagination; qu'elle y produit des effets si 
reels qu'ils peuvent « modeler» Ie sujet imaginant, et que l'Imagination 
« coule» l'homme dans la forme (Ie corps mental ima~parlui. D'une 
m~ genera e, nous nous apercevons de ceci: Ie degre de realite ainsi 
accorde a !'Image et la creativite reconnue a !'Imagination, sont correlatifs 
d'une notion de la creation completement etrangere a I'idee tMologique 
officielle, celle de la creation ex nihilo, si bien passee dans nos habitudes 
que nous tendons a en faire la seule idee authentique de creation. On ~ 
pourrait meme se demander s'il n'y a pas une correlation necessaire entre 
cette idee de la creation ex nihilo et la degradation de !'Imagination 
ontologiquement creatrice, si bien que la decMance de celle-ci en fantaisie 
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' \ ne secrl!tant que de I'imaginaire et de I'irreel, caracteriserait notre monde 

\ 
lai'cise, tel que put Ie preparer Ie monde religieux auquel il succede et ou 
rI!gnait precisement cette idee caracteristique de la creation. 

Quoi qu'il en puisse etre, l'idee initiale de la theosophie mystique d'Ibn 
! l 'ArabI et de toutes celles qui lui sont apparentees, c'est que la Creation 

\. est essentiellement une tbeophanie (tajalll). Comme telle, la creation est un 
acte de la puissance imaginative divine: cette Imagination divine creatrice 
est essentiellement Imagination theophanique. L'Imagination active chez Ie 
gnostique est a son tour egalement une Imagination theophanique ; Ies etres 
qu'elle « cree» subsistent d'une existence independante, sui generis, dans 

\' Ie monde intermediaire qui lui est propre. Le Dieu qU'elle « cree», loin 
d'etre l'irreel de notre fantaisie, est lui aussi une theophanie, car l'Imazi-
nation active de l'etre humain n' st ue l'or ane de I'Ima . atiOntheopha
'iiique absolue (takhayyol motlaq). La Priere est une theophame ar exce
Ience; a ce titre elle est « creatrice »; mais precisement Ie Dieu qu'elle 
prie parce qu'elle Ie « cree», c'est Ie Dieu qui se revele a elle dans cette 

I Creation, et cette Creation, dans l'instant, est u~e d'entre les theophanies 
I dont Ie Sujet reel est la divinite se revel ant a elIe-m~me. -

- Toute une sequence de notIOns et de paradoxes s'enchainent avec 
rigueur. II nous faut en rappeler quelques-unes essentielles, avant de consi

i derer dans l'etre humain l'or ane de cette Imagination theo hani ue, qui 
\ est Ie creur et la creativite du creur. ----



CHAPITRE PREMIER 

DE LA CREATION COMME THEoPHANIE 

I. L'IMAGINATION CREATRICE COMME THEOPHANIE, 

OU LE « DIEU DONT EST CREE TOUT ETRE» 

nest necessaire avant tout, de nous rememorer les actes de la cosmo
gonie eternelle com;ue par Ie genie d'Ibn 'Arabi 160. Un Etre Divin esseule 
en son essence inconditionnee, dont nous ne connaissons qu'une chose: 
precisement la tristesse de cette solitude primordiale!. qui Je fait aspirerJ 
sl;! reveler dans des etres qui Ie manifestent a IUl-meme pour autan ,. 
se manifeste a eux. C'est cette Revelation que nous percevons; c'est elle 
qu'i! nous faut mediter pour connaitre qui nous sommes. Le leitmotiv 
enonce non pas la fulguration d'une Omnipotence autarcique, mais une 
nostalgie fonciere : « j'etais un Tresor cache, j'ai aime a etre connu. C'est 
pourquoi j'ai produit les creatures afin de me connaitre en elles.» Cette I 
phase est representee com me la tristesse des Noms divins s'angoissant dans 
l'inconnaissance, parce que personne ne les nomme, et c'est cette tristesse 
que vient detendre cette Spiration divine (tanaffos) qui est Compatissance 
(Rahma) et existenciation (liQd), et qui dans Ie monde du Mystere est 
Compassion de l'Etre Divin avec et pour soi-meme, c'est-a-dire pour ses 
propres Noms. Ou encore, origine et principe sont une determination de ) 
l'amour, lequel comporte mouvement d'ardent desir (harakat shawqlya) 
chez celui qui est epris. A cet ardent desir, Ie Soupir divin apporte sa 
detente 161. 

D'emblee, par une analyse ou il decouvre experimentalement dans son 
propre etre Ie mystere de l'etre, Ie theosophe evite l'opposition theoIogique 
entre Ens increatum et ens creatum comme tire du neant, opposition telle 
que I'on ne sait si jamais a pu etre reellement defini Ie rapport qU'entretient 
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Ie Summum Ens avec Ie neant dont iI ferait surgir Ia creature. La Tristesse 
n'est pas Ie « privilege» de 1'etre creaturel; elle est dans 1'Etre createur 
lui-meme, elle est Ie motif meme qui fait de l'Etre primordial, devanc;ant 
toutes nos deductions, un Etre createur ; elle est Ie secret de sa creativite. Et 
sa creation ne surgit pas du neant, d'un autre que Lui, un non-lui, mais de 
son etre foncier, des puissances et virtualites latentes dans son etre non 
revele. Aussi bien, Ie mot tanaffos implique-t-il aussi Ie sens de briller, appa-l, 'lraltre a la fac;on de I'aurore. La Creation est essentiellement revelation de 
I'Etre Divin a lui-meme d'abord, luminescence operee en lui-meme; elle est 
une theophanie (tajalIl iIOhl). Aucune idee ici de creatio ex nihilo pour 
ouvrir un ablme sur lequel aucune pensee rationnelle sera desormais impuis
sante a jeter un passage, puis que c'est elle-meme, foncierement discrimi-
nante, qui oppose et met a distance; pas meme une fissure pouvant 
s'agrandir en espace d'incertitude infranchissable aux arguments et aux 
preuves. La Spiration divine exhale ce que notre shaykh designe comme 

r Nafas aI-Rahman ou Nafas Rahman!, Ie Soupir de Compatissance existen
~ tiatrice; ce Soupir donne origine a toute la masse « subtile» d'une existen-

t 
ciation primordiale designee sous Ie nom de Nuee ('ama). D'oll Ie sens de 
ce had1th: « On demandait au Prophete: Ou etait ton Seigneur avant de 
creer sa creation (visible) ? - II eta it dans une Nuee ; il n'y avait pas d'espace 
ni au-dessus ni au-<lessous 162. » 

Cette Nuee exhalee par lui-meme et dans laquelle est primordialement 
l'Etre Divin, c'est elle qui a la fois re90it toutes les formes et donne leurs 
formes aux etres; elle est active et passive, receptrice et essentiatrice 
(mohaqqiq) ; par elle s'opere la differenciation a l'interieur de la realite 
primordiaJe" de l'etre (haqJ:qat aI-wojQd) qui est l'Etre Divin en soi (Haqq f1 
dhiitihi). Comme telle, elle est 1'Imagination absolue, inconditionnee (khayal 
motlaq). L'operation theophanique initiale par laquelle l'Etre Divin se 
revele, « se montre» a lui-meme, en se differenciant dans son etre cache, 
c'est-a-<lire en se manifestant a soi-meme les virtualites de ses Noms avec 
leurs correlata, les hecceites etemelles des etres, leurs prototypes latents 
en son essence (a'yan thabita) 163, - cette operation est conc;ue comme 
etant Imagination active creatrice, Imagination theophanique. Nuee primor
diale, Imagination absolue ou theophanique, Compassion existentiatrice, ce 
sont la notions equivalentes, exprimant une me me realite originelle : I'Etre 
Divin dont est cree toute chose (al-Haqq aI-makhIQq bihi koll shay'). Ce qui 
revient encore a dire Ie « Createur-Creature». Car la Nuee est Ie Createur, 
puisqu'elle est Ie Soupir qu'il exhale et puisqu'elle est cachee en lui; comme 
telle, elle est !'invisible, 1'« esoterique» (biitin). Et elle est Ia creature, en 
tant que manifestee (zahlr). Createur-Creature (khiiIiq-makhIQq) : cela veut 
dire que I'Etre Divin est Ie Cache et Ie Revele, ou encore Ie Premier (aI
AwwaI) et Ie Demier (al-Akhir) 164. 
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Dans cette Nuee sont done manifestees toutes les formes de l'etre, depuis 
l'ordre des Archanges les plus eleves, les « Esprits extasies d'amour» (aI
mohayyamCin), jusqu'aux mineraux et a la nature inorganique; tout ce qui 
se differencie de la pure essence de l'Etre Divin en soi (dh8.t al-Haqq) , 
genres, especes et individus, tout cela est cree dans cette Nuee. « Cree », 
mais non produit ex nihilo, puisque Ie seul non-etre concevable, c'est l'etat 
latent des etres, et que meme dans leur etat de puissance pure, occultes dans 
l'enceinte de 1'Essence non revelee, les etres ont deja preeternellement un 
statut positif (thobCit). Aussi bien, la « creation» a-t-elle un aspect negatif, 
puisqu'elle fait cesser la privation d'etre qui retient les choses dans leur 
occultation; non-etre d'un non-etre, double negativite constituant l'acte 
positif. C'est en ce sens qu'il est admissible de dire que l'univers s'origine a 
la fois a l'etre et au non-etre 165. 

Ainsi la Creation est Epiphanie (tajalll) , c'est-a-dire passage de l'etat 
d'occultation, de puissance, a l'etat lumineux, manifeste et revele; comme 
telle, eIle est 1'acte d'Imagination divine primordiale. Correlativement, s'il 
n'y avait en no us cette meme puissance qui est non pas l'imagination au 
sens profane (la « fantaisie »), mais cette puissance d'Imagination active 
(qowwat al-khayol) qui est lmaginatrice, rien ne se montrerait de ce que 
nous nous montrons a nous-memes. lei se noue Ie lien entre l'iMe d'une 
creation recurrente, renouvelee d'instant en instant, et une Imagination 
tMophanique incessante, c'est-a-dire l'iMe d'une succession de theophanies 
(tajalliyat) par Iesquelles s'opere 1'ascension continue des etres. Or, une 
double possibilite caracterise cette Imagination, pour autant qu'elle ne peut 
reveler Ie Cache qu'en Ie voilant encore. Elle peut etre un voile, un voile se 
chargeant d'une opacite telle qU'elle nous asservisse et nous prenne au 
piege des idolatries. Mais Ie voile peut s'alleger en une transparence crois
sante, car il n'a ete instaure que pour que Ie contemplatif realise par lui la 
connaissance de l'etre tel qu'il est, c'est-a-dire la connaissance qui Mlivre, 
parce qU'elle est gnose de salut. Cela, lorsque Ie gnostique comprend que 
1es formes multiples qui se succMent, leurs mobilites et leurs initiatives, 
n'apparaissent Mtachees de I'Unique que si elles sont voilees par un voile 
'Sans transparence. Advienne cette transparence, il saura ce qu'elles sont et 
pourquoi elles s~nt, pourquoi il y a union et discrimination entre Ie Cache 
et Ie Manifeste, pourquoi il yale Seigneur et son vassal, l'Adore et 1'Ado
rant, I' Aime et l' Amant; pourquoi toute affirmation unilaterale d'une unite 
-qui les confonde, ou d'une discrimination qui oppose leurs deux existences 
comme si elles n'etaient pas de me me essence, revient a trahir I'intention 
divine, et par la cette Tristesse qui dans chaque etre aspire a sa detente par 
la manifestation de Son secret. 

L'allusion au Createur-creature, au Createur qui ne produit pas ad extra 
sa creation, mais la revet lui-me me, en quelque sorte, comme 1'Apparence 
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(et la transparence) sous laquelle il se manifeste et se revele a. lui-me me 
d'abord, se retrouve sous plusieurs autres designations, telles que Ie « Dieu 
imagine», c'est-a.-dire « manifeste» par !'Imagination theophanique (al
Haqq al-motakhayyal), Ie « Dieu cree dans les croyances») (al-Haqq al
makhliJq fj'l-i'tiqQddt). A l'Acte initial du Createur imaginant Ie monde, 
repond la creature imaginant son monde, imaginant les mondes, son Dieu, 

I ses symboles. Ou plutot, ce sont les phases, les recurrences d'un me me 
processus eternel: Imagination s'accomplissant dans une Imagination ' 
(takhayyo] fl takhayyol), Imagination recurrente de meme que - et parce 
que - la Creation est elle-meme recurrente. La meme Imagination tMopha
nique du Createur qui a revele les mondes, renouveIIe d'mstant en instant 
,I.e. Cr~ation dans l'~tre humain qu'il a revele comme son Image parfaite, ef 
qui, dans Ie m]rOlr qu'est cette Image, se montre a sOl-m@me celU] dont il est 

l
~ l'Image. C'est pourquoi l'Imagination active de l'homme ne saurait etre 

I fiction vaine, puisque c'est la me me Imagination theophanique qui, dans et 
I par l'etre humain, continue de reveler ce qu'elle s'est montre a elle-meme 

en l'imaginant primordialement. 
La qualification d' « illusoire» ne peut convenir gu'au cas ou se char

~eant d'opad~l'Imagination perd toute transparence. Mais quand e!!!.. 
est vraie de toute la realite divine qU'elle revere, elle est liberatrice, si nous 
reconnaissons en eIIe la fonctlOn que lui reconnait Ibn 'Arab! et qu'elle 
seule assume: une coincidentia oppositorum (jam'bayna'l-naqJdayn). Ce 
terme fait allusion a la reponse donnee par un maitre soufi celebre, AbU 

I Sa'id al-Kharraz: « Par quoi connais-tu Dieu? lui demandait-on. - Par 
cela qu'il est coincidentia oppositorum 166.» Car l'univers des mondes tout 

, entier est a la fois lui et non lui (howa ]Q howa). Le Dieu manifeste dans 

\ les formes est ~ la fois soi-meme et autre que soi-meme, puis que etant mani
feste il est Ie limite qui pourtant n'a pas de limite, Ie visible qui pourtant ne 
peut etre vu. Or, cette manifestation n'est ni perceptible ni verifiable par 
les facultes sensibles; quant a. la raison discriminante, elle la recuse. Elle 
n'est perceptible que par !'Imagination active (Hadrat al-Khayal, la « Pre-

I sence» ou « Dignite» imaginative, l'[maginatrice), lorsqu'elle commande 
aux perceptions sensibles, a l'etat de songe ou mieux encore a l'etat de 
veille (dans l'etat propre au gnostique, quand il s'absente de la conscience 
des choses sensibles).£.n bref, il faut une perception mystique (dhawq). 
Percevoir to utes les formes comme des formes epiphaniques (mazahir), 
c'est-a.-dire Pefcevoir qu'elles sont autres que Ie Createur et pourtant qu'elles 
~ Lui, ~ par les figures qu'elles manifestent et qui sont les hecceites 
eternelIes, . 'st recisement 0 erer la rencontre, Ie recroisement de la 
descente divine vers la cr ature et de l'ascension e a creature au createur. 
Rencontre dont Ie « lieu » n est pas exterieur a a to a 1 u reateur- rea
ture, mais qui est Ie plan y correspondant en propre a l'Imagination active, 
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ala far;:on d'un pont jete entre deux rivages 167. La traversee elle-meme sera \ 
essentiellement une hermeneutique des symboles (ta'wlI, ta'b'ir) , un mode 
de comprendre qui transmue en symboles (mazahir) Ies donnees sensibles 
et les concepts rationnels en leur faisant effectuer ce passage. 

Intermediaire, media trice : tell.e.-esLla fonction essentjelle de l'Imagi
nation active, il y aura lieu d'y revenir. Aussi bien l'intellect ('aqI) ne peut 
Ia suppleer. La Premiere Intelligence (' AqI awwaI) est Ia premiere determi
nation (ta'ayyan awwaI) eclose au sein de Ia Nuee, qui est elle-meme 
!'Imagination theophanique absolue. L'intermediaire entre Ie monde du 
Mystere ('c1lam al-ghayb) et Ie monde de Ia visibilite ('c1lam aI-shaMdat) 
ne peut etre que l'Imagination, en tant que Ie plan d'etre et de conscience 
qu'elle designe est celui ou Ies Incorporels du monde du Mystere se « corpo
ralisent», prennent corps (ce qui ne veutpas dire d'ores et deja un corps 
physique materiel) 168, et ou reciproquement Ies choses naturelles, sensibles, 
se spiritualisent, s' « immaterialisent )). Nous verrons Ies exemples venant 
iIlustrer cet enseignement. L'Imagination est Ie « lieu d'apparition)) des 
etres spirituels, Anges et Esprits, qui y revetent la figure et la forme de leur 
« corps d'apparition)); et parce que Ies purs concepts (ma'anl) et les 
donnees sensibles (mahsusiit) s'y rencontrent pour eclore en figures person
nelles, pretes aux evenements des dramaturgies spirituelles, elle est egale
ment Ie lieu ou s'accomplissent toutes les « histoires divines )), celles des 
prophetes par exemple, qui ont une signification parce qU'elles sont des 
theophanies; tandis qu'au plan d'evidence sensible ou se passe pour nous 
ce que nous appelons I'Histaire, Ia signification, c'est-a-dire la vraie nature 
de ces histoires qui sont essentiellement des « histoires symboliques )), ne 
pourrait etre perr;:ue. 

2. LE DIEU MANIFESTE PAR L'IMAGINATION 

THEOPHANIQUE 

Le monde ou Ie plan d'etre intermediaire correspondant en propre a la 
fonction media trice de l'Imagination, la « cosmographie)) mystique Ie desi-
gne comme Ie monde lumineux des Idees-Images, des Figures d'a arition 
('c1lam mitMll nuranl). Certes, Ia preoccupatIOn premIere ' n Arabi: vise \ 
les connexions des visions avec la faculte imaginative d'une part, avec 
l'inspiration divine d'autre part. En fait, tout Ie concept metaphysique de 
I'Imagination se trouve engage dans l'instauration de ce monde interme
diaire. Toutes les realites essentielles de l'etre (haqa'iq aI-wajUd) y sont 
manifestees en Images reelles ; et pour autant qu'une chose manifestee aux 
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sens ou a l'intelIect, possede une signification qui, en depassant la simple 
donnee, fait de cette chose un symbole, et pour autant qu'elIe exige ainsi 
une hermeneutique (ta'wII), la verite symbolique de cette chose implique 
une perception au plan de l'Imagination active. La sagesse qui prend en 
charge ces significations, celIe qui restituant les choses en symboles, a pour 

'I objet propre ce monde intermediaire d'Images subsistantes, est une sagesse 
de lumiere (hikmat nurlya) qui est typifiee dans la personne de Joseph 
com me interprete exemplaire des visions. La metaphysique de l'Imagination 
emprunte, chez Ibn 'ArabI, bien des traits a la « theosophie orientale» de 
Sohrawardl 169• L'Imagination active est essentiellement l'organe des theo
phanies, parce qu'elIe est l'organe de la Creation, et que la Creation est 
essentiellement theophanie. Aussi bien, avons-nous dit, dans la mesure 
meme ou l'Etre Divin est Createur parce qu'il a voulu se connaitre dans 

I des etres qui Ie connaissent, il est impossible de dire que l'Imagination soit 

\ 
« illusoire », puisqu'elle est l'organe et la substance de cette auto-revelation. 
Notre etre manifeste est cette Imagination divine; notre propre Imagination 
est Imagination dans la sienne. . 

La theosophie de la Lumiere suggere les comparaisons adequates : miroir 
et ombre. Cependant, « ombre» ne doit pas s'entendre ici d'une dimension 
de tenebres sataniques, contre-puissance ahrimanienne; « ombre» s'entend 
essentiellement d'un reflet, projection d'une silhouette ou d'un visage dans 
un miroir. On parlera meme d' « ombre lumineuse » (en tant que la couleur 
~bre dans la Lumiere absolue : Zill al-nur par opposition a Zill aI-zalma, 

\ . 

ombre tenebreuse). C'est en ce sens qu'il faut entendre cette these: « Tout 
ce que l'on dit autre que Dieu, ce que l'on appelle l'univers, se rapporte a 
l'Etre Divin com me l'ombre a la personne (ou comme son reflet dans un 
miroir). Le monde est l'ombre de Dieu 170. » 

I La fonction de la Lumiere comme agent cosmogonique, commence au 
monde du Mystere. C'est elIe qui revele a l'Etre Divin les determinations et I individuations latentes contenues dans son Essence, c'est-a-dire les hecceites 
eternelIes qui sont les contenus correlatifs des Norris divins. Ce que re<;:oi

. vent ces archetypes de la Creation virtuelle, c'est l'ombre, Ie reflet de 
l'Essence divine (dh8.t ilCihlya), telle que la projette sur eux la lumiere de 
ces Noms. C'est Ie premier miroir ou l'Etre Divin se contemple et se revele 
a soi-meme, dans les virtualites de ses Noms multiples. Mais ces Noms 
aspirent a leur revelation pleniere: cette epiphanie est la fonction devolue 
au Nom divin « Lumiere» (Nur), dont la forme epiphanique (mazhar) , la 
lumiere sensible, Ie Soleil, fait eclore les formes qui correspondent aces 
Noms dans Ie monde de la visibilite (shahCidat). La Lumiere est l'agent de la 
cosmogonie, parce qu'elle est l'agent de la revelation, c'est-a-dire de la 
connaissance. D'ou « l'on ne connalt Ie monde que pour autant que l'on 
connalt les ombres (ou les reflets); et l'on ignore l'Etre Divin pour autant 
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que l'on ignore la personne qui projette cette ombre. L'ombre, c'est a la fois II 
Dieu et autre chose que Dieu. Tout ce que nous percevons, c'est l'Etre Divin 
dans les hecceites eternelles des possibles. » Et Ibn' Arabi de condure : « Le I . 
monde est donc representation pure (motawahham), i! n'a pas d'existence 
substantielle; c'est cela Ie sens d' Imagination ... Comprends alors qui tu es, 
comprends ce qui est ton ipseite, quel est ton rapport avec l'Etre Divin; 

rends consci - . . uoi tu es autre ue Lui, Ie 
monde, ou quel que soit Ie mot Que tu preH~res. Car c'est en proportion de 
cette conscience que se decident les degres de precellence respective entre 
les Sages 171. » 

~eciprocite de rapports se propose donc : rapport de l'ombre avec 
l'Etre Divin, c'est celui-ci instaurant la manifestation du monde du Mystere 
com me Imagination theophanique absolue (khayQJ rnotlaq); rapport de 
l'Etre Divin avec l'ombre, ce sont les individuations et personnalisations de 
l'Etre Divin comme Dieu qui se montre a et par l'Imagination theophanique, 
en la multitude illimitee de ses Noms. On a compare avec la coloration 
du verre qui rec;:oit la lumiere : la lumiere s'impregne d'une ombre, qui est 
Ie verre lui-meme. Et c'est egalement referer a un double indicatif des Noms 
divins. Tous les Noms referent a un meme Denomme. Cependant chacun 
refere a une determination essentielle, differente de l'autre; (, 'est par cette 
individualisation que chaque Nom refere au Dieu qui se montre d et par 
l'Imagination theophanique 1 72 . S'arreter a la pluralite, c'est etre avec les 
Noms divins et avec les Noms du monde. S'arreter a l'unite du Denomme, 
c~est etre avec l'Etre Divin sous l'aspect de son Soi (dMt) in dependant 
du monde et des relations de ses Noms avec les Noms du monde. Mais les 
deux stations sont egalement necessaires et conditionnees l'une par l'autre. 
Refuser la premiere, c'est oublier que l'Etre Divin ne se reveIe a nous que 
so us les configurations de l'Imagination theophanique, laquelle donne une 
realite effective a ces Noms divins dont la tristesse aspirait a des etres 
concrets en qui investir leur activite, et qu'ils feraient etre ce qu'i!s etaient, 
etres grace auxquels et pour lesquels ces Noms figureraient alors comme 
autant d'hypostases, edoses au pluriel qui les designe comme « les Sei
gneurs ». Mais manquer la seconde des deux stations, c'est ne plus percevoir 
l'unite dans la pluralite. En revanche s'arreter simultanement aux deux, 
c'est etre en fin equidistant du poly the is me et du monotheisme monolithique, 
abstrait et unilateral. Reconnaitre la pluralite qui s'attache a l'Imagination, 
ce n'est ni la devaloriser ni pretendre l'annuler, mais au contraire la fonder. 
Semblablement, celui qui est Ie serviteur d'un Nom diyin est l'ornbre de ce 
~om, son arne en est la forme epiphanique(rnazhar,L.Mais reconnaitre qu'il 
en est ainsi, ce n'est nullement pour Ie serviteur abolir ni resorber sa 
propre existence. II y a en effet Ie hadith faisant allusion a ce fidele qui 
ne cesse de se rapprocher de son Seigneur, et dont celui-ci dedare : « Je suis 

10 
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son oUIe par laquelle il entend, sa vue par laquelle il voit...» Ce n'est pas 
qu'il Ie devienne apres ne 1'avoir pas ete; c'est transparence croissante de 
l' « ombre lumineuse». De plus, l'adjectif posessif « son» refere explici
tement a la rea lite de ce fidele, ou plutot il la presuppose 113. 

Ces breves indications relatives a la double fonction de !'Imagination 
theophanique, comme Imagination creatrice imaginant la Creation et comme 
Imagination creaturelle imaginant Ie Createur, no us permettent de formuler 
quelques pensees directrices pour les analyses qui vont suivre : a) c'est grace 
a !'Imagination active qu'il y a du multiple et de l'autre, en bref, qu'il y a· 
les theophanies. Or cela meme accomplit l'intention divine, celle du « Tresor 
cache» aspirant a etre connu, a detendre la tristesse de ses Noms. En tout 
etat de cause, serait impertinente to ute critique purement negative de I'Ima-

• gination, puisqu'elle tendrait a abolir cette revelation de Dieu a soi-meme, 
a Ie faire rentrer dans sa solitude d'inconnaissance, a refuser a ses Noms 
l'aide qu'ils attendent de nous, des la preeternite. Aussi bien cela n'est-il 
pas au pouvoir de 1'homme. Ce qu'il peut, c'est refuser cette revelation, 
c'est-a-<lire s'en rendre incapable ou indigne. 

b) Cependant, parce que 1'Autre que l'Etre Divin n'est pas de 1'absolu
ment autre (un non sans oui), mais est la forme meme de la tMophanie 
(mazhar) , Ie reflet ou 1'ombre de l'etre qui s'y revele, et parce que cette 
forme est Imagination, l20ur cette raison cette forme annonce autre chose 
et plus q~ ce qu'elle est; elle est plus qu'apparence, elle est apparition. 
Et c'est pourquoi il y a un ta'wlI possible, parce qu'il y a- u sym 0 e et de 
la transparence. Cette forme elle-meme presuppose une exegesis qui la 
reconduise a sa source, ou plutot saisisse simultanement la pluralite des: 
plans de sa manifestation. Sans l'Imagination active, seraient impossibles. 
ces exhaussements in finis qu'opere dans un etre la succession des theo-· 
phanies donnees a cet etre et par cet etre. 

c) II n' a as lieu d'incriminer d'illusion !'Imagination active. L'erreur, 
. c'est de ne pas voir ce qu'elle est, et de conceVOlr que etre mam este est 
quelque chose qui se surajoute, Subslste par soi-meme, extrinsequement a 
l'Etre Divin. Or, c'est par I'ImaginaticmqueTItremamfeste eVlent transpa
rence. En revanche, si les donnees sensibles ou les concepts de l'intellect 

l \ s'imposent comme valant ce qu'ils so nt, sans plus, comme enon<;ant 
parfaitement ce qu'ils ont a « dire» et rien d'autre, c'est-a-<lire comme 

. n'ayant pas besoin de ta'wlI parce qu'on les a depouilles de leurs fonctions 

l de symboles, c'est alors que Ie monde est promu a une autonomie qui abolit 
en lui toute transparence tMophanique. 

i d) Et tel est precisement Ie Dieu dont raisonne l'intellect des theolo
giens dogmatiques. Investi des Noms et des Attributs estimes les plus dignes. 

I de lui, il est Ie Summum Ens au deJa duquel plus rien n'est a imaginer. 
~epouillee ~ sa fonct~nsc~ndante, l'~agination active ne semjlle 
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plus secn!ter que de 1'irreel, de l' « imaginaire», parce qu'elle est des lors 
-isolee, comme-l'esrde son createur une creature creee ex nihilo. Pour que 
Ii conscience eprouve que c'est Ie Createur qui est lui-meme devenu crea
ture, parce que sa creation est Imagination absolue, il faut que l'Imagination 
humaine comme telle soit eprouvee comme une energie repondant au meme 
besoin createur, a. la meme creativite. Com prendre ce qu'est Ie Dieu mani
feste par l'Imagination theophanique, c'est donc pour la creature se com
prendre soi-meme. Ce Dieu peut apparaitre au rationalisme dogmatique 
comme un « imaginaire » ; en revanche, Ie Dieu professe dans cette croyance 
dogmatique n'est lui-meme amene a. sa verite que par la lumiere de l'Imagi
nation theophanique, laquelle, parce qU'elle Ie voit en transparence, trans
mue Ie dogme en symbole (mazhar). A cette condition, Ie « Dieu cree dans 
la croyance » peut devenir une theophanie pour Ie cceur. 

3. LE « DIEU CREE DANS LES CROYANCES» 

C'est une double Epiphanie (tajaIIi) initiale qui detend la tristesse de 
l'Etre Divin, Ie « Tresor Cache» aspirant a. sortir de sa solitude d'inconnais
sance: 1'une dans Ie monde du Mystere ('{Jlam aI-ghayb) , 1'autre, dans Ie 
monde du phenomene ('{J]am aI-shaMdat). La premiere c'est 1'Epiphanie 
de 1'Etre Divin a soi-meme et pour soi-meme, dans les essences archetypes, 
les hecceites eternelles de ses Noms qui aspirent a leur Manifestation 
concrete. Cela, c'est l'Effusion sacrosainte (layd aqdas) au plan ou a. la 
« Presence des Noms» (Hadrat aI-Asm{J'). La seconde, c'est l'Epiphanie dans 
Ie monde manifeste, c'est-a-dire dans les etres qui sont les formes ou les 
receptacles epiphaniques (maz{Jhir) des Noms divins. C'est 1'Effusion sainte, 
« hieratique» et « hierophanique» (layd moqaddas) faisant paraltre a. la 
Lumiere ces formes qui, comme autant de miroirs, re<;:oivent Ie reflet de la 
pure Essence divine dans la mesure de leur capacite respective. Cette double 
Epiphanie est typifiee dans les Noms divins « Ie Cache et Ie Revele, Ie 
Premier et Ie Dernier», dont Ibn' Arabi illustrera la verification experimen
tale dans sa pratique theosophique de la Priere 174. 

Mais parler d'une Epiphanie des Noms divins proportionnelle a. la capa
cite des formes qui les re<;:oivent et qui les reflechissent a. la fa<;:on d'un 
miroir, cela implique des etres a qui ces formes se montrent comme telles 
(c'est-a.-dire des etres qui se connaissent eux-memes), et dont par consequent 
la capacite de vision va, elle aussi, conditionner la proportion d'epiphanie 
investie dans Ie monde en eux et par eux. lei intervient alors cette notion 
de cceur dont nous verro~s plus loin l'importance comme « organe subtil » 
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des visions theophanigues. II est dit du cceur du gnostique qu'il est compris 
' sous la Compassion divine, c'est-a.-dire qu'il est une des choses a. laquelle 
celle-ci confere l'existence, puisque aussi bien Compassion divine (Rahma) 
est l'equivalent d'existenciation (ljad) 175. Et cependant, pour vaste que soit 
cette Compassion qui embrasse toutes choses, Ie cceur du gnostique est 
encore plus vaste qu'elle, puisqu'il est dit : « Ni mon Ciel ni rna Terre ne me 
contiennent, mais Ie cceur de mon croyant fidele me contient 176», cela 
parce que ce cceur est un miroir OU se retJechit chaque fois a. l'echelle du 
micro cosme la « Forme de Dieu» manifestee. 

Deux explications ici s'inversent et se completent. De nombreux Soufis 

i professent que l'Etre Divin s'epiphanise au cceur de chaque fidele selon 
l'aptitude de ce cceur 177, c'est-a.-dire prend chaque fois la Forme qui corres
pond a. l'exigence et a. la receptivite que mesure cette aptitude. II semble 
que pour Ibn 'ArabI, une explication inverse de ce « kathenotheisme 
mystique» vaille de preference quand il s'agit du gnostique ('arif). Ce n'est 
pas Ie cceur qui donne sa « couleur» a. la Forme qu'il rec;oit, mais inver
sement Ie cceur du gnostique « se colore» a. chaque instant de la couleur, 
2est-a.-dire de la modalite de la Forme sou~uelle l'Etre -I51vin s'epfPj'ianise 
-a- lui. II est alors comme une pure « matiere spirituelle» qu'informent ces 
-croyances, ou comme un miroir recevant les formes et couleurs qui s'y 
refletent, mais se dilatant et se resserrant a. leur mesure. Cest lui alors qui 
revele son cceur a. l'Etre Divin so us la forme meme ou celui-ci se montre a. 
lui. Sans doute, parce que la revelation ou la connaissanc~qu'il a <k,Dieu 

\ _est celle-Ia meme gue Djeu a de IYLet reciproquement, et parce qu~e c~ 
du gnostique est predispose a. recevoir toutes les formes des theo hanies, 
tandis que e non-gnostIque n'est predispose a. en recevoir qu'une seule, 
il reste vrai de parler d'une aptitude ou capacite (isti'dc1d) du cceur du 
gnostique, justement parce que c'est dans ce cceur, et en lui seul, que 
montre sa verite Ie « Dieu cree dans les croyances». 

II y a en effet ceci: ni Ie cceur ni les yeux du croyant ne voient a. 
jamais autre chose que la Forme de la croyance qu'il professe a. l'egard de 
l'Etre Divin. Cette vision, c'est Ie degre de la thCophanie qui lui est don nee 
en propre, a. la mesure de sa capacite. Comme telle, elle fait partie du 
processus de la Creation qui est elle-meme theophanie, c'est-a.-dire Imagi
nation theophanique de l'Etre createur s'imaginant a. so i-me me Ie monde 
et les formes qui Ie revelent a. lui-me me. La forme que prend ici Ie Createur
creature, Ie « Dieu dont est cree chaque chose», c'est cela Ie « Dieu cree 
dans les croyances ». Le Dieu qui se montre a. so i-me me en son Ipseite, dans 
la science qu'il a pour lui-meme de ses Noms et de ses Attributs (c'est-a-dire 
dans la « premiere Epiphanie»), encore isoles de toute relation avec leur 
existence manifestee, ce Dieu-Ia. n' est visible a. personne; Ibn 'Arabi inflige 
ici un dCsaveu a. ceux des Soufis qui pretendent voir un tel Dieu dans leur 
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etat d'extase et de fana 118. Ce Dieu ne devient visible que SO us les formes I' 
de ses epiphanies (mazahir, majaIll), lesquelles composent ce que nous appe
Ions I'univers. 

« Le Dieu qui est dans la croyance, dit Ibn 'ArabI, est celui dont Ie 
cceur contient la forme, celui qui se montre a ce cceur, de sorte que celui-ci 
Ie reconnaisse. Ainsi I'ceil ne voit que Ie Dieu de la croyance 119. » La forme 
selon la uelle-iL s~montre dans la croyance, y etant la forme meme de 
cette croyance, cela veut dire que la theophanie (zohar, tajaIll) se produit 
~ la dimension du receptacle qui I'accueiIIe (mazhar) et ou iI se montre. La 
croyance decele la mesure de la capacite du cceur. C'est pourquoi les 
croyances se diversifient. Pour chaque croyant, I'Etre Divin est celui ui JI 
se montre a lui so us la forme e sa croyance,- 'i s'epiphanise sous une 
autre forme, iI Ie rejette, et c'est pourquoi les croyances dogmatiques se ~ 
combattent les unes les autres. « Mais lorsque tu medites sur Sa parole 
(faisant allusion a Son fideIe): Je suis son pied par Iequel iI marche, sa 
main par laquelle il palpe, sa langue par laquelle il articule ... alors tu diras : 
ce qu'il y a en realite, c'est Ie Createur-creature (Haqq-Khalq), Createur sous 
une dimension, creature sous une autre, mais Ie tout concret est un seul 
tout. La forme qui se montre est la forme me me de ce qui re~oit. II est a la 
fois ce qui se montre (motajaIll) et ce a quoi iI se montre (motajallii 
Iaho) 180. » 

,Mais ceIa just ment, ~ro ants do matiques en sont inconscients. Ils 
ignorent les met,amQIP..hQs.es tahawwoI) des theophan~ 181. lIs veulent 
que la forme de leur vision soit la seule vraie, ignorant que c'est la meme 
Imagination divine creatrice qui se montre a elle-meme ce « Dieu cree dans 
les croyances», lequel est chaque fois une theophanie configuree par elle. 
Pour savoir cela, iI faut posseder la creativite du cceur (himma), qui est 
elle-meme I'Imagination theophanique du Createur a I'ceuvre dans Ie cceur 
du gnostique. Pour celui-ci, ce sont to utes les croyances qui deviennent 
alors aut ant de visions theophaniques dans lesquelles iI contemple I'Etre 
Divin; Ie gnostique, selon Ie cceur d'Ibn 'ArabI, possMe au sens vrai la 
« science des religions ». Est-ce a dire qu'un tel « cecumenisme» abolisse Ie 
lien personnel entre Ie fidele et son Seigneur propre (Rabb)? SembI able 
question ne peut se satisfaire d'une reponse theorique; elle appelle une 
solution experimentale, celIe-1 a meme qui peut etre atteinte dans la pratique 
d'une Priere qui soit elle-meme une theophanie (d. infra, chap. III). C'est 
Ie propre de la theosophie d'Ibn 'Arabi de susciter des paradoxes qui se 
correspondent; les solutions, elles aussi, sont analogues. II y a I'Etre Divin 
qui transcende toute representation et to ute qualification, et pourtant iI est 
parle de la « Forme de Dieu» (samt aI-Haqq). Le gnostique denoue les 
nceuds de toutes les croyances particulieres, et pourtant iI a. lui aussi. la 
vision theophanique de son Seigneur. C'est que cette vision ne lui est plus 
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• donnt!e sous la formL de telle ou telle croyance prescrite et imposee par 
telle ou telle collectivite religieuse ou sociale. Ce qui se montre au gnostique, 
c'est la forme sous laquelle lui-me me est connu de Ce1ui qui evoqua son 
etre, c'est-a.-dire son hecceite eternelle, celie qui Le connait sous la forme 
ou Lui-meme la connalt. L'experience visionnaire d'Ibn 'Arabi l'atteste; 

Ic'est a. elle qu'il convie son disciple. 
Un hadlth souvent cite typifie la situation. Au jour de la Resurrection 

(Qiydmat),.J)ieu se montrera a. ses serviteurs 182 sous une forme gu'ils 
p'auront pas connue. Ce ne sera pas celie du Dieu de leurs croyances, mais 
que1que forme d'entre les determinatIons dIVmes sous lesqueIIes d'autres 
croyants avaient reconnu leur Dieu. Alors ceux-Ia. Ie nient, Ie rejettent; ils 
'prennent refuge en Dieu contre ce « faux» Dieu, jusqu'a. ce que Dieu se 

\ 

montre enfin a. eux sous la forme de leur croyance; alors ils Ie reconnais
sent. Qu'eprouverait en effet Ie theologien mo'tazilite, par exemple, s'il 
s'apercevait au jour de la Resurrection que meme Ie rebelle mort sans 
conversion est re<;:u dans la Compassion divine? Comment reconnaitre Ie 
Dieu de sa croyance sous une forme aussi choquante? 

L'interpretation mystique de ce hadlth en degage un autre sens profond, 
d'autant plus eloigne de la lettre du dogme islamique. Le « jour de la 
Resurrection» 183 nous ref(:re a. l'eschatologie, sans doute, mais il a ega-

( 
lement un sens initiatique : c'est Ie moment ou l'ame individuelle comprend 
son unite d'essence (ce qui ne veut pas dire son identite d'existence) avec 
la totalite divine, Ie jour ou les formes des croyances particulieres cessent 
d'etre des voiles, des limitations, pour etre des manifestations (mazdhir) 
dans lesquelles Dieu est contemple, parce qu'elles expriment la capacite 
receptive des creurs. C'est Ie jour ou se verifient Ie paradoxe et la pro
fondeur du lien entre Ie Seigneur et son fideIe (Rabb et marbUb), tel que 
chacun des deux ne peut subsister sans l'autre 184, et dont l'affirmation est 
forcement un scandale pour la religion dogmatique. Le jour ou est surmonte 
ce que Schelling devait appeler Ie « monotheisme unilateral», c'est Ie jour 
ou Ie gnostique d'Ibn 'Arabi per<;:oit que Ie « Dieu cree dans les croyances» 
est chaque fois, lui aussi, compris dans la Compassion divine existentiatrice, 
qu'il est une des formes de I'Imagination de la divinite se revelant a. e1le
meme et donn ant a. ses Noms la Manifestation a. laquelle ils aspirent. Com
prendre Ie dogme comme un mazhar, un symbole, c'est en « denouer» Ie 
dogmatisme 185, et la Resurrection, l'autre monde, c'est ceIa, ou plutot cela 
I'est deja. Et c'est pourquoi Ibn' Arabi declare: « La connaissance de Dieu 
n'a pas de limite a. Iaquelle ferait halte Ie gnostique. Et comment aurait-elle 
une limite, puisqu'elle s'alimente aux formes theophaniques de l'etre qui 
sont en perpetuelle metamorphose, et alors que Ia recurrence de la Creation, 
Iaquelle signifie ces metamorphoses des theophanies (tahawwoI aI-Haqq 
ti'I-sowar) , est la regie meme de l'etre (qdnun aI-wojud) ?» 
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4. LA RECURRENCE DE LA CREATION 

C'est un des termes-clefs du systeme theosophique d'Ibn 'Arabi; l'idee 
de creation recurrente, creation nouvelle (khaJq jadld) , met en cause la 
nature meme de la Creation 1 8 6. Or, no us avons deja vu qu'il n'y a point 
de place dans la pensee d'Ibn 'Arabi pour une creation ex nihi]o, pour 
un commencement absolu, precede de rien . L'existenciation d'une chose 
qui n'aurait pas eu deja d'existence, une operation creatrice qui aura it eu 
lieu une fois pour toutes et sera it maintenant achevee, constituent pour 
lui autant d'absurdites tMoriques et pratiques. La Creation com me « regIe 
de l'etre», c'est Ie mouvement preetemel et continuel par Iequel l'etre est 
manifeste a chaque instant sous un revetement nouveau. L'Etre createur, 
c'est l'essence ou Ia substance preetemelle et post-eternelle qui se manifeste 
a chaque instant dans Ies formes innombrables des etres ; Iorsqu'il s'occulte 
en l'une, il s'epiphanise en une autre. L'Etre cree, ce sont ces formes 
manifestees, diversifiees, successives et evanescentes, ayant leur subsistance 
non pas dans leur autonomie fictive, mais dans l'etre qui se manifeste en 
elles et par elles. La creation ne signifie donc rien de moins que Ia Mani- l 
festation (zohQr) de l'Etre Divin cache (BOtin), dans Ies formes des etres : 
dans leur hecceite eternelle d'abord, dans leur forme sensible ensuite 187, et 
cela par un renouvellement, une recurrence d'instant en instant depuis Ia 
preeternite. C'est cela cette « creation nouvelle» a Iaquelle pour Ie tMosophe, 
fait allusion Ie verset qoranique : « Serions-Nous fatigue par la premiere Crea
tion, pour qu'ils soient dans Ie doute d'une creation nouvelle 188 ?» (50/14). 

Cependant, pas un instant nous ne cessons de voir ce que nous sommes 
en train de voir 189; nous n'avons pas conscience qu'a chaque instant il 
y ait existenciation et disparition, parce qu'a I'instant meme de la dispa
rition, est existencie Ie semblable de ce qui vient de disparaitre. Nous 
croyons que l'existence, la notre par exemple, est continue dans Ie passe 
et dans l'avenir, et cependant a chaque instant Ie monde revet une « creation 
nouvelle», revetement qui jette aussi bien un voile sur notre conscience, 
puisque nous ne nous apercevons pas de ce renouvellement incessant. A 
chaque souffle du « Soupir de Compatissance divine» (Nafas aI-Rahman), 
l'etre cesse, puis il est; no us cessons d'etre, puis nous venons a etre; En 
.realite il n'y a pas d' « ensuite», car il n'y a pas d'intervalle. L'instant de 
la disparition est l'instant meme de }'existenciation du sembI able (on en 
verra plus loin l'illustration dans l'episode du trone de Ia reine de Saba). 
C'est que l' « Effusion de l'etre» qui est Ie « Soupir de Compatissance», se 
propage dans les etres comme l'eau qui coule dans un fleuve, serenou-

.. 
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velant sans cesse 190. Une meme hecceite eternelle est revetue d'une deter
mination existencielle; elle en est depouillee, revetue d'une autre, voire 
dans un autre lieu, tout en demeurant ce qu'elle est dans Ie monde du 
Mystere. Et tout cela advient dans l'instant (aI-an), un temps indivisible 
in concreto (meme s'il est divisible dans la pensee), cet atome de temporalite 
que l'on designe comme Ie « present» (zaman hadlr, non pas Ie nunc qui 
est Ia limite idea Ie du passe et de l'avenir, et qui est negativite pure), sans 
que Ies sens pen;:oivent aucun intervalle. 

Le fondement positif de ces metamorphoses, c'est la perpetuelle acti
vation des Noms divins requerant l'existenciation concrete des hecceites 
qui manifestent ce qu'ils sont, mais qui en elles-memes sont de purs 
possibles, ne requerant pas l'existence concrete de par elles-memes 191. II 
s'agit bien ici d'une Image primordiale interpret ant la nature de l'etre en 
devan\=ant to ute perception sensible empirique, puisque aussi bien Ia 
succession dans l'instant ne donne ni anteriorite ni posteriorite perceptible 
aux sens; il s'agit d'une pure « succession» intelligible, ideale. D'un cote, 
negativite persistante, puisque Ie possible ne postule aucune necessite d'etre ; 
de l'autre, existenciation persistante en vertu de l'Epiphanie divine. C'est 
pourquoi du cote des possibles, il y a discontinuite pure; il y a recurrence 
non pas du meme, mais du semblable. La continuite est du cote des Noms 
divins et des hecceites eterflelles (a'yan tMbita). Du cote des phenomenes 
(mazahir) , il n'y a que des connexions sans cause, aucun n'etant cause de 
l'autre. La causalite est tout entiere dans les Noms divins, dans Ie renou
vellement incessant, d'instant en instant, de leurs epiphanies. La recurrence 
de Ia Creation consiste en cette recurrence des epiphanies. Ainsi l'identite 
d'un etre ne tient pas 11. quelque continuite empirique de sa personne; elle 
est tout entiere du cote de cette activite epiphanique, de son hecceite eter
nelle. Du cote du manifeste, il n'y a que du semblable, d'instant en 
instant 192. 

Des maintenant, on entrevoit Ie sens technique que prendra dans Ia 
theosophie d'Ibn 'ArabI Ie mot fana' (annihilation), d'un usage si courant 
dans Ie soufisme 193. II rie designer a pas la destruction des attributs qui qua
lifient la personne du Soufi, ni son transfert dans une station mystique 
abolissant son individualite pour Ia confondre avec Ie soi-disant « universel » loU avec Ia pure Essence inaccessible. Le mot fana' sera Ie « chiffre» (ramz) 
symbolisant cette disparition des formes advenantes d'instant en instant, et 
leur surexistence (baqa') en Ia substance unique qui se pluralise en ses 
epiphanies. En ce sens, fana' n'est pas contradictoire avec une activite de Ia 
creature, ou, plus exactement, c'est un aspect de cette activite, l'autre en 
etant sa persistance (baqa') dans l'Etre Divin. La Creation etant un enchal

..Jlement de theophanies (tajalliyat) sans qu'il y ait causalite d'une forme 
a l'autre, chaque creation est Ie debut de la manifestation d'une forme. 
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l'occultation d'une autre. Cette occultation (ikhtifo.') , c'est Ie fano.' des \ 
formes des etres dans l'Etre Divin unique; et, dans Ie meme instant, leur 
baqo.', leur surexistence, c'est leur manifestation en d'autres formes thea
phaniques, voire en des mondes et a des plans d'existence non terrestres. 
Comme precedemment, il convient de dire ici: c'est cela l'autre monde, 
ou plutot I'autre monde c'est deja cela. Nous sommes evidemment tres loin 
du sens religieux confessionnel donne a « l'autre monde», car il n'est pas 
de fin ni de terme du monde : I'autre monde ne cesse d'advenir en ce monde 
et a partir de ce monde. 

Si loin soit-on du sens que prennent les mots dans la langue religieuse 
ordinaire, on ne peut etre inattentif cependant aux consonances qu'eveille 
cette doctrine d'une recurrence de la Creation, d'instant en instant. Les 
Ash'arites, ecole representative de l'orthodoxie islamique, ont enseigne une 
cosmologie sembI able ; finalement pourtant, on devra convenir que les 
concepts ash'arites sont reemployes ici dans un edifice d'une ligne et d'une 
structure tout autres. 

Les Ash'arites professent que Ie cosmos est compose de substances et 
d'accidents, ces demiers etant si bien en changement et renouvellement 
incessant, que pas un seul ne permane en une meme substance pendant 
deux instants successifs. II n'est pas inexact de dire 194 que nonobstant leur 
difference radicale, la theorie atomiste des Ash'arites, par Ie recours qu'elle 
impose, eta it apte a suggerer la theorie de l'unite transcendantale de l'etre 
(wahdat al-woj-Qd). Ou peut-etre faudrait-il relever une tendance fatale 
entraIn ant Ie monotheisme au monisme? II y suffit d'une secularisation des 
concepts. En fait, la pensee d'un Ibn 'ArabI ne succombe a aucune de ces 
categories. II ne professe pas plus Ie monotheisme abstrait des theologiens 
de !'Islam orthodoxe, que ce que connote habituellement Ie terme de 
monisme dans l'histoire de la philosophie en Occident. S'il y a une exigence 
totalitaire comparable au fond du monotheisme abstrait et du monisme qui 
en est la secularisation comme philo sophie sociale, la theosophie d'un Ibn 
'Arabi procede d'un sentiment theophanique de l'univers de l'etre, auquel 
de telles options ne se presentent meme pas. Car la coherence des theo
phanies postule, certes, une unite de l'etre en son essence, mais leur diver
site et leur pluralite ne pourraient etre abolies sans que soit abolie la 
manifestation de cet Etre unique a so i-me me et dans ses etres. Cette double 
Manifestation, qui est la « detente de Sa tristesse», qui donc aurait Ie 
pouvoir de l'abolir en fait? Comprendre cette diversite, cette pluralite et 
cette differenciation necessaires, c'est justement, no us l'avons deja vu, 
echapper au « monotheisme unilateral», celui-Ia meme qui altere la verite 
du « Dieu cree dans les croyances », detruit la transparence des symboles, et 
succombe a l'idolatrie me me qu'il denonce. 

On retiendra 195 que les Ash'arites ramenent la multiplicite existencielle 
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entendre par creation recurrente, ou recurrence de la Creation. Ce n'est 
point, en verite, une perception de l'experience sensible, mais l'enjeu en est 
d'autant plus grave: quiconque a compris ce qu'est en realite cette recur
rence de la Creation, a compris aussi Ie secret de la Resurrection (sirr af
.ba'th wa'f-hashr). 

II s'agit done bien d'une notion qui est la clef de tout un systeme de 
pensee; aussi bien en ouvre-t-elle la plus haute perspective, !'idee d'une 
ascension continue des etres, commen~ant avec Ie denouement du nceud 
( 'aqd) des croyances dogmatiques (i'tiq8d), lorsque la science dogmatique 
('iIm af-i'tiq8d) fait place a la science de vision ('iIrn shohUdi): « Lorsque 
1'Etre Divin s'epiphanise au fidele sous la forme de sa croyance, eIle est 
vraie. II professe cette croyance en ce monde. M~ alors I yd_ ('aqd), 
<: 'est-a-dir~ dog me ('ag!da), qui Ie lielcette determl.J?ation, se denoue 
Jors de la levee du voile dans l'autre monde; Ie dogme cesse et devient 
cOilliatssance par Ia viSiOilarrecte (mosMhada). CeIa, c'est le- seuil du 
mouvement ascensionneI apres-Ja mort, pour ceIui qui fut de croyance 
authentique et capable de vision mentale 197.» Eschatologie, certes; mais 
nous avons vu precedemment qu'il convenait d'entendre chez Ibn 'Arabi la 
Resurrection (Qiy8mat) egalement au sens initiatique de la nouvelle nais
sance spirituelle des ce monde. Aces « ressuscites» vient alors de Dieu ce 
qu'ils n'avaient pas encore imagine dans l'Ipseite divine avant Ie lever du 
voile de l'inconscience; il leur vient une capacite d'assentiment croissante 
a la mesure de formes toujours nouvelles. Plus encore, Ibn 'Arabi fait 
allusion a une mysterieuse entr'aide spirituelle entre les vivants et les morts, 
c'est-a-dire entre les vivants de ce monde et les vivants des autres mondes. 
En efIet, en ce monde meme, par rencontre et conjonction mystique dans 
Ie monde intermediaire (barzakh), il y a des spirituels qui peuvent venir 
en aide a certains de leurs freres en gnose en denouant des liens restes 
secrets; et en les instruisant de ce qui leur etait reste cache, ils les aident 
a s'elever de degre en degre. Ibn 'Arabi en a laisse Ie temoignage person
nel dans un de ses livres 198. 

Ce mouvement ascensionnel n'entraine pas seulement l'homme 199 ; tout 
etre est en etat d'ascension perpetuelle, puisque sa creation est en etat de 
perpetuelle recurrence, d'instant en instant. Cette creation renouvelee, 
recurrente, c'est chaque fois une Manifestation (izh8r) de l'Etre Divin 
manifestant les hecceites possibles a l'infini, en lesquelles il essencialise son 
etre. Si nous considCrons la creature par rapport au Createur, nous dirons 
que ['Etre Divin descend vers les individualisations concretes et s'epiphanise 1 
en elles; inversement, si nous considerons celles-ci quant a leur fonction 
epiphanique, nous dirons qu'elles montent, s'elevent vers Lui. Et jamais 
leur mouvement ascensionnel ne cesse, parce que jamais ne cesse la descente 
divine dans les differentes formes. Cette ascension, c'est done l'Epiphanie 
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divine dans ces formes, Effusion perpetuellement recurrente, double mou
vement intra-divino Cest pourquoi l'autre monde existe des ce monde-ci; il 
existe a. chaque instant par rapport a. chaque etre 200 . 

Tout etre est en ascension avec I' « instant », pour autant qu'il accueille 
les theophanies, et chaque theophanie augmente sa capacite, son aptitude 
a. en recevoir une nouvelle. Ce n'est point qu'il y ait repetition de l'iden
tique; il y a recurrence de sembI ables, et les sembI abIes sont autres. « Voir» 
cela, c'est voir Ie multiple subsistant dans l'unique; de meme que les 
Noms divins sont multiples et multiples leurs essences, unique est cependant 
l'Essence qu'ils modalisent, ainsi que la matiere re<;oit toutes formes. Alors 
celui qui se connah soi-meme de cette connaissance, c'est-a.-dire connait que 
son « ame» (nafs) est la realite de l'Etre reel se manifestant sous cette 
forme, celui-Ia connah son Seigneur. Car selon cette forme sienne, c'est-a.
dire seIon sa fonction epiphanique, son createur est sa propre creature, 
puisqu'il se manfeste tel que l'exige l'hecceite eternelle de cette creature, 
mais en meme temps sans son Createur-Creature, celui-Io., c'est-a.-dire cette 
creature, ne serait rien. « Et c'est pourquoi nul d'entre les savants, nul· 
d'entre les theoriciens et penseurs rationnels, anciens philosophes ou Sco- 
lastiques de l'Islam (Motakallimun), n'a pressenti la vraie connaissance ni 
la vraie realite de l'ame; seuls l'ont sue, les theosophes (Ilah'iyun) d'entre 
les Prophetes et les mahres d' entre les Soufis 201. » 

5. LA DOUBLE DIMENSION DES ETRES 

« Si tu declares que telle forme est Dieu, c'est que tu l'homologues 
parce qu'elle est une forme d'entre les formes ou il se manifeste (mazhar) ; 
mais si tu dis qu'elle est autre chose, autre que Dieu, c'est que tu l'inter
pretes, de la meme maniere qu'il t'incombe d'interpreter les formes vues 
en reve 202.» Mais homologation et interpretation ne valent que simulta
nement, car alors dire que la forme theophanique est autre que Dieu, cela 
n'est nullement la deprecier comme « illusoire», c'est au contraire la valo
riser et la fonder comme symbole referant au symbolise (marmuz ilayhi), 
lequel est l'Etre Divin. En effet, l'etre revele (zahir) est Imagination theo
phanique, et simultanement sa vraie realite cachee (bUtin) est l'Etre Divin. 

\ 

Cest parce que l'etre revele est Imagination, qu'une hermeneutique des 
formes manifestees en lui est necessaire, c'est-a.-dire un ta'wlI qui « recon
duise » (selon l'etymologie du m<?t ta'wlI) ces formes a. leur vraie realite. Non 
seulement Ie monde du reve mais Ie monde que nous appelons commu
nement ~ monde de la veille, tous deux ont meme et egal besoin d'une 



DE LA CREATION COMME THEOPHANIE 155 

hermeneutique. Mais notons bien ceci : si Ie monde est creation recurrente 
(khafq fa d'id) et recurrence d'epiphanies, -si comme tel il est Imagination 
theophanique, si des lors il a besoin d'une hermeneutique ou ta'w'il, c'est 
done bien c' ation recurrente, imperceptible aux sens, qui en deTIiier 
ressort fait que Ie monde SOlt ag a IOn et al esom une ermeneutl ue 
tout comme es reves. a sentence attn uee au Proph te: « Les umains 
dorment, a leur mort ils se reveillent» 203, donne a comprendre que tout 
ce que les humains voient dans leur vie terrestre est du meme ordre que 
les visions contemplees en songe. La superiorite du reve sur les donnees 
positives de la veille est meme la : permettre, ou plutot requerir une inter
pn!tation qui depasse les donnees, parce que ces donnees signifient autre 
chose que ce qui se montre. Elles manifestent (et tout Ie sens des fonctions 
tMophaniques est la). On n'interprete pas ce qui n'a rien a vous apprendre, 
ne signifie rien de plus que ce qu'il est. C'est parce que Ie monde es 
Imagination tMoRhanigue, gu'il est constitue d' « apparitions» demandant 
a. et;:einter retees et de assees. Mais alors aussi c'est par la seule Imagi

.nat jon actl.>re que la conscience. eveillee a la ,vrale nature u mon comme 
« apparition», peut en depasser les donnees, et par la se rendre apte a de 
nouvelles theophanies, c'est-a.-dire a ,.l.me ascension continue. L'operation 
imaginative initiale sera de typifier (tamthll) les realites immaterielles et I 
spirituelles dans les formes exterieures ou sensibles, celles-ci devenant alors 
Ie « chiffre» de ce qu'elles manifestent. L'Imagination reste ensuite la 
motrice de ce ta'wlI qui est ascension continue de l'iime. 

En brei, parce qu'il y a de !'Imagination, il y a du ta'wlI; parce qu'il 
y a du ta'wlI, il y a du symbolisme ; parce qu'il y a du symbolisme, il ya M 
deux dimensions dans les etres. Cette aperception reparait dans tous les (I 
couples de termes qui caracterisent la theosophie d'Ibn 'Arabi : Createur et 
Creature (Haqq et Khalq), divinite et humanite (LiihCit et Niisut), Seigneur 
et vassal (Rabb et 'Abd). Chaque couple de termes typifie une union que 
nous avons propose deja de designer comme unio sympathetica 204. La 
reunion des deux termes de chaque couple forme une coincidentia opposi- J 
torum, une simultaneite non pas de contradictoires, mais d'opposes qui 
sont des complementaires, et nous avons vu precedemment que c~ 
pro re de !'Imagination active que d'operer cette union, laquelle definit, 
selon Ie grand sou bu a 1 a - arraz, notre connal e a divi
nite. Mais ce qu'il importe de voir, c'est que Ie mysterium conjunctionis 
unissant Ies deux termes, est une union theophanique (vue du cote du 
Createur) ou une union theopathique (vue du cote de Ia creature), ce n'est 
en aucun cas une « union hypostatique». C'est peut-etre parce que nos 
habitudes christologiques seculaires nous entrainent a ne concevoir que 
celle-ci, que l'on parle si couramment d'un Ibn' Arabi comme « moniste». 
On neglige Ie fait qu'il serait malaise a une pensee foncierement docetiste, 
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de constituer ce que la philosophie occidentale appelle rigoureusement un 
« monisme». Tel Nom divin comme « seigneur» investit l'hecceite (son 
'abd) qui Ie manifeste, realise en elle sa significatio passiva 205 ; l'etre total, 
c'est l'union de ce seigneur et de son fidele. D'ou chaque etre, com me tota· 
lite, se presente avec deux dimensions. On ne peut pas dire Haqq·Khalq, 
ni Uihllt-NQsllt, en entendant par Ja que . chaque dimension equivaut a. 
l'autre. Les deux dimensions referent bien a un meme etre, mais a la totalit~ 
de cet etre; elles s'additionnent (ou se multiplient l'une par l'autre), elles. 
ne sauraient s'annuler l'une l'autre, ni se confondre, ni se substituer I'une; 
a l'autre. 

II semble que cette bi-dimensionalite, cette structure d'un etre a deux 
dimensions, depende de la notion d'une hecceite eternelle ('ayn tMbita) 
qui est l'archetype de chaque etre individuel du monde sensible, son 
individuation latente dans Ie monde du Mystere, qu'Ibn 'Arabi designera 
egalement comme Esprit, c'est-a-dire « l' Ange» de cet etre. Les individua
tions « essencifiees» par l'Essence divine se revelant a soi-meme. eclosent 
ainsi eternellement des Ie monde du Mystere. Connaitre son hecceite eter. 
nelle, sa propre essence archetypigue, c'est pou'r un etre terrestre connaitre 
son « Ange », c'est-a-<l.ire son individualite eternelle telle qU'elle resulte de la 
revelation ae l'Etre Divin s'y revel ant a Lui-meme. « Retourner a son 
Seigneur», c'est realiser ce couple eterne! du fideJe et de son Seigneur •. 
lequel n'est pas l'Essence divine dans s~ generalite, mais dans son indivicl.u,,--
lisation en tel ou tel de ses Noms 06, Aussi bien, supprimer cette indivi •. 
duation advenue dans Ie monde du Mystere, c'est abolir pour l'etre terrestre· 
sa dimension archetypique ou theophanique propre, son « Ange». N'etant. 
plus a meme de recourir a leur Seigneur, les etres se trouvent livres a une: 
me me Omnipotence indifferenciee, tous equidistants et confondus dans Ia, 

II collectivite religieuse ou sociale. Alors il leur est loisible de confondre leur 
Seigneur qu'ils ne connaissent plus tel qu'il est, avec l'Etre Divin en soi, et: 
de pretendre l'imposer a tous. Nous avons vu que tel est Ie « monotheisme· 
unilateral» par lequel passe Ie « Dieu cree dans les croyances, ». Ayant. 

I perdu son lien avec son Sei neur-archet e ro re (c'est-a-<l.ire ayantp erdu, 
' ,conscIence e soil, chaque moi est livre a une hypertrophie degenerant fae i::., 

\

.lement en imperialisme spirituel; l a dche n'est plus de faire que chacun 
s'unisse a son pro pre Seigneur, il ne s'agit que d'imposer a tous Ie -«-meme 
Seigneur». Cest de cet « imperialisme» que preserve la coincidentia oppo
sitorum exprimee sous tant de formes chez Ibn 'Arabi, et qui toutes 
reviennent a maintenir simultanement l'unite et la pluralite, sans laquelle 
la double dimension de chaque etre, c'est-a-dire sa fonction theophanique. 
devient inconcevable. A bien peser chacune de cesexpressions, on s'aper. 
cevra qu'un Ibn 'Arabi ne parle tout a fait ni comme Ie monotMiste qu'it 
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est cense etre, ni comme Ie pantheiste que si frequemment on I'accuse 
d'etre. 

« Cette Presence (hadra) qui reste pour toi au present (hodiir) en meme 
temps que la Forme (apparente qui lui correspond), on peut la comparer au 
Livre, au Qoran, dont Dieu a dit: Nous n'avons rien neglige dans Ie Livre, 
car iI synthetise a la fois I'advenu et Ie non-advenu. Mais nul ne comprendra 
ce que no us venons de dire hormis celui qui est lui-meme dans sa personne 
(n nafsihi) un Qoran, car a celui qui prend Dieu pour sauvegarde, sera 
donnee la discrimination (forqan) (8729 207.» 

- -- Par homonymie:-Qordnest pris ici dans Ie sens de conjonction, simulta
neite, coincidentia"; forqan, dans Ie sens de discrimination, disjonction. 
Nous retrouvons ainsi Ie theme dominateur. Etre un Qoran, c'est I'etat de 
(Homme Parfait pour qui s'epiphanise I'ense-;ble des Noms et Attributs 

"divins, et qui est conscient d e I'unite essentielle: divinite-humanite, Crea
teur-Creature. Mais simultanement iI discrimine le5deux modes d'existen
ciation de cette unite essentieIIe: en quoi iI est Ie vassal sans lequel son 
Seigneur ne serait pas, mais en quoi aussi, sans ce Seigneur, lui-meme ne 
serait rien. D'ou I'exegese tres personnelle qu'Ibn 'ArabI donne du verset 
qoranique, en prenant Ie mot motaqql non pas dans son sens habituel 
( «celui qui craint Dieu »), mais en Ie faisant deriver du mot wiqaya, sauve
garde, preservation. Le Seigneur divin et son fideIe sont la sauvegarde I'un 
de I'autre, garants repondant I'un pour I'autre 208. L'etat de Qoran corres
pond a I'etat de fana', dont no us avons releve deja (supra § 4 du present 
chapitre) un des sens precis qu'iI revet chez Ibn 'Arabi. lei, une nouvelle 
precision se fait jour. L'etat de fana', comme abolition de la distinction, est 
I'epreuve initiale, parce que la discrimination authentique ne peut venir 
qu'au terme d'une longue pedagogie spirituelle. En effet, lorsque Ie fidele 
discrimine entre divinite et humanite sans avoir experimente ce fana' 
(com me Ie font toutes les croyances dogmatiques posant la divinite comme 
objet, car eIles ne peuvent la penser autrement), c'est par inconscience 
de son unite essentielle avec I'Etre Divin, c'est-a-dire de la conjonction sans 
felure entre Whiit et nasiit. Mais quand iI discrimine posterieurement a son 
experience du fana', c'est par conscience vraie de ce que sont Haqq et 
Khalq, Ie Seigneur et son vassal, Jahiit et nasiit : bien qu'iI y ait entre les 
deux une unite essentielle, la creature se discrimine du Createur comme 
la forme se discrimine de la substance dont eIle est la forme. Si « etre un 
Qoran» correspond a I'etat de fana', forqan correspond a I'etat de baqa' 
(surexistence) : discrimination apres unification. Et c'est peut-etre I'aspect Ie 
plus caracteristique que connotent chez Ibn 'ArabI les termes de fang' et , 
baqa' : revenir a soi apres evanouissement, persistance apres abolition8 -'!--12&-t... . 

Or, dans cette coincidentia oppositorum, simultaneite des complemen
taires determinant la double dimension des etres, ce que nous decouvrons a 
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l'ceuvre comme organe qui l'instaure et la perc;:oit, c'est cette Imagination 
active de l'homme que l'on peut appeler creatrice, dans la mesure ou 
com me la Creation elle-meme, elle est, elle aussi, theophanique. Et si parce 
qu'elle est telle, ses creations ne sont ni des fictions ni de l'imaginaire, c'est 
qu'elle est elle-meme chaque fois une recurrence de cette creation dont 
elle porte en elle-meme et exprime la nature. Un dernier motif medite par 
Ibn 'Arabi nous permet encore de Ie verifier en conjoignant les termes 
d'Imagination et de Creation. C'est Ie motif de la double Rahma divine, 
Ie double sens de la Compassion existentiatrice, donnant aux Noms divins 
la manifestation concrete a. laquelle ils aspirent. 

II y a une Compassion inconditionm?e 210, identique au don de l'existence 
eljad). Ne dependant d'aucune ceuvre anterieurement produite par l'homme, 
elle s'identifie avec l'Etre Divin aspirant a. se reveler a. soi-meme. C'est en 
ce sens que la Compassion divine contient, embrasse to utes choses. Et il y a 
une Compassion conditionnelle, celle que l'Etre Divin s'est ({ imposee », 
rendue necessaire a. lui-me me (Rahmat al-wojQb), et qui investit l'etre du 

I fideIe en raison de son service divin; par celui-ci, il acquiert un droit sur 

\ 

Dieu, droit constitue par l'obligation que Dieu s'est imposee a. soi-meme. 
Cependant, ne nous laissons pas egarer par l'aspect juridique de cette defi
nition. En fait, comprise theosophiquement, elle est un aspect de cette 
garantie reciproque (wiqaya) entre Ie Seigneur et son fideIe, que l'on 
analysait encore il y a quelques lignes. La Compassion conditionnelle refere 
ici a. la sauvegarde du Seigneur qui repond pour son fidele . Or si celui-ci 
est un disciple qui a bien compris Ibn 'Arabi, il sait que son Seigneur est 

,Ie veritable agent de ses propres ceuvres 211. Nous avons lu deja. ce hadith : 
({ Je suis son oUle, sa vue, sa langue ... » Ce qui veut dire que la forme visible 
appartient au fideIe, tandis que l'Ipseite divine est comme ({ inseree » 
(mondarija) dans Ie fideIe, ou plus exactement dans Ie Nom que ({ porte» 
ce fideIe. D'ou finalement, la Compassion conditionnelle rentre dans la 
Compassion absolue, qui est Compassion de l'Etre Divin avec et pour soi
meme. 

Mais en parlant d'une ({ insertion» dans Ie Nom que ({ porte» Ie fidele 
dans son arne, il faut l'entendre au sens ou nous dirions que notre propre 
personne est ({ inseree» dans la forme qui en est manifestee dans un 
({ miroir» 212, c'est-a.-dire penser toujours en termes de theophanie, non 
pas d'Incarnation ni d' !vO(xllO"LC; (hoWl) . Cette insertion etant une manifes
tation, une ({ apparition», ce qui se manifeste de l'Etre Divin, c'est cela la 
creature. D'ou, par exemple, les Noms divins tels que l'Apparent, Ie Mani
feste (al-Zahir) , Ie Dernier (al-Akhir) , sont donnes au fidele parce que son 
etre et la production de son agir reposent sur Ie Createur. Mais recipro
quement la manifestation du Createur et la production de son agir reposent 
sur la creature, et en ce sens les Noms divins tels que Ie Cache (al-Batin) , 



DE LA CREATION COMME THEOPHANIE 159 

Ie Premier (al-Awwa/) , appartiennent au fideIe. Ainsi il est, lui aussi, Ie 
Premier et Ie Dernier, I' Apparent et Ie CacM; les Noms divins sont partages 
entre Ie Seigneur et son fidele 213 . Le Seigneur est Ie secret de I'ipseite, Ie soi 
de son fidele; il est celui qui opere en lui et par lui: « !--orsque tu vois I~ 
creature, .J!!. vois Ie Premier e Ie Dernier, Ie M~~ et Ie Cache.), 
- Ce partige,C"ette « communication des Noms ll, resulte de Ta double 
Compassion divine, ce qui no us a ete presente precedemment comme un 
double mouvement de descente et d'ascension : descente qui est l'Epiphanie, 
I'Imagination existentiatrice primordiale; ascension ou retour, qui est ·la 
vision dis pen see proportionnellement a la capacite du receptacle cree lors 
de la « descente ll. Aussi est-ce ce partage, ,cette sauvegarde reciproque, qui 
est Ie ressort de la Priere tMophanique, elle-m@me « creatrice II au m@me J 
titre que !'Imagination tMophanique est creatrice, parce qu'il s'agit chaque 
fois d'une recurrence de la Creation. Car un m@me agent unique est au 
secret de la Priere comme au secret de !'Imagination, bien qU'exterieure
ment I'une et I'autre procedent du fidele; et c'est pourquoi elles ne sont 
pas vaines. Un verset qoranique I'enonce : « Ce n'est pas toi qui lances Ie 
trait lorsque tu Ie lances, c'est Dieu qui Ie lance (8/17). II Et pourtant si fait, 
tu Ie lances, toi; et pourtant, non fait, ce n'est pas toi qui Ie lances. 

La meditation mystique de ce verset condense ce que l'on vient d'essayer 
de degager ici concernant cette coincidentia oppositorum. Notre Imagina
tion active (il ne s'agit ni de la « fantaisie ll, ni du fantastique, inutile de 
Ie redire) est bien celle qui imagine, et pourtant ce n'est pas elle qui ima
gine; elle est un moment, un instant de cette Imagination divine qui est 
l'univers, lequel est lui-m@me l'ensemble de la tMophanie. Chacune de nos 
imaginations est un instant d'entre les instants theophaniques, et c'est en ce 
sens qU'elle est dite « creatrice ll. Un des plus iIIustres disciples d'Ibn 
'Arabi, 'Abdol-Karim Jill (persan GlIani), a formule la situation en un texte 
d'une densite admirable: « Sache que lorsque l'Imagination active configure 
une forme dans la pensee, cette configuration et cette imagination sont 
creees. Or, Ie createur est existant dans chaque creation. Cette imagination 
et cette figure existent en toi, et tu es Ie createur (al-Haqq) par rapport a 
leur existence en toL II faut donc que l'operation imaginative concernant 
Dieu, t'appartienne a toi, mais simultanement Dieu existe en elle. S~r ce 
point je t'eveille a un secret sublime, duquel on peut apprendre nombre de . 
secrets divins, par exemple Ie secret de la destinee et Ie secret de la connais
sance divine, Ie fait que ce soit la une seule et m@me science par laquelle 
sont connus (:t Ie reateur et Ia Creature 214. II 

Les notions presentent un enchafnement rigoureux: ce n'est pas toi 
qui crees, lorsque tu crees, et c'est pourquoi ta creation est vraie. Elle est 
vraie, parce que chaque creature a une double dimension: Ie Createur
creature typifie la coincidentia oppositorum. Des l'origine, cette coincidentia 

11 

{ 
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abscondita et Ie monde manifeste des formes multiples; de meme Ie 
monde des Idees-Images, monde des formes d'apparition et des corps a l'etat 
subtil ('alam al-mitMI) auquel se rapporte en propre notre faculte imagi
native, est .intermediaire entre Ie monde des pures realites spirituelles du 
monde du Mystere et Ie monde visible sensible. Le reve est intermediaire 
entre l'etat de « veille» reelle, c'est-a-dire au sens mystique, et la conscience 
de veille au sens profane et courant du mot. La vision de l' Ange Gabriel 
par Ie Prophete sous la forme de Dahya al-Kalbl', l'adolescent arabe repute 
pour sa beaute, les images vues dans les miroirs, lesquelles ne sont ni objets 
ni idees abstraites, tout cela est realite intermediaire. Et parce qu'interme
diaire, tout cela cui mine en la notion de symbole, car l'intermediaire 
« symbolise avec» les mondes qu'il mediatise. II n'y a nulle incoherence 

1 
dans la doctrine de l'Imagination chez Ibn' Arabi, comme on l'en a accuse; 

~ mais il y a une extreme complexite a do miner. On comprendra que Ie 
« champ» qU'embrasse la « science de l'Imagination» est si vaste qu'il est 
difficile d'en enumerer tous les secteurs 216. 

La science de l'Imagination est i:heogonie lorsqu'elle medite la Nuee 
primordiale, les theophanies du « Dieu dont est cree tout etre » ; theogonie 
encore, lorsqu'elle medite les theophanies du « Dieu cree dans les croyan
ces», puisqu'il s'agit toujours des manifestations et occultations des Noms 
divins. La meme, elle est cosmologie, puis que connaissance de l'etre et de 
l'univers en tant que theophanie. Elle l'est egalement, lorsqu'elle thematise 
Ie monde intermediaire que perc;:oit en propre notre faculte imaginative, 
ceIui ou se passent les visions, les apparitions, et en general toutes les 
histoires symboliques dont les perceptions ou representations sensibles ne 
nous fournissent que les simples donnees materielles. Elle est la science 
des theophanies dispensees en propre aux mystiques, et de toutes les thau
maturgies qui s'y rattachent; grace 11 eIle vient a exister l'invraisemblable, 
ce que la raison recuse, et avant tout, par exemple, Ie fait que l'Etre Neces
saire dont la pure Essence est incompatible avec toute forme, soit mani
feste cependant sous une forme appartenant a la « Presence Imaginative». 
Elle a en propre ce pouvoir de faire exister !'impossible, et la Priere mettra 
en oeuvre ce pouvoir 217. 

La science de l'Imagination est aussi la science des miroirs, de toutes 
les « surfaces» miroitantes, et des formes qui y apparaissent. Comme 
science du speculum, elle prend rang dans la theosophie speculative, dans 
une theorie de la vision et des manifestations du spirituel, tirant toutes 
les consequences du fait que si les formes apparaissent dans les miroirs, 
elles ne sont pourtant pas dans les miroirs. D'elle aussi reIeve la geographie 
mystique, la connaissance de cette Terre qui fut creee du surplus de l'argile 
d'Adam, et ou toutes les choses vues en ce monde existent a l'etat subtil 
d'une « matiere immaterielle», avec leurs figures, leurs contours et leurs 
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couleurs 2l8. De la, elle est la science des contemplations paradisiaques: t 
elle explique comment les habitants du Paradis « rentrent» en toute forme r 
belle qu'ils conc;oivent et desirent, comment elle devient leur vetement, la . 
forme sous laquelle ils s'apparaissent a eux-memes et apparaissent aux 
autres 219 . 

Tout cela, la ferveur des croyants aussi bien que I'experience des mysti
ques Ie confirment; mais les theoriciens rationalistes (ash8b al-nazar) ne 
l'admettent qu'a contre-cceur, comme une « allegorie», disent-ils, et encore 
par deference pour Ie Livre divin ou Ie Prophete qui l'enonce. Mais si 
d'aventure paryil temoignage vient de toi, ils Ie recusent et l'imputent au 
dereglement de ton imagination (fisM al-khay8l). Soit, mais Ie dereglement 
de celle-ci en presuppose au moins l'existence, et ce qu'ignorent ces hommes 
au savoir theorique, c'est le statut intermediaire qui instaure l'Imagination 
a la fois dans Ie sensib e et dansl'lnte1llg~dans les sens et dailSies 
fritenects: dans Ie possible, Ie necessaire et !'impossible, si bien qu'elle est 
une « colonne» (rokn) de la vraie connaissance, de celIe qui est gnose )) 
(ma'rifa) , et que sans elle il n'y aurait que connaissance inconsistante 220. 

Car c'est elle qui te fait com prendre Ie sens de la mort, au sens esoterique 
c~e 'eXffiiS: unreveil avant Ieguel tu es comme quelqu'un 
<luGte fait que rever qu'il s'eveille 221. - II sera it difficile de situer plus hau! 
la science d-e l'Imagination. 

Que maintenant on veuille I'envisager sous son aspect proprement 
psychoIogique, il va de soi qu'il faille ecarter tout ce qui ressemblerait a ce 
que nous appelons aujourd'hui Ie psychologisme et ses postulats, tendant 
a considerer les « imaginations » comme des produits n'ayant en eux-memes 
aucune « realite » .. Aussi bien la schematisation de la faculte imaginative 
ne fait-elle que decouler du statut meta physique de l'Imagination com me 
telle. Ibn 'ArabI distingue une imagination conjointe au sujet imaginant 
et qui est inseparable de lui (khay{1J mottasil), et une imagination disso
ciable du sujet (khay{1J moniasil), ayant une subsistance en elle-meme. 
Dans Ie cas de la premiere, il y a lieu de distinguer les imaginations qui 
sont premeditees ou provoquees par un processus conscient de I'esprit, et 
celles qui ne se presentent a l'esprit qu'en suivant leur spontaneite propre, 
comme les reyes (songes ou reyes eveilles). Le propre de cette Imagination 
conjointe est d'etre liee au sujet imaginant, et de disparaltre quand il dispa
ralt. Quant a la seconde, I'imagination separable du sujet, elle a une realite 
autonome et subsist ante sui generis au plan de l"etre qui est celui du monde 
intermediaire, Ie monde des Idees-Images. « Exterieure » au sujet imaginant, 
elle peut etre vue par d'autres dans Ie monde exterieur, mais en fait ces 
autres doivent etre eux-memes des mystiques (car il arriva que Ie Prophete 
vit l' Ange Gabriel lorsque ses Compagnons etaient la, mais ces derniers ne 
virent que Ie bel adolescent arab e) 222. 
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Le' fait que ces Images « separables» subsistent dans un monde qui leur 
est propre, et que par consequent l'Imagination ou elles se produisent soit 
une « PreSenCe» qui a Ie statut d'une « essence» (hadrat dhdtlya), perpe
tuellement apte a accueillir les idees (ma'dnl) et les Esprits (arwdh), a leur 
donner Ie « corps d'apparition» qui permet leur epiphanie, tout cela atteste 
bien que nous sommes aussi loin que possible de tout « psychologisme », 
Meme l'Imagination conjointe au sujet et inseparable de lui, n'est pas livree 
a 1'arbitraire d'une faculte fonctionnant a vide, secretant de l' l( imaginaire ». 
Lorsque la forme de l' Ange, par exemple, « s'insere» dans une forme 
humaine (au sens, nous l'avons dit, ou une forme « s'insere» dans un 
miroir), il s'agit bien d'un acte s'accomplissant au plan de l'Imagination 
autonome (monfasiI) ; c'est alors celle-ci qui fait progresser !'image au plan 
de l'Imagination conjointe. Aussi bien n'y a-t-il qu'une seule Imagination 
autonome parce qU'elle est Imagination abso1ue (Khayd1 mot1aq), c'est-a
dire absoute de toute condition subordonnant sa subsistance, et c'est la Nuee 
primordiale constituant 1'univers comme theophanie. C'est elle-meme origi
nellement qui instaure, maintient et regit l'Imagination conjointe au sujet. 
Viennent ensuite les Lois divines revelees qui determinent et fixent la 
modalisation de 1'Etre divin dans la qib1a (1' « orientation»), en face a face 
du croyant qui prie. Ce qui veut dire encore que Ie « Dieu cree dans les 
croyances» appartient a cette Imagination conjointe au sujet; mais parce 
que la Compassion, c'est-a-dire l'Existenciation divine, embrasse egalement 
Ie « Dieu cree dans les croyances», l'Imagination conjointe, tout en etant 
inseparable du sujet, fait partie elle aussi des modes de l'Imagination absolue, 
Jaquelle est la Presence absolument englobante (a1-Hadrat a1-jdmi'a, a1-
martabat a1-shdmila) 223. ' 

C'est la notion d'Imagination separable, autonome, qui concerne plus 
~rectement notre propos, lequel vise ici la fonction de l'Imagination « crea
-.l!:.ICe » en experience mystique. Deux notions techniques s'imposent a notre 

attention : celle du « creur» (qa1b), et celle de la himma, notion tres com
plexe, qu'il est peut-etre impossible de traduire par un terme unique. On a 
donne bien des equivalents: meditation 224, projet, intention, desir, pouvoir 
de la volonte; nous en retiendrons ici 1'aspect qui englobe les autres, celui 
de « puissance creatrice du creur », . 

7. LE CffiUR COMME ORGANE SUB TIL 

Le « creur» (qa1b) chez Ibn 'Arabi, comme dans Ie soufisme en general, 
est 1'organe par lequel est produite la vraie connaissance, 1'intuition com-
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prehensive, la gnose (ma'rifa) de Dieu et des mysteres divins, bref I'organe 
de tout ce qui peut etre compris sous la designation de science esoterique 
('ilm al-Batin). C'est l'organe d'une perception qui est, comme telle, expe
rience et goilt inti me (dhawq), et bien que I'amour soit egalement rapporte 
au cceur, Ie centre propre de l'amour est en general pour Ie soufisme, Ie 
ruh, Ie pneuma, l'esprit 225. Bien entendu, on nous Ie rappelle a chaque 
occasion, ce qui est vise ce n'est pas l'organe de chair a la forme conique, 
loge dans Ie cote gauche de la poitrine, bien qu'il y ait une certaine 
connexion, mais la modalite de celle-ci est au fond ignoree. II faut penser 
ici a l'importance accordee a cette notion du creur par les mystiques de tous 
les temps et de tous les pays, mystiques du christianisme oriental (la Priere 
du cceur, Ie charisme de la cardiognosie) aussi bien que mystiques de 
!'lnde 226. II s'agit d'une « physiologie subtile» elaboree « a partir d'expe
riences ascetiques, extatiques et contemplatives », et s'exprimant en langage 
symbolique. Cela ne veut pas du tout dire, comme Ie remarque pertinem
ment Mircea Eliade, que « de telles experiences n'etaient pas reelles; elles 
l'etaient, mais pas dans Ie sens ou un pMnomene physique est reel» 227. 

Bref, cette « physiologie mystique» opere sur un « corps subtil» com
portant des organes psycho-spirituels (les centres ou Chakras, « fleurs de 
lotus») qu'il importe de distinguer des organes corporels. Le creur est 
pour Ie soufisme un des centres de la physiologie mystique. On pourrait 
meme parler ici egalement de sa fonction « tMandrique», puisque sa 
supreme vision sera celie de la Forme de Dieu (surat aI-Haqq), et cela parce 
que cceur du gnostique est l' « il» l'organe ar lequel Dieu se connait 
lui-me . e dans les formes d~ ses e iJ>hanie.s.. (non pas 
tel qu'il se connait en soi, puisque la plus haute science ne peut commencer 
a parler de lui qu'a partir du Nafas aI-Rahman). II est simultanement vrai de 
dire que Ie gnostique, comme Homme Parfait, est Ie foyer de la conscience 
divine de Dieu, et que Dieu est Ie foyer et l'essence de la conscience du 
gnostique 228 (si l'on devait en proposer un diagramme. la situation serait 
beaucoup mieux figuree par les deux foyers d'une ellipse que par Ie centre 
d'un cercle). En resume, la uissance du cceur est une uissance ou energie 
secrete (qowwat aflya) qui percoit les Realites divines I!ar un~_ p_ur.e \ \ 
connaissance hierophanique (idrak wadih jaIl), sans melange d'aucune serte, 
parce que Ie cceur contient me me la Rahma divine. Dans l'etat de devoi
lement, Ie cceur du gnestique est comme un miroir dans lequel se reflechit 
la forme microcosmique de l'Etre divino 

Cette puissance du cceur est celie qui est designee en propre par Ie mot 
himma, terme dont nous pouvons peut-etre au mieux nous representer Ie -
contenu, si no us lui donnons cemme equivalent Ie mot grec enthymesis \ 
qui signifie l'acte de mediter, concevoir, imaginer, projeter, desirer ardem
ment, c'est-a-dire avoir present dans Ie 0uf/-0';, lequel est force vitale, ~me, 
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cceur, intention, pensee, desir. Rappelons-nous que dans la Gnose valenti
nienne, 'E'ieu[L1JO"~<;; est l'intention con~ue par Ie trentieme Eon, Sophia, dans 
son elan pour comprendre la grandeur de l'Etre inengendre. Or, cette inten
tion se detache d'eIle, revet une existence separee ; c'est la Sophia exterieure 
au Plerome, mais de substance pneumatique. La puissance d'une intention 
telle qu'elle projette et realise (( essencifie ») un etre exterieur a celui qui 
la con~oit, correspond tout a fait au caractere propre de cette puissance 
mysterieuse qu'Ibn 'Arabi designe comme himma 229. 

Cette himma est ainsi « creatrice», mais au sens proprement « epipha
nique» qui s'attache a toute idee de creation dans la theosophie dTbn 
'Arabi. En fait, sa fonction presente un double aspect. Sous un premier 
aspect, en releve tout un ensemble de phenomenes qui, en bon nombre, 
sont de ceux auxquels s'interesse aujourd'hui la parapsychologie. Sous un 
autre aspect, la fonction designe en propre la perception mystique qui est 
appelee « gout intime» (dhawq), toucher. Mais comme en ce cas aussi, il 
s'agit d'un devoilement, d'une epiphanie au creur, elle est encore un acte de 
la creativite du gnost~que. Nous pouvons en inferer qu'il n'y a nulle incohe
rence dans les explications qu'en donne Ibn 'Arabi, a condition de nous 
souvenir de l'enveloppement de l'imagination humaine par .1'Imagination 
inconditionnee qui est l'univers com me epiphanie divne, car cette invo
lution nous garantit que les intentions qui se detachent de la puissance 
creatrice du creur comme existant d'un etre propre, sui generis, ne sont pas 
de vaines fictions. . 

~~ 
« Par sa faculte representative (wahm), declare notre Shaykh, . tout 

homme cree dans son Imagination active, des choses qui n'ont d'existence 
que dans cette faculte. Cela, c'est Ie cas general. En revanche, par sa himma, 
Ie gnostique cree quelque chose qui existe en dehors du siege de cette 
faculte 230.» Dans les deux cas, c'est la puissance imaginative, avec des 
resultats tout differents, qui est mise en reuvre, et chaque fois Ie Shaykh 
emploie Ie mot « creer». Nous savons que l'operation creatrice doit s'en
tendre de la manifestation d'une existence exterieure, conferee a ce qui 
possedait d'ores et deja une existence latente dans Ie monde du Mystere. 
Cependant l'organe de la creativite, !'Imagination active, produit une ope
ration tres differente dans chaque cas. Dans Ie premier cas, telle que l'exerce 
Ie commun des hommes, elle est au service de la faculte representative 231 ; 

elle produit des images qui font simplement partie de !'Imagination conjointe 
(mottasil) , inseparable du sujet. Mais ici encore, representation pure ne 
veut pas dire eo ipso « illusion» ;ces images « existent» bel et bien, l'illu
sion est de se tromper sur leur mode d'etre. Dans Ie cas du gnostique ('drit), 
l'Imagination active est au service de la himma qui, par sa concentration, 
est a meme de creer des objets, de produire des changements dans Ie monde 
exterieur. Autrement dit : grace a !'Imagination active, Ie cceur du gnostique 
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projette ce qui se trouve retIechi en lui (ce dont il est Ie miroir), et 1'objet \~ 
sur lequel il concentre ainsi sa puissance creatrice, sa meditation imagi
nante, fait son apparition comme ayant une realite exterieure, extra
mentale. Cest donc en propre ce qu'Ibn 'Arabi designe, nous 1'avons appris, 
com me Imagination detachee, separable (monfasil) du sujet imaginant, 
mais, comme on nous 1'a dit aussi, seuls d'autres mystiques peuvent la 
percevoir (Ie cas de l' Ange Gabriel sous la forme de Dahya, deja rappele 
ci-dessus: lorsque 1'Ange prenait la forme de cet adolescent arabe repute 
pour son extraordinaire beaute, les compagnons du Prophete ne voyaient 
que cet adolescent, sans voir l' Ange). 

Tout cela sera d'une extreme importance pour 1'experience realisee 
dans la Priere, la vision paradoxale de la ({ Forme de Dieu ». Si Ie cceur est 
III miroir ou 1'Etre Diyin manifeste sa forme selon la capacite de ce c~, 
l'Image ue Ie cceur projette est donc a son tour 1'exteriorisation, l' ({ objec 
tivation » de cette Ima~. a meme se veri e I ee que e cceur du gnostique 
est l' ({ ceil .» par lequel Dieu se revele a lui-meme. Sans peine, nous pouvons 
en pressentir une application a 1'iconographie materielle, aux images creees 
par 1'art. Qu'en contemplant une image, une icone, d'autres reconnaissent 
a leur tour -et per<;:oivent comme vision divine la vision de l'artiste qui crea 
cette image, cela depend de la creativite spirituelle, de la himma, investie 
par ce dernier dans son ceuvre. Nous avons la un terme de comparaison 
exigeante, pour mesurer la decadence de nos reyeS et de nos arts. 

Cette creativite, en donnant objectivement corps aux intentions du cceur 
(himma, E\l6u(J."I),nc;), satisfait au premier aspect de sa fonction. Sous cet 
aspect en relevent egalement bon nombre de phenomenes designes aujour
d'hui comme phenomenes de voyance, telepathie, visions dans la synchro
nicite, etc. Ibn 'Arabi apporte ici son temoignage personnel. Dans son 
autobiographie (Riscllat al-Qods), il raconte comment il pouvait convoquer 
1'esprit de son shaykh, Yusof al-Kumi, quand il avait besoin de son secours, 
et comment celui-ci se presentait habituellement devant lui pour lui venir 
en aide et repondre a ses questions. Sadroddin Qonyawi, disciple forme par 
lui-meme a Qonya, Ie raconte egalement : ({ Notre shaykh Ibn 'Arabi avait 
Ie pouvoir de rericontrer 1'esprit de n'importe quel Prophete ou Saint disparu 
de ce monde, so it en Ie- faisant descendre au plan de ce monde et en Ie 
contemplant dans un corps d'apparition (surat mith8.l'iya) semblable a la 
forme sensible de sa personne, so it en faisant qu'il lui apparaisse dans ses 
reves, soit en se deliant lui-meme de son corps materiel pour s'elever a la 
rencontre de l'esprit 232. » 

Quelle explication Ibn 'Arabi donne-toil de ces phenomenes? Vne pre
miere explication fait intervenir les plans hierarchises de l'etre, les Hadardt 
ou ({ Presences». Ces Presences sont au nombre de cinq, a savoir les cinq 
Descentes (tanazzoJO.t) qui sont determinations ou conditions de l'Ipseite 
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divine dans les formes de ses Noms, lesquels agissent sur les receptacles 
qui subissent leur influx et les manifestent. La premiere Hadra, c'est la thea
phanie (tajam) de l'Essence (dhQt) dans les hecceites eternelles latentes 
qui sont les objets, les correlata des Noms divins. C'est Ie monde de 
l'Absolu Mystere ('{1]am al-ghayb al-motlaq, Hadrat al-Dhtit) . La deuxieme 
et la troisieme Hadra sont respectivement Ie monde angelique des deter
minations ou individuations constituant les Esprits (ta'ayyontit riihlya), et 
celui des individuations constituant les Ames (ta'ayyon{ft nafslya) . La 
quatrieme Hadra est Ie monde des Idees-Images ('{flam al-mithQl) , Formes
types, individuations ayant figure et corps, mais a l'etat immateriel de 
({ matiere subtile ». La cinquieme Hadra est Ie monde visible sensible ('{flam 
al-shahQda) , celui des corps materiels denses. A grands traits, cette schema
tisation est constante chez nos auteurs, nonobstant les variantes 23 3 . 

II convient alors d'observer les rapports entre ces Hadartit, Presences ou 
plans de l'etre, tels que ces rapports resultent de leur structure. A chaque 
plan se repete Ie meme rapport Createur-Creature (Haqq et Khalq), dedou
blant et polarisant une unitotalite, une bi-unite dont les deux termes sont 
en rapport d'action et passion(fi'l-infi'{1], correspondant a b{Jtin-zdhir, cache 

'\ et manifeste, esoterique et exoterique). C'est pourquoi chacune de ces 
Hadarat ou Descentes est designee aussi comme une ({ union nuptiale» 
(nik{fh), dont Ie fruit est la Presence ou Hadra qui lui fait suite dans la 
hierarchie de la descente 234. Pour cette raison, chaque Presence inferieure 
est l'image et la correspondance (mithQl) , Ie reflet et Ie miroir de celIe qui 
lui est superieure. C'est ainsi que tout ce qu'il y a dans Ie monde sensible 
est un reflet, une typification (mithQI) de ce qu'il y a dans Ie monde des 
Esprits, ainsi de suite, jusqu'a ce que nous remontions aux choses qui sont 
les reflechissements premiers de l'Essence divine elle-meme 235. Tout ce qui 
est manifeste pour les sens est donc la forme d'une realite ideale du monde 
du Mystere (ma'na ghaybl) , une face (wajh) d'entre les faces de Dieu, 
c'est-a-dire des Noms divins. Savoir cela, c'est avoir la vision intuitive des 
significations mystiques (kashf ma'nawl) ; celui a qui ce savoir est donne, a 
rec;u une grace immense, declare 'Abdorrazzaq Kashani, Ie commentateur 
des Fosiis. Toutes les sciences de la Nature se trouvent des lors edifiees sur 
Ie sens des typifications du monde du Mystere. C'est encore une des signifi
cations donnees a la sentence prophetique : ({ Les humains dorment; a leur 
mort ils se reveillent. » 

II y a en outre ceti : ces plans d'etre, en s'echelonnant ou en s'involuant 
les uns dans les autres, ne sont ni isoles ni fondamentalement differents 
les uns des autres, en raison de leurs correspondances. II nous est possible 
de parler d'un meme etre humain comme manifeste sous une forme sensible 
dans notre monde, et sous une forme spirituelle dans Ie monde des Esprits, 
sans impliquer que forme physique et forme spirituelle doivent absolument 
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differer l'une de l'autre. Un me me etre peut exister simultanement a. des 
plans d'etre differents, sous des formes qui seront en correspondance. en 
vertu de l'homologie qui regne entre Ie plan des Esprits et Ie monde sensible. 
II peut arriver qU'une meme chose existe dans les Hadarat superieures, mais 
non dans les Hadarat inferieures, comme il peut arriver qu'elle existe dans 
toutes les Hadar&. Lorsque Ibn 'Arabi declare que Ie gnostique par sa 
himma, par la creativite de son creur, cree que!que chose (etant entendu ' 
que ni Dieu ni l'homme ne « creent» a. proprement dire, c'est-a.-dire si 1'0n 11 
entend par la. ex nihilo), Ie sens en est que Ie gnostique fait apparaltre dans 
la Hadra du monde sensible, par exemple, une chose ayant deja. une exis
tence en acte dans une Hadra superieure. <;reer, au sens de « fa ire apparai
tre» et eserver» quelque chose qui deja. existe en l'une de ces Hadarat, 
c'est cela l'effe e la crea .. e u creur au mo en e la himma. En 
concentrant rener ie spirituelle de cette himma sur la forme<fUne ChOse ) 
existant en une ou p USleurs es « resences» ou a arat, e mystIque 
obtient un parfait controle (tasarrof) sur cette chose, et ce controle preserve 
la chose en l'une ou l'autre des « Presences», aussi longtemps que dure 
la concentration de la himma 236. 

Telle est une premiere explication de cette projection que Ie creur du 
mystique oper~ par Ie moyen de son Imagination active qui est Imagination 
tMophanique. L'objet sur lequel il est concentre, apparaU comme ayant une 
realite exterieure, meme s'il n'est visible que pour d'autres mystiques. 
Si Ibn 'Arabi compare au Qoran cette Hadra qui devient presente au gnos
tique, c'est a. la fois parce que sa Presence (hadar) presuppose la concen
tration de toutes les energies spirituelles sur une forme appartenant a cette 
Hadra, et parce qU'alors celle-ci lui montre a. la fayon d'un miroir tout ce 
qu'il y a dans les autres Hadar& ou « Presences». « Mais seul comprendra J 
ce que nous disons, ajoute Ibn 'Arabi, celui-Ia. qui est lui-meme dans sa 
personne un Qoran 237.» Nous avons releve, il y a quelques pages, que! est 
l'etat spirituel, etat de l'Homme Parfait, auquel refere, dans Ie lexique 
d'Ibn 'Arabi, cette expression: « etre dans sa propre personne com me un 
Qoran». Par une ambivalence de la racine, l'expression designe un etat 
de concentration qui suspend la discrimination entre les attributs du Crea
teur et ceux de la Creature; en ce sens, « etre un Qoran » revient a. designer 
l'etat de fana'. Ce n'est point l'abolition ni la destruction de la personne du 
soufi, mais une epreuve initiale qui do it desormais Ie preserver des fausses 
discriminations (v. g. Ie preserver des objectivations dogmatiques du « Dieu 
cree dans les croyances »). A ce titre, cette experience est la condition prea
lable necessaire pour rendre authentique la discrimination que Ie mystique 
reintroduira ensuite entre Createur et Creature (et correspondant a l'etat de 
baqa', persistance) 238. Nous voici donc orientes vers Ie second aspect de la 
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fonction de la himma comme creativite mystique du creur, et sur la seconde 
explication qu'en esquisse Ibn' ArabI'. 

Cette seconde explication de la creativite (qowwat al-khalq) attribuee 
au creur du soufi, c'est elle que notre shaykh mentionne deja dans un de 
ses premiers traites : la himma comme « cause» il I'occasian de laquelle 
Dieu cree certaines choses, sans que la himma soit elle-m@me proprement 
creatrice de quelque chose. C'est m@me cette interpretation de Ia himma 
qui lui permit de generaliser la fonction de la himma, et de la regarder 
« comme une puissance cachee qui est la cause de tout mouvement etde 
tout changement dans Ie monde» 239. Par un simple rapprochement avec 
l'expression « @tre un Qoran», nous comprenons que la himma correspond 
ici encore a l'etat de fand' . Mais ici encore relevons avec soin que pour 
Ibn 'Arabi il ne s'agit jamais d'un fand' qui serait aneantissement absolu 
(tant de malentendus sont venus de Ia. a. propos du soufisme comme a. propos 
du bouddhisme). Fand' et baqd' sont toujours des termes relatifs. II faut 
toujours, selon Ibn 'Arabi, mentionner il quoi il y a annihilation, dispa
rition, et en quai il y a surexistence, persistance 240. Dans l'etat de fand', 
de concentration, de « qordn», eprouvant l'unite essentielle du Createur
Creature, les attributs divins deviennent predicables du mystique (la discri
mination est suspendue). On peut dire alors non plus seulement que Ie 
mystique « cree» au sens ou Dieu lui-m@me cree (c'est-a.-dire fait que soit 
manifeste dans Ie monde sensible quelque chose qui deja. existait dans Ie 
monde du Mystere), mais en outre que Dieu cree par lui cet effet. C'est 
une m@me operation divine mais par l'intermediaire du gnostique, lorsqu'il 
est « retire» (fand') de ses attributs humains, et qu'il persiste, surexiste 
(baqd') en ses attributs divins. Le mystique est alors le ' medium, l'interme
diaire, par lequel s'exprime et se manifeste la puissance creatrice divine 241. 

On a pu evoquer de nouveau a. ce propos Ie probleme des Ash'arites 
's'interrogeant sur Ie point de savoir si les actes de l'homme sont crees par 
I'homme ou si Ie seul agent est Dieu. On a egalement, a. ce me me propos, 
fait un rapprochement avec ce qui, en termes de philosophie moderne, 
s'appelle occasionalisme 242. II n'y a en fait qu'une Creation unique, mais 
perpetuellement recurrente d'instant en instant. Et comme Creation veut 
dire essentiellement theophanie, Ie rapport de la creativite du creur avec la 
Creation perpetuellement recurrente, peut se definir encore par l'idee que 
'Ie creur du gnostique est I' « reil » par Iequel l'Etre Divin se voit lui-meme, 
c'est-a.-dire se revele a. Iui-meme. Les rapports d'exteriorite et d'interiorite 
ne se posent pas ici comme ils se poseraient en tout autre systeme non fonde 
sur I'idee d'epiphanie et sur Ia critique docetiste de la connaissance qui s'y 
trouve impliquee. C'est pourquoi, lorsque Ibn 'Arabi explique par les 
'Hadardt les phenomenes de la creativite du creur, il n'y a pas lieu de 
rincriminer, comme s'il commettait une confusion entre Ie subjectif et 
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l'objectif. Chaque « Imagination creatrice» du gnostique, qu'elle soit pro
duite directement par lui a. partir d'une Hadra superieure au plan d'etre 
de cette Imagination, ou bien qu'elle Ie soit a. l'occasion de sa himma et 
par l'intermediaire de celle-ci, est une creation nouvelle, recurrente (khalq 
jadld) , c'est-a.-dire une theophanie nouvelle dont son cceur est l'organe 
comme miroir de l'Etre Divin 243. 

Et c'est bien la. Ie fond de la question. Le controle (tasarrof) des choses, 
·le pouvoir de produire des thaumaturgies, c'est un aspect secondaire; les 
plus grands mystiques se sont abstenus d'exercer ce pouvoir, ils y ont meme 
renonce avec Mdain 244. S'ils y ont renonce, parce que sachant qu'en 
ce monde Ie serviteur ne peut devenir Ie Seigneur, et que le sujet qui do mine 
une chose (motasarrif) et la chose qu'il domine (motasarraf uhi) sont 
essentiellement un meme etre, c'est aussi parce qu'ils avaient ete capables 
de reconnaitre que la forme de ce qui s'epiphanise (motajaIIl) est egalement 
la forme de celui a. qui l'epiphanie se montre (motajallil Iaho). Or, reconnai
tre la realite fonciere de l'etre (haq'iqat aI-wojUd) com me unite bi-polarisee 
entre Createur et Creature, dont la codependance et l'unite se repetent 
chaque fois dans la multitude des theophanies qui sont autant de recur
rences de la Creation, nul, proclame notre Shaykh, n'en est capable, hormis 
celui qui possede la himma 245. lci il ne s'agit ni du controle ni de la domi
nation magique (taskh'ir) que Ie mystique peut exercer sur les choses, mais 
de la fonction de la himma, de la concentration du cceur, comme organe 
permettant de realiser la vraie connaissance des choses que l'intellect est 
impuissant a. percevoir. Sous cet aspect, himma revient a. designer cette 
perception par Ie cceur que les soufis nomment un « gout intime» (dhawq). 
D'ou Ie solennel avertissement que notre Shaykh entend dans un verset 
qoranique, parce que son ta'w'il personnel Ie reconduit a. un sens esoterique 
qu'il pen;:oit grace a. sa propre himma : « Avis a. quiconque possede un cceur, 
ou a. quiconque prete l'oreille et est un temoin oculaire (shc'ihid) (50/36).)) 

Sur ce verset, Ibn' Arabi fonde une triple classification des consciences: 
a) il y a les disciples de la science du cceur, c'est-a.-dire ceux qui possedent 
cet organe psycho-spirituel que la physiologie mystique designe comme 
« cceur)) (ashQb aI-QolUb) ; ce sont les mystiques, et plus particulierement 
les parfaits d' entre les Soufis ; b) il y a les disciples de l'intellect rationnel 
(ashQb aI-'OqaI), ce sont les MotakalIiman, les theologiens scolastiques; 
c) il y a les simples croyants (mu'minan). Mais tandis que la pedagogie spi
rituelle doit normalement conduire de l'etat de simple croyant a. celui des 
mystiques, en revanche entre ces derniers et les theologiens rationnels, les 
relations sont sans espoir. 

Avoir la science du cceur, c'est percevoir les metamorphoses divines, 
c'est-a.-dire la multitude et la transmutation des formes en lesquelles l'Ipseite 
divine s'epiphanise, que ce soit une figure du monde exterieur, ou que ce 
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soit une croyance religieuse. C'est donc connaltre l'Etre Divin par VISIon 
intuitive (shohud), c'est Ie percevoir dans la forme ou se montre (mazhar) 
chacune de ses epiphanies (tajall'i), cela grace a. l'etat de concentration ou 
Ie mystique est devenu comme un « Qoran», c'est-a.-dire l'Homme Parfait 
comme micro cosme de Dieu, grace a. sa himma 246. En revanche, Ie theolo-

I gien scolastique formule un dogme ; iI prouve, iI refute, mais ce n'est pas 
un temoin oculaire (sh8.hid) ; argumentation et dialectique n'ont pas besoin 
de la vision, et partant ne sauraient y conduire. Cela d'autant plus que toute 
discussion est desesperee d'avance. Le Dieu dont parle celui qui n'est pas un 
temoin oculaire, est un « absent » ; iIs ne se sont pas « vus ». C'est pourquoi 
Ie Dieu d'aucun dogmaticien ne peut lui venir en aide contre celui d'un 
autre; les antagonistes ne peuvent ni vaincre ni convaincre, ils ne peuvent 
que se quitter fort mecontents l'un de l'autre 247 . C'est qu'en fait chaque 
dogme particulier vaut ce que vaut un concept elabore par !'intellect 
rationnel; il est essentiellement limitation (taqYld) , et iI eprouve chaque 
autre dog me egalement limite comme une contradiction; voue a. I'analyse. 
a la decomposition (tahm) du tout en ses parties, l'intellect dogmatique 
ne peut que saisir robublya (condition divine seigneuriale) et 'obudlya: 
(condition humaine vassale) comme deux grandeurs contra ires et hetero
genes, non pas comme les deux poles et les deux termes complementaires 
en lesquels se differencie une meme haq'iqa 248. Bref, la transmutation que 
la science du creur (qaJb, comme science du taqI'ib) fait subir au dogme, 
consiste a en rendre transparente la limite ; l'enonce qui cIoturait avec 
autorite l'horizon, parce que dis ant tout ce qu'iI avait a dire et rien de plus, 
est transmue en un symbole qui montre autre chose (mazhar) , appelant 
alors d'autres tajall'i, d'autres visions qui rendent vrai Ie « Dieu cree dans les 
croyances», parce qU'elles n'en sont jamais une definition, mais Ie 
« chiffre » 249. 

La meme se deceIe l'affinite entre simples croyants et grands mystiques 
dans la mesure ou les premiers sont appeles a. passer dans les rangs des 
seconds. Les uns et les autres sont des gens « qui pretent l'oreiIIe et qui sont 
des temoins oculaires», c'est-a.-dire ont la vision directe de ce dont ils 
parlent. Certes, les simples croyants se conforment (taqJld) a. leurs Pro-

\

' phetes, iIs ont aussi des croyances determinees ; cependant ils contemplent 
directement leur Dieu d'une certaine maniere dans leurs Prieres et leurs 
invocations; en Ie typifiant (tamthlI) devant eux, iIs se conforment a. 
l'ordre de leurs Prophetes. Mais il y a plusieurs degres dans la Presence du 
creur (hodur bi'l-qaJb) : de la foi des simples croyants jusqu'a. la Presence 
imaginative (hadrat khayaJlya), jusqu'a la vision de Gabriel l'Ange par Ie 
Prophete, et la vision de Maryam JOTS de l'Annonciation 250 , plus encore 
jusqu'a. cette theophanie rapportee dans un hadlth extraordinaire ou Ie 
Prophete decrit sous quelle forme, en extase ou en songe « eveiIIe», il vit 



IMAGINATION THEOPHANIQUE ET CREATIVITE DU CCEUR 173 

son Dieu (hadlth aI-ra'ya, cf. infra, chap. IV). « Preter l'oreille» typifie la 
fonction de Ia faculte imaginative au plan de l'etre, la Hadra, qui lui est 
propre. « Etre un temoin oculaire» (sMhid) designe cette vision imaginative 
realisant Ie precepte prophetique: « Adore Dieu comme si tu Ie voyais.» 
Le mode de presence par Ia puissance imaginative (hodar khay8.I1) n'est 
nullement un mode inferieur ni une illusion; c'est voir directement ce qui 
ne peut etre vu par Ies sens, c'est etre un temoin veridique. La progression 
spirituelle depuis I'etat de simple croyant jusqu'a l'etat mystique s'effectue 
par une capacite croissante de se rendre presente la vision par l'Imagination 
(istihd8.r khay8.n) : depuis Ia vision mentale par typification (tamthlI), en 
pass ant par Ia vision en songe (ra 'y8.), jusqu'a la verification (tahqiq) en 
la station de la waI8.ya, Ia vision imaginative testimoniale (shohUd khay8.n) 
devient vision du creur (shohUd bi'I-qalb) , c'est-a-dire vision par l'reiI J 
interieur (basira) , qui est la vision de Dieu par soi-meme, Ie creur etant 
I'organe, I' « reiI », par Iequel Dieu se voit soi-meme: Ie contemplant est Ie 
contemple (Ia vision que j'ai de lui est la vision qu'il a de moi) 251. 

C'est pourquoi, tandis que les dogmaticiens de l'orthodoxie ne font que 
dresser des limites et ne convoquent qu'a rejoindre leurs pro2!:.es Iimites, 
iesl llystigues. eux, en disciples de la science du creur, suivent l'appel es~ 
Prophetes convoquant a la visio,!l 252 ; iIs portent a une perfection croissante 
lareponse des simples croyants qui n'etait encore qu'une ebauche. Alors il 
y a ceci : la vision que peut avoir Ie simple croyant correspond encore a la 

\ 

« Forme de Dieu » telle qu'iI la voit avec ceux de meme religion et de meme 
confession: un « Dieu cree dans les croyances» selon les normes d'une 
adhesion collective. En revanche, la capacite visionnaire du mystique arra
che celui-ci au pouvoir de ces normes : reconnaitre Dieu dans chaque forme 
revel ante (mazhar), investir chaque etre, chaque croyance, d'une fonction 
theophanique, c'est la experience essentiellement pexsonnelle ne pouvant 
~e reglee paf les normes communes de la collectiviti..- Aussi bien ectte 
capacite de Le rencontrer dans chaque mazhar est-elle reglee par la forme 
meme de la conscience du mystique, car la forme de chaque theophanie est 
correlative de la forme de la conscience a laquelle elle se montre. C'est en 
saisissant chaque fois cette co-dependance (ta'aIIoq) que Ie mystique satis
fait au precepte prophetique: « Adore Dieu comme si tu Ie voyais.» La 
vision de la « Forme de Dieu », telle qu'elle peut etre configuree pour et par 
I' « Imagination creatrice » du mystique, ne peut plus etre imposee par une 
croyance collective, car elle est celIe qui correspond a son etre foncier Ie 
plus intime. Ce sera tout Ie secret de la « Priere theophanique» pratiquee 
par un Ibn 'Arabi. I 

Ce qui ressort de tout cela, c'est l'extraordinaire valorisation de I'image 
et du role de l'Image dans la spiritualite d'Ibn 'Arabi. II est non moins 
extraordinaire que Ie type caracteristique de cette spiritualite soit Ie plus 
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sou vent ignore ou passe so us silence, lorsque la phenomenologie de la 
mystique semble reduire les types d'experience mystique soit aux formes 
classiques du pantheisme, soit a la rencontre d'un Dieu supreme d'ores et 
deja confessionnellement defini comme personne spirituelle unique et 
innnie 253. Aussi bien la valorisation de !'Image presuppose-t-elle que l'on 
surmonte un paradoxe. Dire qu'elle n'est qu' « apparence», cela semble 
conforme au bon sens realiste pour qui elle n'est « rien d'autre que» de 
l'irreel, de I' « imaginaire». Mais ce « rien d'autre que», c'est precisement 
I'aveu de !'impuissance « realiste», comparee a l'exigence du « theopha
nisme» (ce terme caracterisant au mieux Ie type de pen see dont il s'agit 
ici). Dire que la « realite» est bien elle-meme une « apparition theopha
nique» dont la forme (mazhar) reflechit la forme de celui a qui elle 
apparait et qui en est Ie lieu, , Ie medium, c'est la valoriser au point d'en 
faire l'element de la connaissance de soi. Cest cela meme que neglige la 
critique emise par Ie realisme historique contre Ie docetisme, a qui elle 
reproche de reduire les « faits» a des apparences, sans meme pressentir la 
promotion de I' « apparence » en « apparition », ni sur quelle scene se jouent 
en realite les faits spirituels. Le sens et la fonction des theophanies fondent 
et modalisent aussi bien la relation du fidele et de son Seigneur personnel, 
que la capacite du mystique dilatee a la mesure de I'Homme Parfait. II en 
resulte que ce qui est si frequemment classe comme « monisme pantheiste », 
est cependant inseparable d'une vision de la « Forme de Dieu» so us une 
forme et figure personnelles. Peut-etre cela devrait-il faire reflechir, et 
imposer la recherche d'une categorie propre. Nous avons propose anterieu
rement Ie terme de « kathenotheisme mystique » 254 . 

Ce que l'on veut signifier par la, c'est precisement cette valorisation de 
!'Image comme forme et condition des theophanies. Au terme ultime, ce sera 
une vision de la « Forme de Dieu » correspondant a l'etre Ie plus intime du 
mystique s'eprouvant comme Ie microcosme de l'Etre Divin; une Forme 
limitee comme toute forme (et sans cette limitation il n'y aurait pas de 
theophanie), mais une Forme qui, comme telle, a Ia difference des formes 
que limite Ie consensus collectif dont elles resultent, irradie une aura, un 
« champ» toujours libre pour Ies « creations recurrentes» (infra, chap. IV). 

Cela suppose, certes, la capacite d'une Imagination visionnaire fonciere, une 
« presence du cceur» au monde intermediaire ou les etres immateriels 
prennent leur (( corps d'apparition », et ou les choses materielles se demate
rialisent en (( corps subtil », un monde intermediaire qui est la rencontre (la 
(( conspiration », (n)fJ.7t''Io~CI() du spirituel et du physique, et qui par consequent 
domine Ie monde exterieur des objets « reels» fixes dans Ie statut de leur 
materialite. 

Cette capacite visionnaire qui se traduit en valorisation consciente de 
!'Image comme telle, est deceIabIe tout au long de l'ceuvre d'Ibn 'ArabI. 
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C'est, par exemple, sa capacite de « visualiser)) certaines lettres de l'alpha
bet arabe, de la meme maniere que dans Ie tantrisme sont visualisees les 
lettres de l'alphabet sanskrit, inscrites dans les « figures de lotus)) qui repre
sentent les chakras, Ies centres du corps subtil 255 . II visualise ainsi l'Ipseite 
divine, la howlya, sous la forme de la lettre arabe ha, resplendissante de 
lumiere et com me posee sur un tapis de couleur rouge; entre les deux 
branches du ha, brillent les deux lettres hw (howa, Lui), tandis que Ie ha 
projette ses rayons dans quatre spheres 256. 

Beaucoup plus significative est encore une autre visualisation, pour 
autant qu'elle se situe justement au degre spirituel (manzila) ou la medi
tation mystique tend a l'Unitude divine absolue (ahadlya), laquelle exige 
qu'en soient nies, mis a l'ecart (tanzlh), tout attribut et toute relation. Or 
a ce degre meme (et il serait impossible de valoriser davant age la fonction 
spirituelle de l'Image), se manifeste dans I'acte de l'illumination de l'ame 
du mystique quelque chose qui est pourvu d'une forme et d'une figure. 
C'est par exemple un temple (bayt) 257 qui repose sur cinq colonnes ; sur 
celles-ci s'eleve un toit qui circonscrit les murs du temple; aucune ouver
ture dans ces parois, il est impossible a quiconque d'y penetrer. Cependant, 
a l'exterieur du temple se dresse une colonne qui saille de l'edifice tout 
en adherant a la muraille circonscrivant Ie temple. Les mystiques intuitifs 
(ahI aI-kashf) touchent cette colonne, de la me me maniere qu'ils baisent 
et touchent la Pierre Noire que Dieu a fixee a l'interieur du temple de la 
Ka'aba 258. Les allusions d'Ibn 'Arabi se font alors plus denses. De la meme 
maniere que Dieu a fixe cette Pierre a droite et l'a annexee a Lui, non pas 
au Temple, ainsi cette colonne n'est pas annexee a ce degre mystique, bien 
qu'elle en fasse partie; elle n'en est pas une caracteristique exclusive. Elle 
existe a chaque degre spirituel. Elle est en quelque sorte l'interprete 
(I' « hermeneute)), tarjoman) entre nous-memes et les hautes connaissances 
qu'infusent en no us les etapes mystiques 259. II est en eiIet certains de ces 
degres au nous penetrons totalement, d'autres au contraire ou nous n'avons 
pas acd:s, tel celui de Ia transcendance absolument negative (tanzlh). Alors 
cette colonne nous instruit par Ie discours infaillible qu'elle nous adresse 
dans Ie monde de !'intuition imaginative ('aIam aI-kashf) , comme Ie fait Ie 
Prophete dans Ie monde sensible. Elle est la langue de l'Etre Divin (lisan 
aI-Haqq). L'allusion des lors s'elucide: cette colonne fait partie du mur de 
cloture; nous n'en percevons qu'un seul aspect, tout Ie reste est cache 
derriere cette cloture. Seule, Ia « colonne)) qui saille de notre cote peut 
nous « traduire)) l'Invisible. 

Nous verrons au terme de cet essai qu'a Ia Pierre Noire dont cette 
colonne est l'homologue dans Ie Temple mystique contemple en imagina
tion, se rattache l'episode mysterieux au cours duquel Ibn' Arabi eut peut
etre sa vision la plus personnelle de la Forma Dei (surat aI-Haqq), sa propre 

12 
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tMophanie. Alors peut-etre comprendrons-nous qui est cette colonne si 
eloquente, interprete du monde du mystere. Ce que nous en apprenons des 
maintenant, c'est la validite noetique des visions de l'Imagination active, et 
la fonction irremissible de celle-ci, puisqu'elle n'est absente d'aucune station 
mystique. Si, comme nous l'avons vu, dans la hierarchie des Hadarat, Pre
sences ou plans de l'etre, il y a d'un plan a. l'autre une correspondance 
telle que chaque plan inferieur reproduit, imite, a. la fayon d'un miroir et 
selon sa structure propre, ce qu'il y a au plan superieur, c'est que dans la 
succession des Descentes (tanazzo]Qt), tous les etres et contenus des mondes 
superieurs se concretisent en tMophanies, c'est-a.-dire en creations nou
velles et recurrentes. De me me en est-il dans Ie sens de la remontee. Dire 
que telle de nos pensees, tel de nos sentiments et de nos desirs, se concretise 
sous une forme propre au plan intermediaire des Idees-Images de la matiere 
subtile ('aJam aJ-mitMl), c'est meme chose que de mediter devant une fleur, 
une montagne ou une constellation, pour decouvrir non pas quelle force 
obscure et inconsciente s'exerce en elle, mais quelle pensee divine eclose 
au monde des Esprits s'epiphanise en elles, « travaille » en elles. Cedant 
alors au doute que nous inspire a. nous l' « imaginaire», demanderons-nous, 
si emerveilles soyons-nous par la beaute de ces formes ou s'epiphanise Ie 
meilleur de nous-memes : « existent-elles ? » Si, en cedant a. nos habitudes, 
nous exigeons une garantie, une preuve rationnelle que ces formes preexis
tent a. nous-memes et qU'elles continuent d'etre sans nous, cela equivaut a. 

\ 
nous derober justement a. la fonction tMophanique de notre etre absolu
ment propre, a cela meme qui constitue l~ validite de notre Imagination 
creatrice. Que ces formes preexistent, certes, puisque rien ne commence a. 
etre, qui n' etait deja.. Que cependant elles n'etaient pas creees, c'est non 
moins vrai au sens que prend ce mot chez Ibn' ArabI, puisqu'elles n'appa-

! raissaient pas. Et c'est precisement la fonction de notre himma, de notre 
creativite, que de les faire apparaltre, c'est-a.-dire de leur donner l'etre. Ici 

I notre creativite se confond avec Ie sens meme, Ie cceur, de notre etre; ce 
que no us faisons apparaltre, ce que no us projetons en avant et au-dela. de 
nous - et cela aussi qui nous juge - c'est notre himma, notre enthymesis. 
Et tout cela subsiste aussi reellement que to ute autre apparition en l'un 
queIconque des univers, parce que tout cela est creation nouvelle et recur
rente (khaJq jadid), d'instant en instant, et parce qu'en fin de compte « ce 
n'est pas toi qui lances Ie trait, lorsque tu Ie lances» (Qoran 8/17). 
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du trone, disparition (au pays de Saba) et apparition (devant Salomon) s'etant 
produites dans l'instant indivisible, un atome de temps 261. 

Ce qu'implique cette idee de la recurrence ou renouvellement de la 
Creation, nous !'avons vu egalement, n'est pas une repetition de !,identique 
(!,identique est dans !,invisible manifeste, non dans la manifestation). Entre 
les manifestations il n'y a que ressemblance, et c'est bien ce que signifie 
!'exclamation de la reine, alors qu'elle connah la distance et !,impossibilite 
d'un transfert materiel: « Cest comme si c'etait lui!» (Ka'annaha hawa, 
27/42). Et elle dit vrai : c'etait bien lui quant it !'hecceite, son individuation 
determinee dans la connaissance divine, mais non pas selon !'existence 
concretisee devant Salomon. L'exclamation de Balqis synthetise donc la 
pluralite et l'unite 262. Ibn 'Arabi reconnah que ce probleme du trone est 
un des plus difficiles qui soient, insoluble sans !'idee de la Creation recur
rente it chacun des « souffles» du Soupir de la Compassion existentiatrice 
(Nafas aI-Rahman). Concurremment, il s'agit du pouvoir magique (taskhlr) 
de Salomon, que son compagnon « initie it la science du Livre» ne fait que 
mettre en ceuvre sur son ordre. Certes, !'operation accomplie a tous les 
caracteres d'une operation produite par la himma. Cependant Ie cas de 
Salomon presente une exception unique. Ayant ete investi d'un pouvoir qui 
n'appartint qu'it lui, il put provoquer les memes efIets, sans avoir it realiser 
cette concentration mentale que presuppose la himma; il lui suffisait 

1 d'enoncer !'ordre ; mais si ce pouvoir lui avait ete accorde, c'est qu'il !'avait 
demande sur I'ordre meme de son seigneur divino Nous retrouverons cette 
meme condition pour tout effet de la « Priere creatrice» 263. 

Quant it la nature me me de cet effet, it savoir que ce fut au plan de la 
Presence imaginative que s'effectua Ie « transfert» du trone, elle est souli-
gnee peu apres, it propos de !,invite adressee it la reine d'entrer dans Ie 
palais pave de cristal (27/44). La reine crut que c'etait une piece d'eau; 
elle releva sa robe, afin que l'eau ne !'atteignh pas. Salomon voulait ainsi 
lui faire prendre conscience que son propre trone qu'elle venait de reconnai
tre, !Stait de meme nature, c'est-a-dire lui faire comprendre que chaque 
objet perc;:u a chaque instant est une « creation nouvelle», et que la conti
nuite apparente consiste en une manifestation de sembI abIes et de simili
tudes (izhQr aI-mathoI). Le pave de cristal est imagine comme etant de 
!'eau; une forme sembI able au trone est imaginee comme etant Ie me me 
trone qu'au pays de Saba. Mais precisement parce qu'elle est « imaginee », 
et une fois reconnue comme telle, !'Image annonce quelque chose non pas 
d'illusoire mais de tres serieux : la reconnaitre en effet pour ce qu'elle est, 
c'est « se reveiller» et c'est !'investir de son merveilleux pOUVOlr; parce 
~~~~~~~~~~~~~~~~~~~~~~~~~-~~~~~~ 
qu'elle ne subsiste pas en soi-meme ni limitee a soi-meme, comme Ie sont 

TeS donnees que prend pour telles la conscience non reveillee, !'Image seule, 
-----------------------------------------------------
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~~ermet Ie ta'wll, c'est-a.-dire permet de passer du monde des sens 
a,gx a aT t supeneures. _ 

Aussi est-ce la fonction de la himma, mettant a. son service la faculte 
imaginative, que de percevoir Ie monde intermediaire, et en y exhaussant 
les donnees sensibles, de transmuer l'enveloppe exterieure en sa verite, 
permettant ainsi aux etres et aux choses de remplir leur fonction theopha
nique. Et c'est cela seul qui compte. L'enseignement nous en est donne sous 
une forme saisissante a. propos du songe de Joseph. Un jour l'enfant Taconte 
a. son pere : « rai vu onze etoiles et Ie soleil et la lune, se prosternant devant 
moi)) (Qoran 12/4) 264. Beaucoup plus tard, au denouement de l'histoire, 
Iorsque Joseph rec;oit ses freres en Egypte, il declare: « Voici l'interpretation 
(Ie ta'wll) du songe que j'eus autrefois. Voici que mon Seigneur l'a rendu 
vrai 12/101).)) Or, ce qu'Ibn 'Arabi estime tres grave dans ce ta'wll, c'est 
qu'en fait ce n'en est pas un. Car c'est dans l'ordre des evenements et des 
choses sensibles que Joseph crut trouver alors Ie ta'wll, Ie sens cache de ses 
songes dont l'evenement s'etait accompli dans Ie monde des visions imagi
natives. Or, Ie ta'wll ne consiste pas a. faire descendre a. un plan inferieur, 
mais a. reconduire et exhausser a. un plan superieur. Il faut reconduire les 
formes sensibles aux formes imaginatives pour passer alors a. des signifi
cations plus hautes ; proceder inversement (ramener Ies formes imaginatives 
aux formes sensibles d'ou elles tirent leur premiere origine), c'est aneantir 
les virtualites de l'Imagination (ce serait encore, par exemple, identifier 
purement et simplement Ie Temple mystique dont une colonne est seule 
a. demi visible, avec quelque temple materiel determine, tandis que l'homo
logation du temple visible au Temple mystique signifie exhaussement, 
« dematerialisation »). C'est pourquoi Ie ta'wll que crut decouvrir Joseph, 
est encore Ie fait de quelqu'un qui continue a. dormir, reve qu'il se reveille 
d'un songe et se met a. l'interpreter, alors qu'en fait il se trouve encore a. 
l'etat de reve. A cette erreur de Joseph, Ibn 'Arabi va opposer Ie langage 
d'un « Joseph mohammadien)), c'est-a.-dire un Joseph a. qui Ibn 'Arabi 
lui-meme a enseigne la science du cceur, Ie sens mystique de la sentence 
du Prophete: « Les humains dorment; a. leur mort ils se reveillent.)) C'est 
ce Joseph mohammadien que nous avons vu edifier precedemment toute 
une phenomenologie de la Lumiere et de son ombre. C'est lui encore qui 
va nous montrer en la personne du prophete Mohammad, un ta'wll de 
!'Imagination reconduite et reconduisant elle-meme a. ce qui fait sa verite. 

La sentence du Prophete no us fait comprendre en effet que l'erreur 
commise par sa jeune epouse 'Ayesha au sujet de ses revelations, a me me 
origine que l'erreur com mise par Joseph, quand il crut trouver Ie ta'w'il de 
ses songes dans un evenement « reel)) (au sens ou nous disons qu'un eve
nement physique est « reel))). 'Ayesha raconta: « Le premier signe d'inspi
ration (wahy) qui se manifesta chez Ie Prophete, ce furent ses songes 
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(rQ'y8) veridiques, car il n'avait point de vision en songe qui n'eut pour 
lui cette clarte de l'aurore levante avec laquelle aucune obscurite ne subsiste. 
II en fut ainsi pour lui pendant l'espace de six mois. Ensuite est venu 
l' Ange.» Or, dans sa sincerite meme, 'Ayesha ne pouvait parler de ces 
choses que pour aut ant que Ie lui permettait sa science, et elle ignorait, 
comme Joseph, la sentence prophetique constatant l'etat de songe dans 
lequel vivent les humains. Elle ne parlait que de six mois; pour elle, 
l'apparition de I' Ange etait un fait advenu dans Ie monde des sens, mettant 
fin a la serie des songes. Elle ignorait qu'en realite toute la vie du Prophete 
s'etait passee a la fa<;on de ces six mois. Cest qu'en effet toute chose qui 

t 
du monde du Mystere eclot sous une forme visible, que ce soit dans un 
objet sensible, dans une imagination ou dans un « corps d'apparition », tout 
cela est inspiration divine, notification et avertissement divin 265. 

Or, tout ce que l'on re<;oit ainsi est de la meme nature que ce que vit Ie 
Prophete pendant les six mois de songes veridiques; comme ces visions 
elIes-memes, c'est egalement par la Presence Imaginative (Hadrat al-KhayQJ) 
qu'il vit l'Ange. Tout ce qu'il re<;ut dans cet etat que la conscience commune 
designe comme etat de veille, l'etait aussi a l'etat de songe, ce qui ne veut 
pas dire non plus « sommeil» au sens ou la physiologie, d'accord avec la 
conscience commune, parle de « sommeil », - mais vision d'un songe dans 
la vision d'un songe, c'est-a-dire Presence Imaginative dans la faculte imagi
native. Aussi bien, lorsque Ie Prophete recevait !'inspiration divine, il etait 
ravi aux choses sensibles ; on Ie couvrait d'un voile; il s'absentait du monde 
de la conscience commune (des evidences regardees comme etant celles 
de l'etat de « veille »), et pourtant il ne « dormait » pas (au sens profane de 
ce mot). Tout ce qu'il percevait, etait per<;u par lui dans la Presence Imagi
native, et c'est pourquoi justement tout cela appelait une interpretation 
(ta'bIr, ta'wl/). Si ce n'eut ete un songe au sens vrai, il n'y eut rien a inter
preter, c'est-a-dire a voir au-dela, puisque cet au-del a est precisement Ie 
privilege de la Presence Imaginative comme coincidentia oppositorum. De 
meme lorsque l' Ange prenait devant lui la forme humaine, Ie prophete, par 
sa conscience visionnaire, pouvait a la fois en parler a ses compagnons 
comme d'un etre humain, et simultanement dire: c'est Gabriel I' Ange. Et il 
disait vrai dans les deux cas. 

I • 

Plus encore. Une fois reconnu que tout ce que l'homme voit pendant 
sa vie terrestre est du meme ordre (manzila) que les visions en songe, alors 
to utes les choses vues en ce monde, ainsi promues au rang d'imaginations 
actives, requierent une hermeneutique, un ta'bIr; investies de leur fonction I 

l theophanique, elles sollicitent d'etre reconduites de leur forme apparente 
J.z8hir) a leur forme reelle et cachee (Mtin), afin que l'apparence---ae<:e 
Cache Ie manifeste en verite. Cest cela Ie ta'wll, et son application, par 

TImagination active, est iIIimItee. Cest ainsi que Ie Prophete mettait en 
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application Ie precepte divin : « Dis: Seigneur, augmente rna science » 
(Qoran 20/113) 266, et operait Ie ta'wll, l'exegese symbolique, mystique, 
de tout ce qu'on lui presentait. Comme il 1'avait fait en songe, lors de son 
assomption celeste (la nuit du Mi'raj), lorsqu'un Ange lui avait presente un 
vase dans lequel il y avait du lait 267, chaque fois qu'on lui presentait du 
lait, il l' « interpretait» (yata'awwaIoh) comme il 1'avait fait en songe, et 
com me to utes les choses sensibles sont a. interpreter, des qU'elles prennent 
la valeur et la signification de visions en songe. Ses compagnons lui deman
daient : « Comment l'interpretes-tu? (c'est-a.-dire a. quelle idee Ie reconduis
tu? Quel en est ton ta'wII? Avec quoi Ie fais-tu symboliser ?).» n repon
dait : « C'est de la connaissance ('ilm) 268.» SembI able . exemple montre 
quelle est la fonction universelle et liberatrice de l'Imagination active: 
typifier, transmuer toute chose en Image-symbole (mlthaI) , en percevant 
la co1Tespondance entre Ie cache et Ie vISIble. Et cette tYPificatIOn (tamthll) 
des r~ahtes immaterielles dans les reahtes vlSlbies qui les manifestent, 
accomplie par Ie ta'wll comme etant par excellence la fonction de l'Ima
gination active, constitue Ie renouvellement, la recurrence typologique des 
similitudes (tajdld aI-m othol) , et c'est cela precisement la creation renou
velee, recurrente d'instant en instant (tajdld al-khalq) . La fonction de 
l'Imagination dans ce processus universel, et avec elle la double dimension 
de la psycho-cosmologie, se montre ainsi en toute clarte. 

L'exegese symbolique, instaurant les typifications, est done creatrice en , 
ce sens qu'elle transmue les choses en symboles, en Images-types, et les ) 
fait exister a. un autre plan de l'etre. En revanche, ignorer cette typologie, 
c'est detruire Ie sens de la vision comme telle. C'est accepter les donnees 
telles qu'elles se presentent a. l'etat brut, sans plus 269. Et c'est ainsi qu'agit 
un personnage du nom de Taqi ibn Mokhallad, dont Ie cas accuse d'autant 
plus Ie contraste avec celui du Prophete, que l'exemple coneret est Ie meme. 
Taqi voit en reve Ie Prophete qui lui donne une coupe de lait, mais au lieu 
d'interpreter Ie sens cache de son reve, il en veut une verification mate
rieHe. Pour eel a, il se force a. vomir, et il obtient la preuve qu'il desirait : il 
vomit une pleine coupe de lait. n a voulu une certitude : il a obtenu ceHe 

u'il desirait, celle dont sont avides tous ceux pour qui il n'y;;,d:e-'~) 
u' au sens du mo e Sl ue, tan IS que pour e rop ete accom lissairt 

Ie ta'¥i,lI, 1'espece mate.ritille devenait nournture sEIrltue e. C'etait done une 
sorte de transsubstantiation qu'accomplissait Ie ta'wll du Prophete, c'est-a.
dire son Imagination creatrice, mais cette trans substantiation s'accomplissait 
au monde de la Presence Imaginative, non pas au plan des donnees mate
rieHes sensibles. Materiellement c'etait bien du lait, de me me que la forme 
de Gabriel etait celle d'un adolescent, de meme que c'est toi qui lances ,Ie 
trait... Cependant on ne cherche pas l' Ange au plan des evidences mate
rielles; la transsubstantiation n'est pas un phenomene de chimie sensible 

\ 
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en laboratoire. C'est pourquoi Taqt ibn Mokhallad s'est frustre totalement 
de la nourriture spirituelle en exigeant un controle materiel, en se for~ant 
a. vomir ce qu'il avait absorbe en reve, afin de se prouver a. lui-me me que 
c'etait materiellement vrai. On peut entrevoir ici les consequences quant a. 
la maniere d'envisager Ie sens et la realite de l'operation alchimique. On 
peut entrevoir de me me la verite profonde de l'angelologie de Jacob 
Bcehme, parlant de la nourriture des Anges comme d'une vraie nourriture, 
mais immaterielle 270. « Docetisme» que tout cela, observera-t-on peut-etre 
encore. Mais alors, comme nous y avons deja. insiste, docetisme qui est 
bien loin de degrader la « realite» lorsqu'il en fait une « apparence » ; tout 
au contraire, parce qu'il la transmue en apparence, il rend cette « realite » 

transparente a. ce qui s'annonce en elle au-del a. d'elle, et c'est pourquoi il 
n'attache aucune valeur a. la donnee materielle pour autant qu'elle ne serait 
pas apparence, c'est-a.-dire apparition. Et c'est en ce sens que l'Imagination 
accomplit chaque fois une « creation nouvelle», et que l'Image est la 
recurrence me me de la Creation. 

Nous voyons ainsi se refermer Ie cercle de notre recherche. Sans la 
Presence ou « Dignite» Imaginative, il n'y aurait pas d'existence manifestee, 
c'est-a.-dire pas de theophanie, c'est-a.-dire pas de Creation. Mais lorsque 
l'Etre Divin se manifeste dans cette existence dont l'etre consiste en Imagi
nation theophanique, il n'y apparai't que conformement a. l'essence de cette 
Imagination, non pas tel qu'il serait en soi, dans son Ipseite. D'ou Ie verset 
qui enonce Ie grand principe des metamorphoses des theophanies 271 : 
« Joute chose va ~rissante hormis sa face» (28/88), verset qui recapitule 
toute l'idee theophanique, a. condition d'en bien entendre Ie sens. Les litte
ralistes orthodoxes Ie comprennent comme signifiant, bien entendu, la Face 
divine. Nos theosophes comprennent: « Toute chose ... hormis la Face de 
cette chose 272.» Certes, Ie contraste semble accuse. M!lis ce qui s'accuse 
egalement, c'est la puissance propre du mode de pen see theophanique, car 
pour nos mystiques theosophes les deux sens ne se contredisent nullement, 
puisque la Face divine et la Face immuable d'un etre referent a. une meme 
Face (wajh). La Face d'un etre, c'est son hecceite eternelle, son Esprit- Saint 
(Ruh al-Qods). Entre la Face divine et la Face de cet etre, il yale meme 
rapport qu'entre l'Esprit-Saint incree et l'Ange appele Esprit (Ruh) 273. Ici 
encore demandons a. 'Abdol-Kanm Jill de nous formuler la situation avec sa 

., densite de pensee habituelle: « ~haque chose sensible a un Esprit cree par 
lequel est constituee sa Forme. Comme Esprit de cette forme, il est par 
rapport a elle comme Ie sens par rapport au mot. Cet Esprit cree (ruh 
makhlUq) a un Esprit divin (Ruh ilahl) par lequel il est constitue, et cet 
Esprit divin, c'est l'Esprit-Saint », ou encore: c'est l'Esprit-Saint individualise 
en sa perfection dans chaque objet des sens et de l'intellect; cet Esprit
Saint designe la Face divine par laquelle est constituee la Face ' de chaque 
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c.reature. Or, cette Face divine dans chaque chose est essentielle a l'etre du 
Seigneur divin ; la « Forme de Dieu » appartient aDieu comme une realite 
constitutive de lui-meme. C'est ce a quoi font allusion les deux had1th : 
« Adam fut cree d'apres la forme ('ala sQrat) du Compatissant », et « Dieu 
a cree Adam d'apres sa propre Forme» 214. 

Voici qui nous donne une preparation suffisante pour passer de nos 
considerations concernant l'Imagination tMophanique, Ie sens auquel elle 
doit etre dite « ueatrice » dans l'etre humain qui en est Ie lieu et l'organe, 
a une breve enquete sur ce qui est la plus parfaite mise en pratique de la 
« science du cceur» ~omme mise en acte de cette creativite du cceur, a 
saV;;ir la Priere comme Priere theophanique, c'est-a-dire creatrice. Elle seule 
surfuonte prauquemenret experimentalemenfTeparaGoxe G'une theosophie II 
qui a un si fort sentiment de l'abscondite divine, de l'impossibilite de cir
conscrire et de connaitre l'Essence ineffable, et qui pourtant invite a une 
vision plastique de la « Forme de Dieu». Ce qui vient de nous etre dit, a 
savoir que pour chaque Esprit cree il est un Esprit-Saint, un Esprit divin par 
lequel il est constitue, est peut-etre ce qui nous met Ie plus directement 
sur la voie de comprendre quel sens donner a la vision du Temple mystique 
imagine par Ibn 'ArabI. Car c'est de ce Temple qu'en une vision qui reste 
pour nous enveloppee de mystere, il vit se detacher la Figure juvenile qui 
l'initia a. tout ce que l'Esprit divin peut enseigner a son Esprit cree. 



CHAPITRE III 

PRIERE DE L'HOMME ET PRIERE DE DIEU 

9. LA METHODE D'ORAISON THEOPHANIQUE 

Que dans une doctrine comme celie d'Ibn 'ArabI Ia Priere assume encore 
une fonction, voire une fonction essentielle, on a pu tantot s'en etonner 
comme d'un paradoxe, tantot en denier l'authenticite. C'est qu'au fond en 
se hatant de classer sa doctrine de l' « unite transcendantale de l'etre » dans 
ce que nous appelons monisme et pantheisme, avec Ie sens que prennent 
ces mots dans . notre histoire de la philosophie moderne, on rendait en effet 
difficile de comprendre quel sens peut encore garder ce qu'on appelle la 
Priere. C'est ce sens que nous nous proposons de degager en parlant de 
«~», cela dans Ie contexte ou la Creation vient de nous etre 
montree comme une theophanie, c'est-~-dire comme Imagination theoplla
nl~. (Peut-etre les analyses qui precedent auront-elles au moms pour fruit 
de suggerer quelques reserves a l'egard des jugements trop hatifs; ce vceu 
ne signifie pourtant pas que nous songions a integrer de force la theoso
phie d'Ibn, 'ArabI a l'orthodoxie commune de l'Islam exoterique !) La struc
ture theophanique de l'etre, la relation qu'elle determine entre Cre~ 
c reature, lmplique, certes, l'unite de leur etre (parcequ'il est impossible de 
concevoir de l'etre extrinseque a l'etre absolu). Mais Ie propre de cet etre 
d'essence unique est de se differencier, de se « personnaliser» en deux 
modes d'existence correspondant a son etre cache et a son etre revele. 
Certes, Ie revele (zahir) est bien la manifestation (whar) du cache (bQtin) ; 
ils forment une unite indis.soluble; cela ne veut pas dire leur identite 
existencielle. Car existenciellement, Ie manifeste n'est pas Ie cache, l'exote
rique n'est pas l'esoterique, Ie fidCle n'est pas Ie seigneur, la condition 
humaine (nasQt) n'est pas la condition divine (lahilt) , bien qu'une meme 
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realite essentielle fonciere conditionne leur diversification ainsi que leur co
dependance reciproque, leur bi-unite. 

Et telle est la situation qu'expriment certaines sentences d'Ibn 'Arabi 
qui ne sont paradoxales qu'en apparence: « Nous lui avons donne de se 
manifester ar nous, tandis u'il nous donna~ster par lui). Xtnsi Ie 
rOle est partage entre lui et nous. » U encore: « 1 nous a donne la vie 
ctfexistence ar son etre 'e ui donne aussi la vie, moi, en Ie connaissant 

ans mon cceur. » Nous avons deja reIeve la consonance de tels propos avec 
ceux d'un Angelus Silesius : « Dieu ne vit pas sans moi, je sais que sans moi 
Dieu ne peut vivre un din d'ceil 275 • » La me me se fonde l'idee imposant au 
mystique (au « fidele d'amour ») un service divin qui consiste a nourrir de 
son propre etre et de toute la creation son seigneur d'amour, et c'est en ce 
sens qu'Ibn 'Arabi voyait dans la philoxenie d' Abraham offrant aux Anges 
Ie repas mystique sous Ie chene de Mamre, Ie prototype meme de ce service 
divin 276. 

L'idee du role partage dans la manifestation de l'etre, dans la tMophanie 
eternelle, est aussi bien celle qui est au fondement de la notion de Priere 
chez Ibn 'Arabi; c'est elle qui inspire ce que no us pouvons appeler sa 
methode d'oraison, et qui fait de celle-ci une « methode d'oraison tMopha
nique». Cette idee de part age presuppose deux etres en dialogue, une 
situation dialogique, laquelle inflige Ie dementi de l'experience vecue a toute 
reduction tMorique, reduisant l'unite du dialogue a un monisme existenciel ; 
loin de la, c'est l'unite de l'etre, faut-il dire, qui precisement conditionne 
la situation dialogique. Nous savons deja que la Compassion de I'Etre Divin, 
existentiatrice comme telle d'une Creation qui est sa tMophanie, ne va pas 
seulement dans Ie sens du Createur vers la creature, de l' Adore vers 
l' Adorant, mais reciproquement aussi dans Ie sens de l' Adorant vers l' Adore, 
de l' Amant vers l' Aime, puisque si les tMophanies repondent au Desir, a la 
nostalgie de la Divinite d'etre connue, l'accomplissement de ce Desir depend 
des formes (mazahir) que sa lumiere investit de cette fonction tMopha
nique. 

Bien entendu, cette reciprocite devient incomprehensible si l'on isole 
l'ens creatum a l'exterieur de l'Ens increatum. Dans ce cas aussi, la Priere 
prendrait un sens qui repugne profondement non seulement a Ibn 'Arabi, 
mais au soufisme en general. Cru: la Priere n'est pas la demande de quelgue 
~: c'est l'expression d'un mode d'etre, un moyen d'exister et de fair~ 
exister, c'est-a:('lJre de ralre apparaItre, « VOIr» Ie Dleu qui se revele, non 
pas, certes, de Ie voir dans son Essence, mais de Ie voir sous la forme que 
precisement il revete en se revel ant par cette forme et a eIle. Et c'est cela I 
meme qui d'avance est appele a triompher de l'objection qui, meconnaissant 
totalement la nature de !'Imagination theophanique comme Creation, sonne 
a la fa<;on d'un defi : un Dieu « creation» de notre Imagination ne saurait 
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• etre qu' « irreel )) ; il n'y a pas de sens a prier un tel Dieu. Or ici justement 
I Ie defi est releve, c'est parce qu'il est cette creation qu'on Ie prie, et c'est 

\ 
bien pour cela et par cela qu'il existe. La Priere est la forme la plus haute, 
l'acte culminant de I'Imagination creatrice. En vertu du role partage, la 
Compassion divine, comme theophanie qui est l'existenciation de l'univers 
des etres, est, elle, la Priere de Dieu aspirant a sortir de son inconnaissance 
et a etre connu, tandis que la Priere de l'homme, elle, realise cette theo
ph an ie, parce que c'est en elle et par elle que la ,; Forme de Dieu)) (sOrat 
al-Haqq) devient visible au cceur, a !'Imagination active projetant devant 
elle, dans sa Qibla, !'Image dont l'etre de l'adorateur est Ie receptacle (la 
forme epiphanique, Ie mazhar), dans la mesure de sa capacite. Dieu prie 
sur nous (yo sam 'alaynd) : cela veut dire qu'i! s'epiphanise dans l'instant 
et our autant qu'i! est Ie Dieu ue et sur qUiilOUs pnons (c'est-a:..lire..Je 
Dieu qui s'eplp anise pour nous et par no us . Ce n'est pas l'Essence divine 
en son a scan Ite que nous prions; mais chaque fideIe ('abd) prie son 

- Seigneur (rabb), celui qui est dans la forme de sa croyance. 
Cest, no us Ie savons, au plan intermediaire de la « Presence Imagi

native)) (Hadrat al-KhayQJ) que s'accomplit cette rencontre, cette coinci
dentia oppositorum. l:'organe de la Priere, c'est Ie cceur, l'organe psycho
spirituel, avec la concentration de son energie, sa himma~e role d-e- ia 

"mere est partage entre Dieu et l'homme, parce quela Creation comme 
theophanie est part agee entre celui qui se montre (motajall'i) et celui a qui 
elle se montre (motajallil laho) ; la Priere est elle-meme un moment, une 
~ecurrence par excellence de la Creation (tgjdid al-khalq). Cela compili, 
s'ouvre a no us Ie secret de cette action liturgique mentale qu'Ibn 'Arabi 
developpe en prenant comme texte la premiere sourate du Qorarr (la 
Fdtiha). Nous assistons et prenons part a tout un ceremonial de meditation, 
a une psalmodie a deux voix ou alternent la voix humaine et la voix 
divine; et cette psalmodie reconstitue, recree chaque fois (khalq jadld!) 
la solidarite, la co-dependance du Createur et de sa creature; chaque fOls 
l'acte de la theophanie primordiale se renouvelle dans cette psalmodie du 
Createur-creature. Nous pourrons alors com prendre les homologations que 
peuvent recevoir les gestes rituels de la Priere, comprendre que la Priere 
est « creatrice» de la vision, et comprendre comment, parce que creatrice 
de la vision, elle est simultanement Priere de Dieu et Priere de l'homme. 
Alors aussi no us pourrons entrevoir qui et quelle est la « Forme de Dieu )), 
lorsqu'elle se montre au mystique celebrant cette liturgie interieure. 

r La Fdtiha, la sourate « qui ouvre)) Ie Livre saint, est, on Ie sait, d'une 
importance fondamentale dans la piete islamique. Nous n'avons a l'envisager 
ici que selon Ie sens que lui donne Ibn 'Arabi dans son utilisation comme 
rituel personnel a l'usage prive du mystique, comme une Mondjdt, c'est-a-
dire comme un colloque, un « entretien intime)), un « psaume confidentiel )). 
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Cette sourate « forme, nous dit-il, un service divin ('ibQda) partage entre 
Dieu et son fideIe en deux moities : 1'une revient aDieu, 1'autre a 1'ado
rateur, ainsi que Ie rapporte cette pie use information (khabar) de source 
authentique : rai partage la Priere entre Moi et mon fidele en deux moities : 
1'une est rna part, 1'autre est la sienne; a mon fidele appartient ce qu'il 
demande. » 

Un « service divin partage » : c'est ce partage qui fait en premier lieu de 
la PHhe, de 1'Oraison (SaJat), telle qu'elle est comprise ici, un « entretien 
intime» entre Ie Seigneur et son fideIe personnel; en second lieu, elle est 
telle parce que 1'element Ie plus important de cet « entretien inti me », c'est 
Ie dhikr, terme qui refere a d'autres pratiques connues par ailleurs, mais qu'il 

lconvient de prendre rigoureusement ici en son sens ~ropr~ de ~eml oratio~; ~ 
~ire demeurer dans Ie cceur, aVOlr present a a pensee, .) 
~r. II ne s'agit done ni de « litanies », simple repetition indefinie d'un 
certain Nom divin (telle que la pratique en est connue ailleurs dans Ie 
soufisme), ni moins encore des seances collectives de dhikr comport ant 
certaines pratiques ressortissant a la technique du Yoga 211. Aussi bien ne 
s'agit-il pas davantage de la celebration publique de la Priere a la mosquee. 
Interiorisation et individualisation de la liturgie vont de pair. S'il n'est pas 
hors de propos d'evoquer ici ce qui est designe techniquement comme 
« dhikr du cceur» et « dhikr intime », on ne doit cependant pas perdre de 
vue que cela ne suffirait pas a constituer Ie « service divin» que decrit Ibn 
'ArabI comme un « colloque intime» . 

En effet, pour constituer ce colloque, puisqu'il comporte par essence 
deux « officiants» mystiques, il ne faut pas que Ie dhikr, comme memo
ration, « mise au present», soit un acte unilateral et exclusif du mystique 
se rendant present son Seigneur. La realite du colloque, de la Monajat, 
implique qu'il y ait egalement une memoration, un dhikr, de la art du 
;Seigneur divin, ayant presen a SOl-meme son e e ans Ie secret qu'j] 11!i 
communique en reponse. C'est Ie sens qu'Ibn 'ArabI donne au verset qora.
nique: « Ayez-moi present a votre cceur, je vous aurai present a moi
me me » (2/147). Comprise et vecue de cette maniere, c'est-a-dire parce 
qu'elle est une Monajat, un entretien intime, la Priere, l' « Oraison». comf 
porte a son sommet une theophanie mentale, susceptible de differentj 
degres ; mais, ou bien elle est manquee, ou bien elle eclat en vision contem
plative 218. 

Voici, des lors, la maniere dont Ibn 'Arab! commente les phases d'un 
service divin qui est un colloque, un entretien intime, et qui prend pour 
« psaume» et comme support la recitation de la Fatiha. II y distingue trois 
moments dont la succession correspond aux phases memes de ce que nous 
pouvons appeler sa « methode d'oraison», et qui nous fournit 1'indication 
la meilleure concernant la mise en pratique de sa spiritualite. II faut en 



188 PRIERE CREATRICE 

premier lieu se mettre en compagnie de son Dieu et « s'entretenir» avec 
lui. En un moment intermediaire, 1'orant, Ie fidele en oraison, doit imaginer 
(takhayyoI) son Dieu comme present dans sa Qibla, c'est-a.-dire en face de 
lui, dans Ia direction ou il oriente sa priere. Enfin, en un troisieme moment, 

\ 

Ie fideIe doit parvenir a. Ia vision intuitive (shohud) ou a. Ia visualisation 
(ru'ya), contemplant son Dieu dans Ie centre subtil ui est Ie cceur, et 
simultanement arvenir a 'aud" ·.branL~oute

chose manifestee, a. tel point qu' il n'entende rien..\!.'flUtte. Ce qu'illustre ce 
distique d'un soufi: « Quand II se montre a. moi, mon etre tout entier 
est regard; quand il m'entretient en secret, mon etre tout entier est 
audition 279. » Alors aussi prend son sens efficace Ia tradition qui declare: 
« Tout Ie Qoran est une histoire symbolique, allusive (ramz), entre l' Amant 
et I' Aime, et !;..ul hormis eux deux ne comprend la verite ni la realite d~on 
intention 280.» Et 1'on reconnaltra qu'il faut toute la « scit'lnce du cceur » 
ettoiite Ia creativite du cceur pour mettre en ceuvre Ie ta'wll, I'interpre
tation mystique qui permet de lire et de pratiquer Ie Qoran comme s'il 
etait une autre version du Cantique des Cantiques. 

La sourate « qui ouvre» Ie Qoran se compose de sept versets. Telle que 
la medite notre shaykh, son action liturgique se repartit en trois phases: la 
premiere (c'est-a.-dire les trois premiers versets) est I'action du fideIe vers ou 
sur son Seigneur; la seconde (c'est-a.-dire Ie quatrieme verset) est une action · 
commune et redproque entre Ie Seigneur et son fideIe; la troisieme (c'est-a.
dire les trois derniers versets) est une action du Seigneur vers et sur son 
fidele. A chacun des versets, Ia Presence Divine a. laquelle se rend present 
Ie fideIe, et qu'il se rend presente a. Iui-meme, est attestee par un repons 
divin, vibrant comme en sourdine. Ce qu'enonce ce repons, ce n'est .pas une 
fiction poetique ou rhetorique, assumant arbitrairement Ie role de « faire 
parler» Ia divinite. Le repons divin ne fait qU'enoncer 1'evenement de la 
Priere tel qu'il se passe et sous 1'aspect qui lui correspond dans 1'etre a qui 
elle s'adresse; il enonce 1'intention telle qu'elle atteint son objet, et du simple 
fait que cette intention soit formulee et assumee. Tel que peut Ie considerer 
Ia phenomenologie, cet enonce divin est donc rigoureusement exact 281. 

Les trois premiers versets enoncent 1'action du fidele vers et sur Ie Sei
gneur personnel qu'il adore. lIs sont precedes de 1'invocation rituelle : 
« Au nom de Dieu Ie Compatissant, Ie Misericordieux, (I) Cloire soit aDieu, 
Ie Seigneur des mondes, (2) Le Compatissant, Ie Misericordieux, (3) Le Sou
verain au jour de Ia Resurrection.» Au premier verset, precede de I'invo
cation, Ie repons divin enonce 1'evenement, 1'intention qui atteint son objet: 
« Void que mon fidCle me rend present a. Iui-m,eme. Void que mon fidele 
fait de moi Ie Glorific. » Aux deuxieme et troisieme versets, Ie rcpons divin 
enonce: « Voici que mon fidele celebre rna louange. Void qu'il exalte rna 
gloire et s'en remet a. moi.» « (4) C'est roi que nous adorons, c'est de Toi 
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que nous attendons Ie secours.» Ici Ie repons divin enonce: « Voici qui 
est partage en commun entre moi et mon fidele; a. mon fidele appartient 
ce qu'il demande.» Comme Ie medite Ibn 'ArabI, ce moment de l'oraison 
produit une communaute (ishtirak) , une action reciproque. Pour en expli
citer Ie sens, il suffit de se rappeler les premisses de la tMosophie du shaykh 
qui trouvent ici leur application: Ie Seigneur personnel et son fidele repon
dant l'un pour I'autre, parce que repondant l'un de l'autre. Enfin les trois 
derniers versets constituent la troisieme phrase: « (5) Dirige-nous sur Ia 
Voie droite, (6) La Voie de ceux sur Iesquels est ta grace, (7) Non pas Ia 
Voie de ceux qui sont l'objet de ton courroux ni Ia voie de ceux qui 
s'egarent.» Et Ie repons divin enonce: « Tout cela est a. mon fidele, car a. 
mon fidele appartient ce qu'il demande.» lci s'acheve la troisieme phase: . 
l'action va du Seigneur vers et sur son fidele 282. Que Ie fidele ait, possede, f 
ce qu'il demand" nous allons voir que tel est Ie sens profond de l'action 
de la Priere comme « creatrice», c'est-a.-dire comme vision theophanique, 
imaginative ou mentale. 

Pour comprendre en effet to ute la portee de l'action liturgique interio
risee, telle que la meditation de notre shaykh la realise, il faut se situer 
~ centre, au moment de I'action commune et reciproque entre Ie Seigneu:... 
et son flalli ; Ie premier moment y prepare, le troisleme en decoule. Quant ' 
au second moment, il est si bien Ie centre ue son intention est a. la clef 
de voute de toute la tMosop Ie 'I n 'Arabi. Ayons toujours en la pensee 
ceCl: la Pnere ne s'adresse pas a a Ivinite- telle qu'elle est en soi, dans 
l'absolulte de sa pure Essence, dans la totalite virtuelle, non revelee, de ses 
Noms, mai au Seigneur manifeste sous tel ou tel de ses Noms, telle ou telle 
de ses f~rmes t eop aniques (mazahir) , et ar Ia. chaque fois dans une 
refahon personnelle unique, indivise, avec Ie fide e e du uel est 
i.~sti ce Nom, 'arne qui en. porte en elle-meme la manifestation concrete. 
Nous avons dej~ appris que c'est notre « tMopathie» (ma'lUhiya), c'est-a.
dire ce que no us eprouvons et subissons de lui et par lui, qui instaure son 
existence comme Seigneur. Aussi bien, Ie verset qora.nique dit-il: « 0 arne 
pacifiee, retourne a. ton Seigneur, agreante et agreee.» A ton Seigneur, fait 
remarquer Ibn 'ArabI, non pas a. AI-Lah en general; cela veut dire Ie Sei
gneur qui t'appela des l'origine, et que tu as reconnu d'entre la totalite des 
Noms ou Seigneurs divins (arMb). II s'agit donc du Dieu manifeste, et qui 
ne peut se manifester qu'en relation directe et individualisee avec l'etre a. 
qui il se manifeste, sous une forme qui corresponde a. la capacite de cet 
etre. C'est en ce sens que Ie Seigneur et son fidele s'agreent reciproquement, 
sont la garantie et Ie bouclier l'un de l' autre (Ie vassal est Ie sirr aI-robQblya. 
Ie secret de la suzerainete de son Seigneur). Et Ie shaykh precise: retourner 
a. son Seigneur, c'est pour Ie fidele « rentrer dans son Paradis», c'est-a.-dire 
retourner a. son soi-meme, au Nom divin, a toi tel que tu es connu de ton I 
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Seigneur 283. Ou encore: « e ne suis connu que de toi, de meme que tu 
n'existes ue par Moi. Qui te connalt Me connalt, len que personne ne Me 
'Connaisse, de sorte que toi non plus, tu n'es connu e personne 28.» 501-
tude divine et solitude humaine : chacune delivrant l'autre, en se conjuguant 
l'une a l'autre. 

Le debut de l'action liturgique du fidCIe ne fait donc qU' accomplir Ie 
« retour», Ie fidele se rendant present a son Seigneur et se Ie rendant pre
sent a soi-meme. Ce prelude instaure leur communaute dans les Noms divins 
qu'il enonce, puisque la totalite d'un Nom divin est constituee par ce Nom 
lui-meme, ou Seigneur divin appartenant au monde du Mystere, et par Ie 
fidCIe dont l'ame en est Ie receptacle, la forme par laquelle et a laquelle 
il s'epiphanise, run et l'autre etant en reciprocite d'action-passion 285. ('est 
Ia communaute resultant ainsi de la totalite de leurs deux faces, c'est cette 
{( union theopathique» entre Com-passion divine et passion humaine, 
qu'enonce Ie verset central: Toi que nous adorons (c'est-a-dire toi que notre 
passion de toi, notre theopathie, instaure comme Ie Seigneur compassionne, 
toi dont elle fait ce Seigneur), de Toi nous attendons Ie secours (c'est-a
dire de Toi qui reponds de nous, parce que nous repondons pour toi). Nous 
sommes sans doute tres loin des pensees de l'orthodoxie islamiqae, mais 
toute la theosophie d'Ibn 'Arabl avec sa grandeur est lao 

Le meilleur commentaire que l'on puisse donner du service divin celebre 
com me un « entretien inti me » par la psalm odie de la F8tiha, se trouve en 

l un bref poeme ins ere ailleurs par Ibn 'Arabl 286 . « C'est Lui qui me glorifie 
au moment ou je Ie glorifie. C'est Lui qui m'adore au moment ou je L'adore 
(ce qui veut dire que la...f!i.ere de l'homme est la Priere de Dieu, cette Priere 
de Dieu ui est l'E iphanie divine manifestant les formes ou sont investis se 
Noms,~ qui s'y manifeste, s'y rev Ie a Ul-meme, s'y appelant soi-meme a 
l'adoration de soi-meme, et qui est par consequent en realite Ie sujet actif 
de toutes les actions procedant de ces formes). II est un mode d'etre ou 
c'est moi qui Le reconnais (c'est-a-dire quand II se manifeste, individualise 
sous la forme du Seigneur qui m'est personnel), Tandis que dans les hecceites I eternelles, je Le nie (puisque au plan de la pure Essence, dans laquelle sont 
contenues les hecceites non revelees de ses Noms, c'est-a-dire nos individua
tions eternelles latentes, II est inconnaissable, n'existe pas pour nous). Mais 
la ou je Le nie, c'est Lui qui me connalt (c'est-a-dire dans Ie monde du 
~h m'J je 5uis connu de Lui, sans qu'il soit connu de moi, puisque no; 
!evel~. Lorsque c'est moi qui Le connais, c'est qu'alors je Le contemple 
(c'est-a-dire comme manifeste, z8hir, visible dans la theophanie qui m'est 
dispensee a la mesure de mon aptitude, celle-ci pre-disposee elle-meme dans 
mon hecceite eternelle). Comment serait-il Ce1ui qui se suflit a soi-meme 
(al-gMnl), puisque je l'assiste et lui viens en aide? (la question ne vise pas 
l'Essence divine en soi, impredicable, mais son Etre revele et determine 



PRIERE DE L'HOMME ET PRIERE DE DIEU 191 

chaque fois en la forme d'un Seigneur personnel, une suzerainete, robQblya, 
dont Ie fidele est Ie secret, puisque sans lui la suzerainete du Seigneur dispa- I 
raitrait) 287. Or done, e'est Dieu qui me fait exister (en manifestant mon 
etre, de mon hecceite latente en Lui a sa forme visible). Mais en Ie connais- / 
sant, a mon tour je Ie fais exister (c'est-a-dire je suis celui pour qui et en qui 
il existe comme Dieu revele, seigneur personnel, puisque Ie Dieu inconnu, \ 
Ie II Tresor cache », n'existe pour personne, est non-etre pur). De cela la nou
velle est venue jusqu'a nous. Et e'est en moi que s'en realise Ie propos 288. » 

Ce bref poeme, avons-nous dit, est Ie meilleur commentaire du « service 
divin» ('iMda), tel que Ie medite Ibn 'Arabi. Il enonce avec une grande 
maitrise ce qui a toujours fait Ie tourment des mystiques et sou vent defie 
leurs moyens d'expression. En 1'enonc;ant, il explicite Ie sens auquel il faut 
entendre la Priere, l' « Oraison», comme creatrice, parce qu'elle n'est pas 
un acte produit unilateralement par Ie fidele; elIe est la conjonction de 
l' Adorant et de l' Adore, de l' Amant et de l' Aime, conjonction qui est 
echange des Noms divins (communicatio Nominum) entre Ie fidele et son 
Seigneur, et c'est cela meme 1'acte de la Creation. La psalmodie secrete de la 
Fiitiha realise l'unite essentielle de l'orant et du Seigneur qui se « person
nalise» pour lui, tel que Ie fidele est Ie terme complementaire et necessaire 
de son Seigneur. Dans cet echange, l' Adorant est l' Adore; l' Amant est, 
l' Aime; sans doute est-on tres loin de la lettre du Qoran, telle qU'elle est 
supposee dans la pratique du culte officiel, mais no us voyons comment en 
est vecu 1'esprit lorsque Ie Qoran est eprouve comme une version du 
Cantique des Cantiques, dans Ie rituel prive du soufi. 

L'echange des Noms divins implique tout particulierement l'echange des 
Noms « Ie Premier» et « Ie Dernier», partages simultanement entre Ie 
fidele et son Seigneur, parce que la Priere du fidele est simultanement la 
Priere de son Seigneur, Priere du Createur-Creature, et nous verrons bien tot 
que la meme est Ie secret des repons divins, ce qui fait que le Dieu « cree » 

par la Priere n'est ni une illusion ni une fiction, puisqu'il est cree par lui
meme; ce qui fait aussi que n'est pas vaine la vision imaginative ou b 
visualisation de la Forme de Dieu obtenue dans 1'Oraison, et telle qu'elle est 
attestee par 1'experience visionnaire d'Ibn 'Arabi. En verite elle lui revele sa 
propre Forme a lui, celle de son etre foncier, telle qu'elle est secretement et 
eternellement connue de son Seigneur se connaissant en elle par-dela les 
temps, des avant la Creation qui est 1'Imagination tMophanique primor
diale, et dont chaque vision ou visualisation n'est qu'un renouvellement, une 
recurrence. 

« Dirige-nous sur la voie droite (siriit mostaqlm)), etait-il demande au 
troisieme moment de 1'entretien confidentiel. L'expression n'a pas ici un 
sens moraliste 289d ;lle cJ.esi.gDe..J a yoie sur laquelle chague etre realise J.:arui:
tude a remplir la fonction tMophanique dont il est investi par son Seigneur 

IS 
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,Eropr~ cette fonction consiste en ce que ce Seigneur se manifeste en lui, 
a lui et par lui, et que lui-me me realise ainsi son hecceite eternelle, ce qu'il 
a a etre. Cest cela la voie sur laquelle chemine son existence. Et ainsi en 
va-toil pour tous les etres, to utes les creatures, pour autant que leur etre est 
un pouvoir-etre (imk8n) , et comme teUe justement une possibilite divine, 
une possibilite d'epiphanie. L'Etre Divin a besoin de son fideIe pour se 
manifester ; reciproquement, ce dernier a besoin de lui pour etre investi de 
l'existence. En ce sens, c'est son etre me me, la capacite meme de son etre, 
qui est sa Priere (do'8 bi'I-isti'd8d), l'etre de son hecceite demandant l'ac
tuation pleniere, integrale; or cette demande implique son exaucement 
meme, puisqu'elle n'est rien d'autre que Ie v~u exprime par la Divinite 

I encore cachee dans sa solitude d'inconnaissance: « j'etais un Tresor cache, 
\ j'ai aspire a etre connu. )) 

10. LES HOMOLOGATIONS 

Approfondir ce sens creatif de la Priere, c'est voir comment elle accom
plit chaque fois pour sa part ce v~u de l'Etre Divin aspirant a creer 
l'univers des etres, a se reveler en eux pour etre connu de soi-meme, bref k... 
v~u du Deus absconditus ou rheas agnostos aspirant a la Theophanie. 
Chaque oraison, chaque instant de chaque oraison, est alors une recurrence 
de la Creation (tajdld aI-khalq), une Creation nouvelle (khalq jadld), telle 
que nous en avons vu precedemment Ie sens. A la creativite de la Priere 
~t lie Ie sens cosrn iqll e de la Priere, ce sens que percevait si bien Proclus 
dans la priere de l'heliotrope. Ce sens cosmique apparalt dans deux sortes 
d'homologations qu'esquissent Ibn 'ArabI et ses commentateurs, et qui ont 
cet extreme interet de nous montrer Ie soufisme reproduisant, en Islam 
meme, les demarches et configurations mentales de la conscience mystique 
connues par ailleurs, notamment dans l'Inde. Une de ces homologations 
consiste pour l'orant a se representer soi-meme comme etant l'Imam de 
son propre rrllcrocosme. Une autre consiste a homologuer les gestes rituels 
de la Priere (accomplie en prive) avec les « gestes» de la Creation de 
fi'inivers qui est Ie macrocosme. Ces Iiomologations sous-tendent Ie sens 
de la Priere comme creatrice ; e lles en preparent, fondent et justifient Ie 
denouement visionnaire, puis que precisement comme creation nouvelle, elle 
signifie epiphanie nouvelle (tajaIIl). Nous progressons ainsi vers Ie denoue
ment: l'Ima ination creatrice au service de la Priere creatrice, dans la 
g>ncentration de to utes es pUIssances du c~ur, la hlmma. 

La premiere de ces homologatlOns talt mtervemr r idee de I'Im8m, « celui 
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qui guide)) ; dans l'usage courant: celui « qui se tient devant)) les fideles, 
et sur qui ces derniers reglent leurs gestes pour la ceh~bration de la Priere. 
Dans Ie Sunnisme, c'est finalement Ie des servant d'une mosquee, fonction 
tout a fait independante des qualites morales et spirituelles du personnage. 
Dans Ie Shl'isme, c'est tout autre chose. Le mot Imam designe ces person
nages qui dans leur apparence et apparition terrestres furent les epiphanies 
de la divinite 290, « guides spirituels)) de l'humanite vers Ie sens esoterique 
et salvifique des Revelations, tandis qu'en leur existence transcendante, ils 
assument un role d'entites cosmogoniques. Ideologie et devotion concen
trees sur la personne des Saints Imams ont une telle preponderance, 
qU'elles determinent la designation propre du Shl'isme comme Imamisme 11 
(Imam'iya). ~ les Shi'ites duodecimains, !'Imam de notre periode, Ie 
~e Imam, est dans l'occultation (ghayba), enleve a ce monde comme 
en ont ete enleves Henoch et Elie. C'est lui seul qui aurait Ie droit de 
guider Ia Priere. En son absence, assument ce role non pas de simples 
desservants, mais des personnalites eprouvees, reconnues pour leur haute 
valeur spirituelle; elles ne sont pas nommees comme des fonctionnaires, 
mais progressivement reconnues et promues par les habitudes de la commu
naute. Or, comme sembI abIes personnalites qualifiees sont tres rares, et \ 
comme apres tout elles ne sont que les substituts de !'Imam reel cache, Ie 
pieux Shi'ite imamite aime aut ant pratiquer son culte en prive. D'ou Ie 
grand developpement, dans l'Imamisme, de la litterature des Ad''iya ou 
liturgies privees 291. 

Cette forme de devotion est certainement en sympathie, et pour des 
raisons profondes, avec Ie rituel prive que nous venons de voir Ibn 'Arabi 
decrire comme une Monajat, un entretien intime. Le mystique y est investi 
lui-me me de la dignite d'Imam a l'egard de son propre univers, de son 
microcosme. II est !'Imam pour « les Anges qui prient derriere lui )), invisible
ment ranges comme Ie sont les fideles a la mos uee. Mais la condition est 
Justement a solitude, Ie service divin personnel. « Tout orant (mosall'i) est 
un Imam, car les Anges prient derriere l'adorateur, Iorsqu'il prie seul. Alors 
sa personne est promue pendant ]a Priere au rang des Envoyes divins, 
c'est-a-dire au rang (de l'Imamat) <lui est suppleance divine (niyabat 'an 
AI-Lah) 292.)) L'Orant, comme Imam de son microcosme, est donc Ie sup
pleant du Createur. L'homologation nous met bien ainsi sur la voie de 
comprendre Ie sens de la Priere comme creatrice. 

Qu'est-ce que les « Anges du micro cosme ))? On trouve suggeree de 
nouveau ici une « physiologie subtile)), resultant de la psycho-cosmologie 
et de la cosmo-physiologie qui transforment Ie corps humain en un micro
cosme. Comme nous Ie savons, chaque partie du cosmos ayant son homo
logue dans l'etre humain, tout l'univers est en lui. Et de me me que les 
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Anges du macro cosme ont procede des facultes de l'Homme Primordial, de 
l' Ange appele Esprit (Ruh), de meme les Anges du microcosme sont les 
facultes physiques, psychiques et spirituelles de l'individu humain 293. 

r· Representees comme des Anges, ces facultes sont muees en centres et 
organes substils; la construction du corps de la physiologie , subtile prend 
l'aspect d'une angelologie mineure, microcosmique; les allusions y sont 
frequentes chez tous nos auteurs 294. C'est a l'egard de ce microcosme 
transforme en une ({ cour d'Anges », que Ie mystique exerce la fonction 
d'Imam. Sa situation est to ute sembI able a celle du myste de l'hymne 
d'Hermes (Corpus hermeticum XIII), ou l'elu regenere com me fils de Dieu, 
parce que les Puissances divines habitent en lui, invite celles-ci a prier avec 
lui: ({ Puissances qui etes en moi, chantez l'hymne ... chantez a l'unisson 
de mon vouloir.» Et parce que Dieu, Ie Nous, est devenu l'Cl!il spirituel de 
l'homme, on peut dire que lorsque Ie regenere loue Dieu, c'est Dieu lui
meme qui se loue 295. Nous lisons exactement la meme chose chez Ibn 
'ArabI. Lorsque dans la doxologie finale, l'Imam pro nonce les paroles: 
({ Dieu entend celui qui Ie glorifie », et que les assistants, c'est-a-dire les 
Anges du micro cosme, repondent: ({ Notre Seigneur, a toi soit la gloire », 
Ibn 'Arabi l'affirme: ({ C'est Dieu meme qui articule par la langue de son 
fidele les mots: Dieu entend celui qui Ie glorifie 296. » 

La seconde homologation de la Priere avec la cosmologie et l'acte ini
tiateur du cosmos, renouvele d'instant en instant, ne fait en somme que 
corroborer la premiere. Elle se fonde sur les attitudes du corps, telles 
qu'elles sont pres crites au cours de la Priere rituelle: station debout 
(qiyam), inclination profonde (roku'), prosternation (sojud). A cette 
occasion, nous allons apprendre avec toute la clarte desirable, ce que sont 
la Priere de l'homme et la Priere de Dieu, leur synergie, leur connivence, 
leur co-presence l'une a l'autre, rune par l'autre. C'est un mouvement de 
pen see pure (harakat ma'qula) qui transfere l'univers des etres de leur etat 
d'occultation ou de potentialite, a l'etat manifeste d'existence concrete, ce 
qui constitue la tMophanie dans Ie monde visible ('aJam al-shaMda). Dans 
ce monde visible sensible, les mouvements des etres nature!s peuvent se 

I ,ramener a trois categories (c'est-a-dire a trois dimensions). Or Ie rituel de 
' la Priere totalise ces trois mouvements: a) II yale mouvement ascendant 

I vertical, qui correspond a la station debout du fidele. C'est Ie mouvement 
de la croissance de l'homme, dont la tete se dresse vers Ie ciel. b) II yale 
mouvement horizontal, qui correspond a l'etat du mosa111 au moment de 
l'inclination profonde. C'est Ie sens dans lequel s'accomplit la croissance 
de l'animal. c) II yale mouvement descendant inverse, correspondant a la 
prosternation. C'est Ie mouvement de la plante, poussant ses racines en 
profondeur. a Priere re roduit ainsi les mouvements de l'univers creature! ; 
elle est ainsi elle-meme recurrence e la CreatIOn et Creation nouvelle. 
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Quant au mouvement de pensee pure qui est l'aspiration du Deus 
absconditus a la theophanie, donnant origine a la genese du cosmos, les 
memes homologies se decouvrent : a) II yale mouvement intentionnel 
(harakat id}dlya) de l'Etre Divin, sa « conversion» (tawajjoh, e1tLO"'l"porpl) ) vers 
Ie monde inferieur pour l'existencier, c'est-a-dire Ie manifester, Ie produire 
a la lumiere; c'est un mouvement descendant en profondeur (homologue 
a la prosternation, au mouvement de la racine des plantes). b) II y a la 
« conversion» divine vers Ie monde superieur, celui des Noms divins et des 
hecceites eternelles ainsi que de leurs relations. Cest la creation plera
matique (ibda') par un mouvement ascendant, epiphanisant les Esprits et 
les Ames (correspondant au redressement debout, mouvement de la crois
sance de l'etre humain). c) II y a en fin conversion divine vers les corps 
celestes intermediaires entre les deux mondes, d'un horizon a l'autre (corres
pondant a l'inclination profonde, mouvement horizontal de la croissance 
des animaux). Et c'est tout cela qui constitue la Priere de Dieu (Salc1t al
Haqq) comme etant sa theophanie existentiatrice (tajall'i ljadl). 

A tout cet ensemble, depuis l'Ibda', qui est Ie don d'origine, la creation 
du Plerome, theophanie primordiale, correspond, phase pO}lr phase. Ie 
service divin ('ibc1da) du fidele, par les trois mouvements qu'il impose a 
son corps et qui reproduisent les mouvements de la Creation. ,Les ges~ 
~!..3!£tudes du cQrps pendant la Priere, reproduisent exactement les 
« gestes» de Dieu creant Ie monde, c'est-a-dire manifestant Ie monde et se 
inanifestant en lui. La Priere est ainsi une recurrence de la Creation 
cr6atrice. Ibda' et 'Ibc1da sont homologables; l'une et l'autre procMent 
d'une meme aspiration et intention theophanique. La Priere de Dieu c'est 
son aspiration a se manifester, a se voir dans un miroir, mais dans un 
miroir qui Ie voie aussi lui-meme (Ie fidele dont il est Ie Seigneur, celui qu'il 
investit de tel ou tel de ses Noms). La Priere de l'homme realise cette aspi
ration; l'orant, en devenant Ie miroir de cette Forme, voit cette « Forme 
de Dieu» au sanctuaire Ie plus intime de soi-meme. Mais jamais il ne 
verrait la Forme de Dieu (sllrat al-Haqq), si sa vision n'etait pas elle-meme 
cette Priere de Dieu (Salat a!-Haqq) qui est l'aspiration theophanique du 
Deus absconditus 297. 

Nous void bien pres du denouement qui couronnera la monajat,~ 
« psaume confidentiel», memoration, meditation, presence recurrente,l, 
e~eU[.l'YjO"~<;. Celui qui medite son Dieu « au present», se tient en sa com- ' 
pagnie. Or une tradition (khabar ilc1h1) de source sure ne nous dit-elle pas: 
« Je tiens moi-meme compagnie a celui qui me medite (me tient present en 
lui) »? Or, si du fait qu'il Ie memore interieurement, son Seigneur divin 
lui tient compagnie, il doit voir, pour autant qu'il est doue de la vue inte
rieure, celui qui lui est ainsi present. Cela s'appelle contemplation (moshc1-
hada) et visualisation (ril'ya). Certes, celui qui est prive du sens de cette 
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vue, ne Ie voit pas. Mais alors c'est ici meme, dit avec gravite Ibn 'ArabI, 

\ 

que chaque orant (mosalJl) peut reconnnaltre son degre d'avancement spi
rituel. Ou bien, il voit son Seigneur qui se montre a lui (tajalJl) dans l'organe 
« subtil» qui est son cceUI. Ou bien, s'il ne Ie voit pas encore ainsi, qu'il 
l'adore par la foi comme s'il Ie voyait. Cette injonction qui a en elle-meme 
une profonde saveur d'imamologie shi'ite (l'Imam etant la forme theopha
nique par excellence) 298, n'est rien d'autre qu'une invite a mettre en ceuvre 

~
la puissance de l'Imagination active. « Que Ie fidele se Ie represente par son 
Imagination active, face a face dans sa Qibla, au cours de son entretien 
intime 299.» Qu'il soit quelqu'un qui « prete l'oreille» aux repons divins; 
bref, qu'il mette en pratique la methode d'oraison theophanique. 

I I. LE SECRET DES REPONS DIVINS 

L'enjeu, pour Ie disciple d'Ibn 'Arabi. est donc grave. Que chacun 
s'eprouve soi-meme et discerne son etat spirituel, car ainsi que Ie declare 
un verset qoranique: « L'homme est un temoin qui depose contre lui
meme, quelgue excuse gu'il profere (75/14-15) 300.» S'il ne per<;:oit pas les 
« repons» divins au cours de l'Oraison, c'est qu'il n'est pas reellement 
present avec son Seigneur 301 ; incapable d'entendre et de voir, il n'est pas 
reellement un mosalJl, un orant, ni quelqu'un « qui a un cceur, qui prete 
l'oreille et est un temoin oculaire» (40/36). Ce que nous avons appele la 
« methode d'oraison» d'Ibn. 'Arabi comporte ainsi trois degres: presence, 

.audition, vision. Quiconque manque l'un de ces trois degres, reste en dehors 
de l'Oraison et de ses effets 302, lesquels sont lies a l'etat de fand'. Ce mot, 

11 
no us l'avons vu, ne signifie pas dans la terminologie d'Ibn 'Arabi « l'anean
tissement» de la personne, mais son occultation a soi-meme, et telle est la 
condition pour percevoir Ie dhikr, Ie repons divin qui est, cette fois, I'action 
du Seigneur mettant son fidele au present de sa propre Presence. 

Un meme motif fonda mental est discernable. L'idee qu'il y ait un 
repons divin sans lequel l'Oraison ne s'accomplirait pas comme un entretien 
intime, implique l'idee d'une structure. Cette structure est celle d'un 
dialogue, et elle pose la question de savoir qui en prend !'initiative, et quel 
sens il y a a parler d'une initiative. En d'autres termes, qui a Ie premier 
role et qui a Ie second? Nous allons voir Ibn 'Arabi appliquer son effort 
a l'analyse de cette structure, telle que la commande !'intuition la plus 
profonde et origin ale de sa theosophie. 

En premier lieu, cette structure se degage du fonctionnement de l'Ima
gination active, tel que nous avons pu Ie constater jusqu'ici. La theophanie 
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donnee au creur de celui qui prie, revient, incombe a. l'Etre Divin, non pas 
au mosalIl, parce qu'elle est elle-meme la « Priere de Dieu ll_ Aussi bien Ie 
Prophete s'est-il exprime au passif en disant: « Ma consolation (litterale
mem: la frakheur de mes yeux, qorrat aI-'ayn) a ete placee pour moi 
dans l'Oraison ll, ou bien, en explicit ant avec Ibn' ArabI un autre sens de la 
meme racine verbale: « Mes yeux ont ete fixes a. demeure dans rOrai
son II 303, car elle est la mon{ijOt, Ie psaume secret de l' Amant et de l' Aime. 
Cest ce que signifie encore la sacralisation du temps de la Priere, I'inter-

3Iiction de l'im.erromEre, de preter attention a. autre chose (( larcin de 
satan empechant Ie fidele de contemplcr son Aime ll) 304. En s'exprimant 
au--passif, Ie Prophete a voulu signifier que si une theophanie mentale est 
Iiee a. la pratique de l'Oraison, c'est parce qU'elle est d'abord « Priere de 
Dieu II (c'est Dieu qui prie et se montre a. lui-meme) 305. II est impossible de 
contempler l'Etre Divin en son essence; il faut un support et une indivi
duation, et c'est bien ce que comporte l'idee de tajallt theophanie. L'energie 
spirituelle concentree dans Ie creur, la himma, projette !'Image qui est ce 
support 306. Or, dans la mesure meme ou il est vrai de dire que cette Image i 
est la consequence de retre du mystique, c'est-a.-dire suit sa capacite et 
l'exprime, il est non moins vrai de dire que cette Image Ie precede, est 
predeterminee et fondee dans la structure de son hecceite eternelle. Cest 
meme cette « loi structurale II qui, en interdisant de confondre !'Imagination 
theophanique avec ce que nous appelons couramment « imagination II et 
tendons a. deprecier comme « fantaisie ll, permet aussi de relever Ie defi qui 
n'atteignait en fait qu'un Dieu « imaginaire ll. Mais pour se donner de 
l' « imaginaire II comme etant de l' « irreel ll, il faut commencer par sous
traire l'imagination a. la loi de sa structure. En revanche, cette loi imJ2Iique 
qus~t te ~ne pour ou contre celui qui imagine; elle n'arlen 
d'inoffensif. Aussi y a-t-ll m€me un hadhh, nous Ie verrons, qui esquisse 
comme un canon de 1'iconographie mentale que comporte la methode 
d'oraison theophanique. 

En second lieu, on peut alors dire que la modalite du fonctionnement de 
I'Imagination active et la structure des theophanies impliquent d'elles-memes 
1'idee que dans la Priere, dans l'Oraison, il y ait entre Dieu et son fidele 
non pas tant un part age des roles, que plutot une situation ou chacun tour 
a. tour tient Ie role de l'autre. Qu'il y ait Priere de Dieu et Priere de 
1'homme, nous venons d'y etre attentifs. Ibn' Arabi en trouve encore l'attes
tation dans ce verset qoranique : « II est celui qui prie sur vous ainsi que ses 
Anges, afin de vous faire sortir des Tenebres a. la Lumiere (33/42). II Priere 
de Dieu et Priere des Anges reviennent donc bien a. signifier l'eduction de 
l'etre humain a. Ia lumiere, c'est-a.-dire Ie processus des theophanies. Mais 
voici maintenant qui eclaire en profondeur la structure du dialogue, et 
repond a. la question de savoir qui est Ie premier et qui est Ie second ou 

I' 
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demier. FinaIement Ie secret des Tt!pons divins, et avec lui Ia garantie de leur 
verite, se devoilera dans cette structure de I'Oraison donnant it chacu.n tour 
it tour, au fideIe et it son Seigneur, Ie role du Premier et Ie role du Dernier. 

Sous I'inspiration de sa phiIoIogie personnelle, Ibn 'Arabi' met en valeur 
une homonymie qui, loin d'etre un simple jeu de mots, constitue une de ces 
homonymies dues it la polyvalence de certaines racines arabes ; elles rendent 
Ia pensee attentive it des analogies qui lui permettent des transitions que 
Ia dialectique rationnelle, it elle seule, n'eo.t jamais pu decouvrir. C'est 
ainsi que Ie mot mosalIl peut signifier non plus « celui q)li prie», mais 
« celui qui vient apres », « retarde sur» (on I'emploie pour designer Ie cheval 
qui, it Ia course, arrive Ie second, « derriere» Ie premier). Cette homonymie 
jette alors brusquement une nouvelle lueur sur l'ordre de relation entre 
Priere de Dieu et Priere de l'homme, it savoir pour determiner en queI 
sens Dieu et son fideIe sont tour it tour Ie mosalIl, c'est-it-dire rec;:oivent 
tour it tour Ies Noms divins « Ie Premier (al-A wwal) » et « Ie Demier (aI
Akhir) », lesquels correspondent respectivement au « Cache (Bdtin) » et au 
« Revele (Whir)). 

Lors donc que c'est Dieu qui est Ie mosalIl, « ceIui qui prie» et qui I « vient Ie Demier» 307, iI l'est en tant que se manifestant it nous sous son 
Nom « Ie Demier» (al-Akhir) , c'est-it-dire Ie Revele (al-Zdhir) , puis que sa 
Manifestation depend de I'existence du fidele auquel et pour lequeI il est 
manifeste. Le « Dieu qui prie sur no us », c'est precisement Ie Dieu manifeste 
(et dont Ia manifestation combIe I'aspiration du « Tresor cache >; it etre 
(onnu), c'est Ie Dieu que cree Ie fidele dans son CCEur, soit par ses medi
tations et refiexions, soit par la croyance determinee it laquelle il adhere et 
se conforme. Rentre donc so us cet aspect ceIui qui est designe technique
ment comme Ie « Dieu cree dans les croyances », c'est-it-dire Ie Dieu qui se 
determine et s'individualise selon la capacite du receptacle qui I'accueiIle, 
et dont I'ame est Ie mazhar, I'epiphanie, de tel ou tel de ses Noms. C'est Ie 
cas auquel s'applique Ie mot du grand mystique Jonayd (it propos de la gnose 
et du gnostique) : « La couleur de I'eau est celIe du vase qui la contient. » 
En ce sens Ie « Dieu qui prie sur no us », « retarde sur» notre etre ; illui est 
posterieur, il en depend; iI est celui que notre tMopathie (ma'llihlya) ins
taure comme theos, parce que I'Adore presuppose l'existence de l'adorateur 
it qui iI se montre «< en Le connaissant je Lui donne l'etre »). nest donc en 
ce sens Ie « Dernier», Ie « Manifeste». Ce sont alors les Noms divins « Ie 
Premier» et « Ie Cache» qui conviennent au fidele. 

Mais lorsque c'est nous qui sommes les mosalIl, « nous qui prions n, 

\ 

c'est it no us qu'appartient Ie Nom « Ie Dernier» ; c'est no us qui Lui sommes 
posterieurs, nous qui retardons sur Lui. Nous sommes alors pour Lui ceux 
qu'll manifeste (parce que Ie « Tresor . cache» a vouIu etre connu, se 
connai'tre soi-meme dans des etres). C'est alors Lui qui nous precede. qui 
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l'Oraison precomsee par Ibn 'ArabI, tout en utilisant Ie rituel de la Priere 

\ 

officielle, ne soit nullement la Priere collective publique, mais un « service 
divin» pratique en prive, une mon8jat, un entretien intime. Cela mesure 
en effet toute la distance qui differencie l'imagination du ({' Dieu cree dans 
les croyances» et la « vision theophanique» dispensee au cceur, au cours 
du « psaume confidentiel» entre l' Amant et l' Aime. 

La « vie d'oraison» pratiquee dans l'esprit et selon les indications d'Ibn 
'ArabI, represente done la forme authentique d'un « processus d'individua
tion» degageant la personne spirituelle des normes collectives et des eyi
dences to utes faites, pour l'amener a. vivre comme unique pour et avec son 

... .1!niqus Elle signifie la realisation effective de la « science du cceur», c'est-a.
dire en fin de compte celIe de la theosophie d'Ibn 'Arabi. On peut alors en 
degager quelque chose comme une « phenomenologie du cceur», c'est-a.-dire 
suivre de quelle maniere Ie gnostique d'Ibn 'ArabI, en atteignant a. la 
conscience que Ie « Dieu cree dans les croyances» est une creation nou
velle, « une recurrence de la creation», loin d'en degrader Ie sens en 
une fiction, l'eclaire de sa verite divine en Ie liMrant de ses limites, parce 
qu'il en comprend les conditions. 

Le non-gnostique, Ie croyant dogmatique, ignore, et ne peut qU'etre scan
dalise si on Ie lui suggere, que la louange qu'il offre a. Celui en qui il croit, 
est une louange qu'il s'adresse a. soi-meme. Cela justement, parce que n'etant 
pas un gnostique, il ignore Ie processus et Ie sens de cette « creation» · a. 
l'ceuvre dans sa croyance, et reste inconscient de ce qui en fait la verite. 
Aussi erige-t-il sa croyance en un dogme absolu, alors qu'elle est necessai-

~ 
rement limitee et conditio.nnee. D'Oll ces impitoyables luttes entre croyances 
qui rivalisent, se rejettent et se refutent les unes les autres. Au fond, juge 
Ibn 'Arabi, la croyance de ces croyants n' a que la nature d'une opinion, et ils 
n'ont pas conscience de ce qu'implique cette parole divine: « Je me 
conforme a. l'opinion que mon fideJe a de moi 310.» 

II ne convient pas meme de ceder a. la pieuse illusion de la theologie 
, negative, qui ecarte (tanzlh) de Dieu tout attribut juge indigne de lui, voire 

tout attribut comme tel, car Ie Dieu objet de cette remotio ou tanzlh reste 
cependant bel et bien Ie Dieu cree dans la croyance; l'operation du tanzlh 
depend elle-meme de cette opinion, et quelque « epuration» que tente 
!'intellect rationnel des theologiens, il ne fait que melanger la divinite aux 
categories de la raison. Aussi bien qui con que s'applique au tanzlh pour 
rejeter Ie tashblh (symbolisme), ne fait que ceder a. l'une des tentations du 
« monotheisme unilateral » ; et ici il y a un profond accord entre Ibn' ArabI 
et les premisses de la theosophie ismaelienne 311. Car tanzlh (theologie 

(
negative) ou tashblh (theologie symbolique), il ne peut s'agir de Dieu en 
soi mais d'une essence (haqlqa) qui « s'essencifie» dans chacune de nos 
ames, proportionnellement a. la capacite de celle-ci et selon son developpe-
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ment intellectuel et spirituel. La situation paradoxale qui resulte aussibien 
de la theosophie d'Ibn 'Arabi que de celle des Ismaeliens, c'est que lorsque 
Ie theosophe parle du « Dieu cree dans les croyances », Ie theologien dogma
tique ne peut que se scandaliser, mais plus il se scandalise, plus il se trahit 
aux yeux du theosophe comme etant tombC par 1'epuration (tanzlh) de son 
monotheisme (tawhld) dans 1'idolatrie metaphysique. 

Exoteriquement, il peut semi5ter que la converSIOn, Ie changement de 
sens, que fait subir au dogme ou a la croyance confessionnelle la theosophie 
d'Ibn 'Arabi, les degrade en une fiction, puisqu'elle fait de leur Dieu une 
creation de cette croyance. En fait, esoteriquement, si 1'on recapitule atten
tivement toutes les phases de son systeme de pensee, il faut dire qu'en 
transmuant en symbole (mazhar) ce qui etait dogme, Ibn 'ArabI etablit la ) 
verite divine de cette creation humaine, et cela parce qu'il en fonde la 
verite humaine sur une creation divine. ~ ne refute pas les symboles, on 
les dechiffre. Cette authentification reciproque sera Ie fruit de l'ex TneiiCe 

.v~l~(juee par bn 'Arabi comme un dialogue ou 
chacun des deux dialoguants assume successivement cha ue role. La verite 
des repons divins ne art qu'exprimer cette idee de la sauvegarde reciproque 
du Seigneur et de son fideIe, que no us avons signalee en son lieu 312. Qu'en 
glorifiant son Seigneur Ie fidele se glorifie soi-meme, cela n'apparaitra plus 
comme un monstrueux blaspheme, ni comme un scepticisme desespere, 
mais comme Ie secret mystique du « psaume confidentiel» ou l' Adorant 
et l' Adore sont chacun, tour a tour, Ie « Premier» et Ie « Dernier », Ie 
Glorifie-Glorifiant 313. C'est la que Ie fidele prend conscience de la fonction 
theophanique de son etre. Le « Dieu cree dans la croyance » ne se manifeste 
plus pour lui imposer, mais pour lui exprimer sa limite, parce que cette 
limite est la condition qui rend possible une d'entre les multiples epiphanies 
divines. Le gnostique n'en rec;:oit plus l'Image toute faite, mais il Ie com
prend a la lumiere de !'Image qui apparait dans Ie miroir de son cceur, 
comme organe subtil, au cours de sa monajdt, son entretien intime. 

Voici degage dans une certaine mesure, Ie sens de la « Priere creatrice » 
pratiquee ici comme un « service divin» personnel. Si elle est une 
« demande», c'est comme aspiration a une « creation nouvelle», car cette 
demande, c'est 1'etat spirituel de 1'orant qui comme tel, la formule, et cet 
etat est conditionne par son hecceite eternelle, son essence-archetype ('ayn 
thclbita). Ce qui 1'incite a glorifier son Dieu, c'est precisement son etat 
spirituel, c'est-a-dire ce qui en lui determine ce Dieu sous telle ou telle 
forme, tel au tel Nom divino C'est done savoir que ce Dieu ne lui donne et 
ne peut lui donner que ce que comporte son hecceite. D'ou Ie supreme don 
mystique sera de recevoir la vision intuitive de cette hecceite, car ce sera 
pour Ie mystique connaitre son aptitude, sa propre predisposition eternelle, 
definissant la courbe d'une succession d'etats a 1'infini. Aucune theophanie 
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(tajalll) n'est possible que sous la forme correspondant a la predisposition 
du sujet a qui elle se montre (motajallil laho) . Le sujet qui re~oit Ia thee.. 
phanie ne voit que sa propre forme, tout en sachant que c'est seulement 
dans cette forme comme miroir divin, qu'i! peut voir la Forme de la 
theophanie, et dans cette theophanie connaltre sa propre forme. II ne voit 
pas Dieu en son essence; la reponse donnee a MOIse vaut toujours : « Lan 
tar8nl, tu ne me verras pas. » De me me en est-i! dans Ie cas du miroir mate
riel: lorsque tu y contemples ta forme, tu ne vois pas Ie miroir, tout en 
sachant que tu ne vois les formes et ta propre forme que dans ce miroir ; 
tu ne peux regarder a la fois l'image qui apparalt dans ce miroir et Ie 
corps meme du miroir. Cette comparaison, Ibn 'Arab! l'estime adequate : 

~ieu (al-Haqq) est ton miroir, c'est-a.-dire Ie miroir dans lequel tu te 
contemples toi-meme (nais, Anima), et toi, tu es son miroir, c'est-a.-dire Ie 

iroir dans lequel i! contemple ses Noms divins 314. Aussi n'est-il pas 
ossible que Ie Divin inconditionne s'epiphanise en tant qu'inconditionne, 

puisqu'un tel tajam volatiliserait l'etre a. qui il se montrerait(motajallil 
laho) , ne laissant subsister pour lui ni existence determinee, ni aptitude 
ou predisposition conditionnee par une hecceite determinee. II y a incom
patibilite, contradiction entre les deux termes. 

Mais alors, cette hecceite individuelle, telle qU'elle est promue a. son 
rang dans la connaissance que Dieu a de soi-meme en se revel ant a. soi-meme 
les virtualites de son etre, et cette Forme divine dont la vision est condi
tionnee par cette hecceite, ce sont la les deux foyers de l'ellipse, les deux 
moments qui s'appellent Priere de I'homme et Priere de Dieu. Chacun a. 
son tour est determinant et determine. Priere de Dieu determinee par la 
forme de l'homme, Priere de I'homme determinee par la Forme de Dieu, 
strophe et antistrophe d'un meme « psaume confidentiel ». Et telle est bien 
la situation qui fait que l'ame du mystique soit qualifiee comme « mere de 
son pere», celie encore qui est enoncee dans l'hymne de Sohrawardl a. sa 
Nature Parfaite : « Tu es I'Esprit qui m'enfantas (mon pere quant a l'esprit 
que tu formas), et tu es I'enfant de rna pensee (celui qu'enfante, celui que 
cree rna pensee de toi) 315 . » 

Reciprocite de rapports, tels deux miroirs se faisant face et se ref!e
chissant la meme image. C'est ce rapport qui regie les traits de l'icono
graphie menta Ie des theophanies. Nous allons en trouver deux illustrations : 
dans un hadlth longuement medite par beaucoup de soufis, et dans la 
propre experience visionnaire d'Ibn 'Arabi. 



CHAPITRE IV 

LA « FORME DE DIEU» 

I2. LE hADITH DE LA VISION 

Ayons alors bien present a la pen see un double leitmotiv: la reponse de 
Dieu a MOIse, enregistree dans Ie texte qoranique : « Tu ne me verras pas» 
-:- et Ie celebre hadlth de la vision (hadlth aI-ru'ya), que ce fO.t vision en 
songe ou vision extatique, ou Ie Prophete atteste: « rai vu mon Seigneur 
sous une forme de la plus grande beaute, comme un Jouvenceau a l'abon
dante chevelure, siegeant sur Ie Trone de la grace; il etait revetu d'une robe 
d'or (ou d'une robe verte, seIon une variante) ; sur sa chevelure, une mitre 
d'or; a ses pieds, des sandales d'or 316. » Refus de la vision et attestation de 
cette vision: les deux motifs forment ensemble deja une coincidentia 
oppositorum. Mais de plus, l'Image recurrente aussi bien dans Ie hadlth de 
la vision prophetique que dans I'experience personnelle d'Ibn 'ArabI, est 
une Image du puer aeternus, symbole plastique visionnaire de cette meme 
coincidentia oppositorum, bien connu des psychologues 317. Des lors une 
triple question se fait jour: Qui est cette Image? D'ou vient·elle et quel en 
est Ie contexte? Que! degre d'experience spirituelle annonce son apparition, 
c'est-a-dire quelle realisation de l'etre est operee dans et par cette Image? 

Autant un theologien comme al-Ghazzall reste desarme, sans solution, 
devant l'Image, et a fortiori devant une experience visionnaire de l'Image, 
parce qu'il s'en fait une conception toute « norninaliste» et agnostique, et 
n'a d'autre ressource que de la denaturer en aJIegorie plus ou moins inof
fensive 318, ceIa justement parce qu'il n'a aucune idee du tMophanisme 
professe par un Ibn 'ArabI, - autant en revanche un disciple de celui-ci, 
tel' Abdol-Kanm Jm, se trouve a son aise pour l'expliquer et ]a commenter. 
11 insiste sur la double dimension de l'evenement: realite pleniere de la 
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Forme determinee, et contenu cache qui ne peut prendre figure que dans 
cette Forme. II l'analyse comme une coincidentia oppositorum qui nous 
impose une homologation de l'infini dans une forme finie, parce que telle 
est la loi meme de l'etre 319. Et la « Face divine, la « Forme de Dieu )), qui 
se montre ainsi - nous l'avons appris precedemment - c'est aussi la 
« Face imperissable» de l'etre a qui elle se montre, son Esprit·Saint. Il faut 
en revenir en eifet toujours a ceci : ce qU'atteint un etre au sommet meme 
de son experience mystique, ce n'est pas, ce ne peut etre Ie fond de l'Essence 
divine en son unite indiiferenciee. C'est la raison me me pour laquelle Ibn 
'Arabi recusait la pretention de certains mystiques, pretend ant « devenir 
un seul et meme avec Dieu )). 

ee qu'un etre humain rejoint dans l'experience mystique, c'est Ie « pole 
celeste» de son titre, c'est- a-dire sa ersonne telle u'en elle et ar elle 
l'Etre Ivin s origine des origines, au monde du Mystere, s'est manifes.!e 
it soi-meme, et s'est fait connaitre d'elle sous cette Forme ui est egalement 

sous aquelle lui-meme se connaissait en elle. C'est l'Idee ou plutot 
l' « Ange» de sa personne, ont e mOl present n est que Ie pole terrestre ; 
non pas, certes, l' « Ange gardien» de la theologie courante, mais une idee 
fort proche de la Daena-fravarti du mazdeisme, dont il est frappant de 
constater la recurrence, sous d'autres noms, chez nos mystiques (par exem
pIe I'Ange Azrael chez Jm). Vne auto-determination de I'Etre Divin fut donc 
la theophanie constitutive de l'individualite eternelle de cet etre humain; 
I'Etre Divin y est Dieu totalement, mais tel qu'il est dans et pour ce micro
cosme, singulatim. Et si I'on designe cette determination advenue dans Ie 
monde du Mystere comme l' « Ange », alors la vision du Soi, de I'Alter Ego IdiVin, sera, en tant que vision theophanique, precisement une angelophanie. 
Ibn' Arabi s'entendra dire, a lui aussi, au cours d'un entretien secret: « Tu 
ne me verras pas)) 320, et pourtant, lui aussi, il Le verra et Le rencontrera 
a I'ombre du Temple mystique. Recuser la pretention d'un mystique qui 
definirait Ie degre de I'Homme Parfait, la realisation microcosmique de 
I'Etre Divin, camme une identification avec I'Essence divine, ce n'est nulIe
ment faire preuve de rationalisme ou d' « intellectualisme )); ce n'est nul
lement rendre impossible l'experience mystique, mais c'est sans doute aussi 
recuser implicitement Ie schema que peut en accepter un monotheisme 
exoterique. Mais aussi bien, Ie schema du monotheisme unilateral ne subit-il 
pas une alteration decisive, des que l'experience mystique etant vecue 
comme dialogue seul a seu!, chaque fois, entre l' Amant et l' Aime, postule, 
chaque fa is, une individuation intrinseque a l'Essence divine et homologue 
a sa totalite? La vision du .Prophete et celIe d'Ibn 'Arabi sont en somme 
I'exaucement du voeu que Sohrawardi formulait comme une priere adressee 
a sa Nature Parfaite (a celle qui I'enfanta et que simultanement il enfante, 
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dans leur individuation n~ciproque pl<~niere) : « Puisses-tu te montrer a moi 
en la plus belle (ou en la supreme) des theophanies. » 

Maintenant, pour donner un contexte iconographique a l'Image visua
lisee par Ie Prophete comme par Ibn 'Arabi, il y aurait a grouper plusieurs 
observations. 

La magnificence de la vision, l'insistance sur la beaute plastique, nous 1 
referent au sentiment de la Beaute eprouvee dans une vaste region du 
soufisme comme etant la theophanie par excellence. Notons-Ie bien : il ne 
s'agit pas d'un pur sentiment esthetique 32" s'accompagnant d'une tonalite 

i\\ joyeuse, mais de la contemplation de la beaute humaine comme phenomene 
numineux, sacral, qui inspire effroi et detresse, par l'elan qu'elle suscite 
vers quelque chose qui a la fois precede et depasse l'objet qui la manifeste, 
et dont Ie mystique ne prend conscience que s'il realise la conjonction, la 
conspiration (aUfLrrvOLct) du spirituel et du sensible, telle que celle-ci cons
titue l'amour mystique 322. C'est pourquoi Ie « hadith de la vision» a ete 
sur les levres de tant de soufis au cours des siecles, au plus grand scandale 
des theologiens mo'tazilites ou autres. En revanche, nous trouvons l'un de \ 
ces theologiens, Ie fameux Jahiz (ob. 250/864), admirant et s'expliquant la M 
ferveur des chretiens par Ie fait que sous l'image du Christ, ils pouvaient ~J 
adorer leur Dieu sous une forme humaine sembI able a la leur 323. 

Cette reflexion de Jahiz nous ouvre alors une vaste perspective sur 
l'iconographie. II y a en effet une conformite remarquable entre l'Image 
du hadlth de la vision et l'Image du Christ adolescent, Christus juvenis, 
qui a ete celIe sous laquelle Ie christianisme des premiers siecles s'est repre-
sente Ie Christ 324. II est tout a fait possible que les milieux spiritue!s 
soufis ou fit eclosion Ie hadlth, aient eu connaissance de cette iconographie 
chretienne. Or precisement, celle-ci illustre une conception theophanique 
s'accordant parfaitement avec celIe de nos Spirituels, mais entierement 
differente, comme la leur, du dogme officiel de !'Incarnation te! qu'il a 
prevalu. De cette « Forme de Dieu» comme Christ us juvenis, il existe 
encore de multiples et exquises illustrations: en se referant par excellence 
aux mosalques de Ravenne, on rappellera que! probleme posent justement 
celles-ci, puisqu'elles nous presentent iconographiquement Ie passage d'une ? 
christologie theophanique a une christologie incarnationiste 325. 

Tres brievement l'on dira ceci : J.a conception theophanique (nullement 
IJ!!.litee a quelques savants speculatifs, mais partagee par tous Ies miheux 
s irituels ou firent ecIOSlOn Ies Apocryphes) est celIe dune Ap arition ui 
est transpantJOn e a Ivmlte ar Ie miroir de l'humanite, a la far;on dont 
la uml r ne eVlent visible u'en renant forme et en transparalssant a 
ravers a gure d'un vitrail. C'est une union qui est perr;ue non pas au pan 

des donnees sensibles, mais au plan de la Lumiere qui les transfigure, c'est-a
dire dans la « Presence Imaginative ». La divinite est dans l'humanite comme 
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l'Image dans un miroir. Le lieu de cette Presence est la conscience de l'indi
vidu cro ant, ou plus t'xactement I'Imagination theo hani ue investie en 

r uL Son temps, c'est e temps psyc ique vecu. Par contre, I'Incarnation est 
une union hypostatique. Elle advient ({ dans la chair», et pour marquer 
cette realite de la chair, l'iconographie renoncera au type du puer aeternus 
(Ie jeune pasteur orphique, Ie jeune patricien romain), pour lui substituer 
l'homme mur, avec les signes de la virilite differenciee. Elle est un fait de 
l'histoire, situable par les coordonnees historiques; elle est Ie sens de 
l'histoire dont elle est meme Ie centre. Son temps est Ie temps physique 
abstrait continu, celui du comput des calendriers. En revanche, il n'y aurait 
ni signification ni verite, a vouloir chiffrer la date d'un ({ evenement» tel 
que celui ou il fut dit a Henoch : ({ Le Fils de l'Homme, c'est toL» 

Les theophanies, elles, sont chaque fois une creation nouvelle; elles 
son!' discontmues; leur histOlre · est celie de l'individualite psychologique, 
nullement la trame ni la causalite des faits exterieurs qui sont sans realite 
en eux-memes, des qu'ils sont abstraits des sujets qui les vivent. La valori
sation des theophanies suppose une forme de pen see apparentee a la pensee 
stoi'cienne, pour qui les evenements, les faits, ne sont que les attributs de 
ce sujet. Ce qui existe, c'est ce sujet, tandis que les ({ faits », en dehors de ce 
sujet, ne sont que de I' ({ irreel ». En revanche, pour nous qui sommes pris 
au piege de la dialectique et de la causalite historique, les faits constituent 
la ({ realite objective ». Or, la conscience pour laquelle Ie fait historique de 
l'Incarnation se substitue aux evidences interieures des theophanies, devrait 
voir resolu, a moins qU'elle n'y ait definitivement renonce, Ie probleme du 

synchronisme entre Ie temps qualificatif subjectif et Ie temps quantitatif de 
I'histoire ({ objective» des faits 325 a. Lorsque Ie concept d'Incarnation s'est 
trouve lai'cise au point de faire place a celui d'une ({ Incarnation sociale», 
ce qui en a survecu ce sont les philosophies de l'histoire, et cette obsession 
du ({ sens de l'histoire» qui nous accable aujourd'hui de sa mythologie. En 
revanche, impossible de faire une philosophie de l'histoire, ni meme de 

·I'Histoire, avec des theophanies ni avec l'Imagination theophanique. Le 
Christ os des theophanies ne connal! ni I' £'IO"&:PXWO"LC;, ni la Passion; il ne 
devient pas Ie Pantokrator; il reste Ie puer aeternus, Christos Angelos, 
l'adolescent des visions du Prophete et d'Ibn 'Arabi. 

Toutes ces differences sont d'une importance capitale a relever. Tout 
$ffort pour com parer une spiritualite non chretienne avec Ie christian~, 
doit d'ahord pjiClSer nC guel christianisme il s'a~t. Cest d'autant plus 
~apital que cette iconographie du soufisme plonge ses racines dans l'icono
graphie mentale du shi"isme, ou l'epiphanie de La ({ Forme de Dieu» repond 
au concept meme de l'Imam. Et tout Ie secret du sru'isme, sa ({ raison 
d'etre», c'est-a-dire infiniment plus que les ({ raisons historiques» par 
lesquelles on a tente de Ie deduire ou de l'expliquer causalement - ce 
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en propre l'identite de I' Apparition, comme visualisation de I'lmage en 
laquelle se realise la totalite de l'etre personnel, parce que cette « Forme 
de Dieu » est son origine et sa fin, son compagnon eternel. lci trouve son 
denouement la situation vecue que caracterise la recurrence de l'lmage du 

l Temple. Le Temple devenant vivant et transparent, livre Ie secret qu'il 
recelait, cette « Forme de Dieu» qui est Ie Soi, ou plutot la Figure qui 
eminemment Ie personnalise et se fait reconnaitre comme l' Alter Ego divin 

° du mystique. Et Ie denouement est celui-ci : la periode de circumambu
lation autour du Temple prend fin; ensemble, les deux « compagnons » 
penetrent dans Ie Temple. (Que I'on veuille bien se reporter, pour ce qui 
suit, aux textes traduits ou resumes dans nos Notes ; ils sont d'une beaute 
et d'une importance inappreciable.) 

Ce prelude - qui n'est un prelude que parce qu'i! est I'aboutissement 
de to ute une experience spirituelle - se presente comme un dialogue d'une 
extraordinaire lucidite a la limite de la conscience et de la trans conscience, 
entre Ie moi humain et son Alter Ego divino Ibn 'Arabi est en train 
d'accomplir ses circumambulations autour de la Ka'aba, et voici que devant 

~ 
la Pierre Noire, i! rencontre I'etre mysterieux qu'i! reconnai't et qu'i! designe 
comme « Ie Jouvenceau evanescent, Ie Parlant-Silencieux, celui qui n'est ni 
vivant ni mort, Ie compose-simple, l'enveloppe-enveloppant », autant de 
termes accumules (avec reminiscences alchimiques) pour signifier la coinci
dentia oppositorum. A ce moment, Ie visionnaire a un doute : « Ce proces
sionnal ne serait-il autre chose que la Priere rituelle d'un vivant autour d'un 
cadavre (Ia Ka'aba)? » « Re arde, lui dit Ie Jouvenceau m stique, Ie secret 
Au Temple avant qu'il s'echappe 330. » Et Ie visionnaire voit sou aln e 
Temple de pierre devenir un etre vivant. II comprend quel est Ie rang spJi°j': 
tuel de son Compagnon ; il baise sa main droite ; il veut devenir son disciple, 
apprendre de lui tous ses secrets; il n'enseignera pas autre chose. Mais 
celui-ci ne parle que par symboles ; il n'a d'autre eloquence que celIe des 
enigmes. Et sur un signe mysterieux de reconnaissance, Ie visionnaire est 
submerge sous une telle puissance d'amour qu'il perd conscience. Quand il 
revient a.lui, son COllJ.l?<lgpoP Ipj dPyojle . « Je ~]Jjs ]a Copna~ce, je suis 
ce qui connait et je suis ce ui es onnu 331. » 

InSl se ec are et se devoile I'etre qui est Ie Soi transcendant du mysti
que, son Alter Ego divin, et Ie mystique n'a aucune hesitation a Ie reconnai
tre, car au cours de sa quete, quand il affrontait Ie mystere de I'Etre Divin, 
il avait entendu cet imperatif: « Regarde vers l' Ange qui est avec toi, et 
qui accomplit ses circumambulations a cote de toL» II avait alors appris 
que la Ka'aba mystique est Ie creur de I'etre. II lui avait ete dit : <,Lke 
Temple qui Me contient, c'est ton creur. » J.e mystere de I'Essence divine 
n'est autre que le Temple du creur, et c'est autour du creur que processionne 
Ie peIerin spirituel 332. 
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« Accomplis tes circumambulations en suivant mes traces », lui ordonne 
maintenant Ie Jouvenceau. Alors nous entendons un dialogue inoul dont 
l'objet semblerait tout d'abord defier to ute possibilite d'expression humaine. 
Comment traduire en eifet ce que peuvent se dire 1'un a l'autre, deux etres 
qui sont l'un l'autre: l' « Ange» qui est Ie mai divin, et son autre mai 
« missionne» sur terre, lorsqu'ils se rejoignent au monde de la « Presence 
Imaginative» ? Le recit que fait Ie visionnaire a son confident et sur son 
ordre, c'est Ie recit de sa Quete, c'est-a·dire en bref de quelle experience 
interieure est eclose 1'intuition fonciere de la theosophie d'Ibn 'Arabi 333. 
Cette Quete, c'est ce que representent les circumambulations autour du 
Temple du « c~ur », c'est·a·dire autour du mystere de l'Essence divine. Mais 
Ie visionnaire n'est plus Ie moi solitaire, livre a sa seule dimension terrestre 
en face de la divinite inaccessible, puisqu'en rencontrant l'etre en qui celle·ci i l!'} 
est son compagnon, il se connah lui· me me comme etant Ie secret de cette 
divinite (Ie sirr aJ·robQblya), et puis que c'cst leur « couple », leur tous.<J.eux· 
ensemble, qui accomplit Ie processionnal circulaire: sept fois, les sept 
Attributs divins de perfection dont est investi successivement Ie mys· 
tique 334. 

Le rituel devient alors comme Ie paroxysme de cette « Priere de Dieu » 
qui est la theophanie elle·meme, c'est·a·dire revelation de 1'Etre Divin a un 
etre so us la Forme en laquelle il se revere a soi·meme en cet etre, et ea ipsa 
en laquelle il n!vele cet etre a lui·meme. Le denouement est la : « Entre 
avec moi dans Ie Temple», ordonne finalement Ie Jouvenceau mystique. 
Le Temple impenetrable: voici que 1'hermeneute du Mystere ne se contente 
plus de Ie traduire. Quand on a reconnu qui il est, il y intraduit. « J'entrai 
aussitot en sa compagnie, et voici que soudain il mit sa main sur rna poitrine 
et me dit : Je suis Ie septieme en degre, quant a rna capacite d'embrasser les 
mysteres du devenir, de l'hecceite individuelle et du au; l'Etre Divin m'a -:ok . 
existencie comme un fragment de la Lumiere d'Eve a 1'etat pur 335.» A son ' / "( 
tour, 1'Alter Ego divin, l' « Ange », revere a son moi terrestre Ie mystere de 
son intronisation preeternelle. Dans Ie Temple qui les contient taus deux, se 
revele Ie secret de la theophanie adamique qui structure Ie Createur·Creature 
comme une bi·unite: Je suis Ie Connaissant et Ie Connu, la Forme qui se 
montre et la Forme a qui elle se montre, - la revelation de 1'Etre Divin a 
soi·meme, telle qu'elle est determinee en toi et par toi, par ton hecceite 
eternelle, c'est·a·dire tel qu'll se connait en toi et par toi sous la forme de 
cet ({ Ange» qui est l'Idee, la theophanie personnelle de ta personne, son 
Compagnon eternel. 

C'est cette revelation que 1'on signifie en dis ant que toute theophanie 
est, comme telle, une « ap.gelophanie » 336. On ne rencontre pas, on ne voit 
pas 1'Essence divine; c'est qu'elle est elle·meme Ie Temple, Ie mystere du 
c~ur, ou penetre Ie mystique lorsque, ayant realise la plenitude micro-
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« l'attitude oblative dirigee» (Ombre, p . 125), sauvegarde a la fois contre 
]'attitude narcissique et contre « la dissolution panique de la personne propre 
dans un ensemble impersonnel». Quant au passage de la notion d'existence 
virtueHe (Modes, pp. 83 ss.) a celIe de la surexistence comme d'un acte 
(comme Ie « fait de transcendance » qui investit, lui seul, d'une existence reelle 
l'etre transcendant problematique pour qui il temoigne et repond), je crois 
qu'il y a dans l'operation mentale du ta'wil (etymologiquement 1'exegesis qui 
reconduit et exhausse image, concept, personne ou evenement, au plan originel 
de sa signification secrete, batin), quelque chose qui correspond a cet acte 
(d'ou la progression en marche parallele du ta'wil et de cette anaphore que 
decrit M. Souriau, investissant ce vieux terme liturgique d'une signification 
toute nouvelle>. Tres frappante alors la signification egalement renovee que 
revet 1'angelologie (Ombre, pp. 133-144, 152 a 153, 260, 280-282, 318), et qui 
nous confirme dans ce que nous avions nous-meme pressenti au cours de 
recherches angelologiques anterieures. Un dementi tout d'abord a l'opinion qui 
voudrait que la philosophie mod erne ait commence lorsque ron cessa d'y 
parler de rAnge (il faudrait alors exclure de la philosophie moderne un 
Leibniz, un Christian Wolf, un Fechner). C'est ensuite que !'idee actueHe 
de rAnge s'annonce dans des propos tels que ceux faisant allusion a « rAnge 
d'une ceuvre», c'est-a-dire la « forme spirituelle» de cette ceuvre, son 
« contenu en au-dela», son « transnaturel», qui tout en ne pouvant se pro
poser dans les donnees sensibles de 1'ceuvre, en annonce allusivement les 
virtualites qui les depassent, virtualites auxquelles nous avons chaque fois 
a repondre, c'est-a-dire que nous avons a assumer ou a refuser, bref tous les 
«pouvoirs spirituels» de cette ceuvre «( !'invisible d'un tableau, !'inaudible 
d'une symphonie») qui ne sont pas simplement Ie message de 1'artiste, mais 
qui ont ete transferes par lui a cette ceuvre, et qu'il detenait lui-meme de 
« l'Ange». Repondre a « rAnge de 1'ceuvre», c'est « se rendre capable de tout 
Ie contenu de 1'aura d'amour» (Ombre, p. 167). La dialectique d'amour chez 
Ibn 'Arabi (analysee infra § 5) nous entraine egalement a cette vision de 
l'Aime invisible (virtuel encore) dans 1'Aime visible qui seul peut Ie mani
fester, invisible dont 1'actualite depend d'une Imagination active qui fasse 
« conspirer» 1'amour physique et 1'amour spirituel en un seul amour mys
tique. La « fonction angelique d'un etre» (Ombre, pp. 161, 171), c'est elle 
qui predetermine la notion de forme ou figure theophanique (mazhar) dans 
toute l'ecole d'Ibn 'Arabi comme dans 1'imamologie speculative de !'ismae
lisme. Que la mediation de rAnge tende alors a no us preserver d'une double 
idolatrie meta physique toujours menacante (tandis qu'inversement les dogma
tiques monotheistes tendraient a denoncer en elle ce peril), est certes la 
plus puissante raison qui nous rende l'idee de rAnge imperieusement neces
saire (Ombre, pp. 170-172). Le double peril: ou bien 1'impasse, 1'echec qui 
s'immobilise en un objet sans au-dela (ce peut etre un Dieu, un dogme), ou 
bien une meconnaissance de cet au-dela qui separe celui-ci de 1'objet d'amour 
par toute une distance spirituelle qui condamne alors a 1'ascetisme, a ses 
refus et a ses fureurs. Idee de la Fravarti-Daena dans Ie zoroastrisme, dialec
tique d'amour chez Ibn 'Arabi, sophiologie du Feminin-createur et nais
sance de 1'Enfant spirituel, simultaneite du Theos agnostos (Dieu inconnais
sable) et du Nom propre determine qui est comme son Ange, autant 
d'expressions homologues tendant non pas a combler, mais a compenser cette 
distance infiniment nostalgique, et dont Ie contenu experienciel s'accorde 
avec ce que M. Souriau a analyse avec tant de penetration, en distinguant 
investiture inconditionneHe (Ie piege de toutes les idolatries metaphysiques) 
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22. On touche ici a une conception centrale de la meta physique d'Ibn 
'Arabi (la concision de notre expose nous contraint d'expliciter certains sous
entendus qui risqueraient, sinon, de tourner en malentendus). De meme que 

[

Ie souffle exhale par l'homme subit l'action informatrice des syllabes et 
des mots articules, de meme Ie Souffle du Compatissant (Nafas al-Rahman), 
en exhalant ces Paroles ou Verbes (.KaHmat) que sont les etres, subit aussi 
la forme qu'exige leur essence preeternelle. Ce qui les fa<;onne (actin est 
egalement ce qui est fa<;onne (passin en eux. « Dieu s'est decrit lui-meme 
par Ie Soupir compassionne (Nafas Rahmani). Or, tout ce qui est qualifie 
par une qualite, comporte necessairement tout ce qu'entraine cette qualite .. _ 
C'est pourquoi Ie ir divin u (subi, piHn toutes les formes du 
ffiQnde. n est pour elles comme la substance rna ene Ie (Jaw liar hayillaniT ;ce 
n'e~Nature meme» (Fosus I, pp. 143-144). « Que celui qui tmeut connaitre Ie Soupir- diviIi;" ~isse donc Ie monde, car quiconque se 

I connait soi-meme, connait son Seigneur qui se manifeste en lui; autrement 
dit, Ie monde est manifeste dans Ie Soupir de Compatissance par lequel Dieu 
(en les exhalant) detendit la tritesse des Noms divins ... Dieu comptait a soi
meme par ce qu'il existencia dans son Soupir, car Ie premier effet de ce 
Soupir s'accomplit en lui-meme» (Fosus l,p. 145), Nafs (6['.'e:[LOC; , anima) et 
nafas (animus, suspirium) proviennent d'une meme racine, en arabe comme 
en latin. En outre, nafs et ruh (anima et spiritus) sont l'un et l'autre une 
substance subtile, diaphane, d'ou transmission du ruh au corps au moyen 
d'une insufflation (par Ie Createur meme, dans Ie cas d'Adam; par l'Ange, 
dans Ie cas de Jesus). Cependant Ie QOrlln ne dit rien d'une substance 
spirituelle universelle (jawhar ruhani 'amm). M. 'Affifi verrait comme equi
valent de Nafas Rahmani la notion de rrvoTj dans Ie Corpus hermeticum 
(Fosus II, pp. 192-193), Cependant Ie Corpus hermeticum connait-il la Tris
tesse divine (l'ishtiyaq, la hanniya)? Diiwud Qaysari (ibid., p. 194) precise 
ainsi la notion de la Nature comme Energie universelle : « Le rapport de 
la Nature universelle (tabi'at koWiya) avec Nafas Rahmani est analogue 
au rapport de la forme specifique avec Ie corps universel (jism kont) , ou 
encore au rapport du corps determine (mo'ayyan) avec Ie corps en general ». 
Bien observer que Ie concept de Nature s'amplifie ainsi bien au dela de ce 
que comporte pour nous la notion de physique, puisqu'il englobe egalement 
to us les etres qui ne sont pas compris dans la Nature elementaire. « La 
Nature n'est en rea lite ue Ie Soupir de Compatissance ... Ie rapport deIa 
Nature avec Na as a mani es analogue au rapport des Formes specifiques 
avec la chose en laquelle elles sont manifestees ... Nafas Rahmani est la 
substance dans laquelle s'epanouissent les formes de l'etre materiel et de 
l'etre spirituel... Le cas d'Adam (en qui fut insuffle ce Souffle) est Ie symbole 
de la creation du cosmos tout · entier (cf. Fosus II, 328, Ie spiritus divinus, 

\ Nafas ilahi, Ruh ilahi, lumineux, nurant). Les corps physiques sont manifestes I dans Ie cosmos materiel, quand Ie Souffle penetre dans la substance mate
rielle, receptacle des formes corporelles. De meme les Esprits de lumiere 
qui sont les Formes separees, sont manifestes par la propagation du Souffle 
dans toutes les substances spirituelles. Et les accidents sont manifestes par 
la propagation du Souffle dans la nature accidentelle qui est Ie lieu de la 
theophanie (mazhar). II y a ainsi deux especes de propagation: dans Ie 
monde des corps et dans Ie monde des esprits et des accidents. La premiere · 
opere sur une substance hylique materielle (jawhar hayuldni maddi) , la 
seconde sur une substance immaterielle (jawhar ghayr maddi») Fosus II, . 
pp. 334 a 335. Bien plus, il convient de dire que la Compatissance (rahma) 
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s'etend aDieu lui-meme. Au rebours de la representation commune. Dieu n'est 
pas seulement Compatissant (rahim) . il est objet de sa propre Compatissance 
(marhum). puisque Ie nom etant identique au nomme. les Noms divins mul
tiples sont Lui-meme. et Lui-meme unique; si la Compatissance divine 
satisfait leur tristesse aspirant aux essences qui les manifestent concretement. 
c'est a soi-meme que Dieu « com-patit» (cf. Fosus I. 119. et II. 142) . C'est 
pourquoi s'evanouit Ie concept de creation ex nihilo; il fait place a celui 
d·emancipation. L'existence que Dieu confere aux Possibles eternels. est elle
meme ce Nafas Rahmani ; d'oll 1'emploi du mot Compatissance (rahma. Nafas 
aI-Rahman. Nafas Rahmani ) au sens d 'existence (cf. deja supra n. 20) : fa-J' 
kollo mawjudin marhumun. alors tout existant est comme tel objet de cette 
Compatissance. rna is a son tour chacun devient un Rahim. un sujet compa
tissant (cf. infra § 3) . et c'est cela la sympathesis humano-divine (Fosus II. 
20. et i nfra n. 25) . Kashani dans son lexique a consacre tout un long article 
(p. 182) a cette notion centrale gui rep resente l'aspect femLnin et maternel 
de l~' energie creatrice. II releve. ce qui est d'un extreme 
interet. la concordance entre Cefte n otion et celle de Lumiere domina trice 
(Nur qahir. Lux victoria lis) chez les Ishrciqiyun. les theosophes de la Lumiere. 
disciples de Sohrawardi (oil elle s'origine au Xvarnah zoroastrien). et montre 
qu'il n'y a meme pas lieu de distinguer des actes non accompagnes de 
conscience. puisque meme Ie mineral a une conscience occulte (sho'ur fi'l
bcitin). Asin Palacios a esquisse la recherche qu'appellerait cette notion 
(Ibn Masarra y su escuela. in Obras escogidas. Madrid 1946. vol. I . pp. 148-149). 
qu'il rattache a l'influence du Pseudo-Empedocle en Islam. dont l'effet se fit 
sentir egalement en dehors de l'ceuvre d 'Ibn 'Arabi (v. g. chez Ibn GabiroD . 
Pour prevenir toute confusion « materialiste ». il importe de bien voir les cinq 
significations descendantes que comporte Ie terme de matiere : 10 Matiere 
spirituelle commune a l'incree et a la creature (haqiqat al-haqci·iq). 20 Matiere 
spirituelle (al-'onsor al-a'zam) commune a tous les etres crees. spirituels et 
corporels (Nafas Rahmani) . 30 Matiere commune a tout corps. celeste qu 
sublunaire. 40 Matiere physique (la notre) commune a tout corps sublunaire. 
5" Matiere artificielle commune a toutes les figures accidentelles. D'oll l'on 
peut comprendre sans equivoque la hierarchie des principes: 10 Matiere 
spirituelle. 20 Intelligence. 30 Arne. 40 Matiere celeste. 50 Matiere corporelle 
(celIe de notre physique) . 

23. Sur ce double aspect. actif et passif. des Noms divins. cf. Affifi. The 
Mystical Philosophy ...• pp. 46 et 53 . (II y aurait a comparer avec Ie double 
aspect de 1'« Eros cosmogonique» dans la metaphysique de l'Ishraq de 
Sohrawardi : qahr et mahabba. domination d'amour et soumission d·amour. 
homologues a robubtya et 'obudiya. cf. deja note precedente); a compareI 
aussi avec les degres (hodud) de la hierarchie esoterique de l'ismaelisme. dont 
chacun est simultanement la limite (hadd). Ie guide et suscitateur du degre 
inferieur. et Ie limite (mahdud) par Ie degre qui lui est immediatement supe
rieur. - C'est ainsi que la structure de chaque etre se presente comme un 
unus ambo. sa totalite etant constituee par son etre en sa dimension divine 
creatrice (tahaqqoq) et par son etre en sa dimension creaturelle (takhalloq). 
sans que puissent se perdre ni Ie un qui est deux. ni Ie deux qui est un. car ils 
n'existent qu'en formant Ie tout de leur codependance essentielle (ta'alloq) . 
Ce n'est pas une « dialectique» ; c'est Ie fondement de l'unio mystica comme 
unio sympathetica. 
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24. Nous avons consacre jadis a l'Ecole des Hautes-Etudes (Sorbonne), 
toute une conference temporaire de l'annee 1938-1939 a l'experience drama
tique que representa pour Ie jeune Luther (encore sous l'infiuence de la 
mystique de Tauler) la decouverte de la signi/icatio passiva. Affrontant Ie 
verset du Psaume In justitia tua ribera me, il eprouve un mouvement de 
revolte et de desespoir: que peut-il y avoir de commun entre cet attribut de 
justice et ma delivrance? Ainsi en est-il, jusqu'a ce que Ie jeune theologien 
Martin Luther ait entrevu en un eclair (et toute sa theologie personnelle allait 
en eclore), qu'il fallait entendre cet attribut en sa significatio passiva, c'est
a-dire ta justice par Iaquelle nous sommes faits des justes, ta saintete par 
laquelle nous sommes faits des saints, etc. (cf. resume in Annuaire de l'Ecole 
des Hautes-Etudes, Section des Sciences religieuses, 1939, pp. 99-102) . Dans la 
theosophie mystique d'Ibn 'Arabi egalement, les attributs divins ne sont pas 
des qualifications que nous decernons a l'Essence divine en soi, telle que la 
decence nous aura it impose a priori de la postuler, mais telle que no us 

/
l'eprouvons en nous-memes. On relevera donc iei, sans plus, cette homologie 
de la significatio passiva. 

25. Fosus I, p. 178, et II, p. 250 n. 8 (en outre Ie commentaire de Kashani, 
pp. 225-226) : « II n'y a pas de sens a demander aDieu qu'il te donne quelque 
chose. C'est la Ie Dieu que tu as cree dans ta croyance, il est toi et tu es lui. 
Mais il faut que tu te realises (tatahaqqaq) autant que tu Ie peux, par les 
attributs de la perfection divine, parmi lesquels la Compatissance. Ce n'est 

'

pas qu'un beau jour tu deviennes Dieu, car tu es ce Dieu en realite, c'est
a-dire une forme d 'entre les formes de Dieu, une de ses theophanies. Lorsque 
la Compatissance (sympatheia) se dresse en~tl"e-la aux 
autres. JJ,Les a la fois Compatissant ( rlib im) et objet de la Compatissance 
(marhum, significatio passiva) t et c'es1 ainsi gu'est realisee ton unite essen
tielle avec Dieu» (II, 251). « La Compatissance est en rea lite un rapport s'on
gmant au C'Oriipatissant. Elle postule son objet, des lors qu'elle est en train 
de compatir (rdhima) . Mais celui qui l'existeneie dans son objet (marhum) ne 
l'existeneie pas afin d'avoir alors par elle compassion de cet objet; il 
l'existeneie pour que soit par elle Compatissant celui en qui et par qui elle 
est suseitee a l'etre ... Le Compatissant n'est tel que parce que la Compatissance 
est a travers lui suseitee a l'etre. Qui n'a point de gout mystique ni d'expe
rience spirituelle n'ose dire qu'il est identique a la Compassion ou a l'attribut 
divino II dit: ni identique ni different» (1, 179) . « Lorsque Dieu compatit a 
un de ses serviteurs, cela veut dire qu'il fait exister en lui, c'est-a-dire par 
lui (significatio passiva!) la Compassion, de sorte qu'il devienne capable de 
compatir (sympathetiser) avec d'autres creatures. Ainsi l'objet passif de la 
compassion (marhum) en devient Ie sujet actif (rdhim). Ce n'est donc pas 
que Dieu Ie prenne comme un objet de compassion; c'est qu'il l'investisse 
lui-meme de cet attribut divin par lequel il compatit a d'autres. C'est evidem
ment Ie cas des Parfaits d'entre les gnostiques» (II, 252). Comparer Ie beau 
commentaire de Dawud Qaysari (cit. ibid. II, 253): « Le vassal est ainsi 
qualifie par l'attribut meme de son Seigneur. II devient l'agent de la Compas
sion (rdhim), alors qu'il en avait ete Ie patiens (marhum») . Reversibilite, 
simultaneite fd'il-monfa'il: deja ecl6t ici ce qui sera l'idee du Feminin
createur (infra § 6). Ainsi en sera-t-il pour tous les attributs divins d'activite 
ou d'operation (sifdt al-af'dl). Remarquons encore que tout en embrassant la 
totalite des Noms, la Compassion differe par rapport a chacun des Noms 
divins multiples, lesquels sont les attributs dont sont qualifies les existants, 
les Ideae (ma'dn'i) qui s'epiphanisent en eux. Le sens que prend la Manifes-
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tation (zohtlr) de la Compatissance dans les formes des Noms divins, c'est 
l'epiphanie meme de ces Noms dans les formes des etres, proportionnellement 
a l'aptitude et a la receptivite de ces formes, chaque Nom divin etant une 
forme epiphanique de l'etre total, c'est-a-dire de la Compassion divine uni
verselle (cf. II, 253-254 n. 11). De meme que chaque nom refere a une essence 
distincte, de meme chaque Nom divin est une essence distincte en soi des 
essences des autres Noms et refere a un statut different, bien que tous aient 
egalement une reference unique: l'Essence divine nommee par eux. C'est ce 
que signifiait Abu'l-Qasim ibn Qasyi al-Andalusi en disant que chaque Nom 
divin pris a part est nomme avec la totalite des Noms (II, 254 n. 13) ; c'est en 
ce sens que nous-meme employons ici et ailleurs Ie terme de kathenotheisme. 

26. Cf. Fosus II, 249 ad I, 178. La priere authentique enonce les virtualites 
d'etre du sujet qui prie, c'est-a-dire ce qu'exige la nature meme de son etre ; 
autrement dit encore, elle a pour sens que par lui se realise, qu'en lui 
s'investisse Ie Nom divin dont il a a etre la forme (mazhar). Prendre 
conscience de cette virtualite, c'est faire que celle-ci devienne elle-meme 
priere (c'est cela do'ii bi'l-hiil, bi'l-isti'diid, cf. FosUs II, 21-22 ad I, 60). Le 
cas-limite est celui ou Ie mystique obtient la connaissance de sa propre 
« individualite eternelle» ('ayn thiibita) , avec la succession infinie de ses 
etats; il se connait alors tel que Dieu Ie connait (cf. Affifi, The Mystical 
Philosophy ... p. 53), ou plutot sa connaissance de soi s'identifie avec la 
connaissance que Dieu a de lui. Quant a cette virtualite eternelle de chaque 
etre, comme pour !'idee que sa priere qui l'enonce est d'ores et deja exaucee 
(parce que sa priere est son etre meme, son etre est cette priere, celle de son 
Nom divin), il serait tout a fait inadequat de poser la question en termes de 
determinisme. M. Affifi, a tres juste titre, pressent qu'il vaut mieux 'referer a 
une idee de l'harmonie preetablie, celIe de Leibniz (II, 22). On comprend alors 
comment la priere authentique n'agit ni comme une sollicitation qui reussit, ni 
comme un effet resultant d'un enchainement causal, mais comme une sympa
theia (telle la priere de l'heliotrope qui ne « demande» rien, il est cette 
sympathie en etant ce qu'il est). Sur harmonie preetablie et sympathie cf. 
encore C.-G. Jung, Synchronizitiit als ein Prinzip akausaler Zusammenhiinge, 
pp. 83 ss. Voir en outre la seconde partie du present livre, chap. III §§ 9 a 1I. 

27. Fosus II, p. 64 n. 6, ad I, p. 83. 

27 a. cf. supra n. 26 in fine. 

28. AI-Iliih al-makhluq fi'l-i'tiqiidiit. C'est un theme (khalq al-Haqq WI
i'tiqiid, creation de l'Etre divin dans la croyance) qui reparait frequemment 
dans les Fosus (cf. v. g. II, 65-67, sur Ie vers: {( En Ie connaissant, nous lui 
donnons l'etre», ou encore : {( AI-Lah est une designation pour celui que 
comprend l'allusion »). Cf. encore infra II' partie, chap. ler, § 3. 

29. Fosus I, 178, et II, 249-230; commentaire de Kashani, p. 225. 

30. Fosus II, pp. 128 (n. 12) a 129, reference au hadUh: « Au jour de la 1 
Resurrection, Dieu s'epiphanisera aux creatures sous une forme qu'elles auront 
niee; alors il leur dira: Je suis votre Seigneur. Mais elles diront: Nous 
prenons refuge en Dieu c~ntre toi! Alors il se montrera a elles sous la 
forme correspondant a leur croyance respective et elles l'adoreront». Le 
cas de la Resurrection est une figuration symbolique (tamthH); mais s'ii en 
est ainsi, pourquoi ne s'epiphaniserait-il pas des ce monde so us une forme 
limitee? (S'il etait inconcevable que Dieu se limitat par sa theophanie meme, 

15 
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les Prophetes n 'auraient pas annonce ses metamorphoses) . Que tout serviteur 
adore Dieu SOllS la forme de sa croyance propre, c'est la loi de sa propre 
theophanie (sinon, comment l'Imagination active donnerait-elle jamais la 
vision interieure determinee et concrete de l'Aime? infra § 5). Mais qu'il Ie 
nie so us la forme des autres croyances (jette sur celles-ci l'anatheme, Ie 
takfir) , c'est HI Ie Voile. Le gout et l'intuition mystiques per!;oivent que Dieu 
est manifeste dans les formes de toutes les croyances, et que ces limitations 
sont necessaires, car la connaissance totale n'est jamais en acte. Mais c'est 
en etant Ie serviteur de son Nom divin en propre (cf. supra n. 25 in fine) 
que Ie mystique est en devotio sympathetica avec tous les Noms (cf. infra 
§ 3, sur Ie sens de I'Homme Parfait). Une recherche sur la mystique des Noms 
divins dans des ecrits anterieurs a Ibn 'Arabi recevrait de celui-ci meme 
quelque lumiere sur certains points enigmatiques ; cf. par exemple, Ie rituel 

\

figurant dans un petit roman ismaelien d'initiation, ou il est explique au 
novice qu'il gardera son Nom, tant que ce Nom sera son Dieu: « Ton Nom 
est ton Seigneur, et tu es son vassal». Cf. notre etude Epiphanie divine et 
naissance spirituelle dans La Gnose ismaeLienne (Eranos-Jahrbuch XXIII), 
Zurich 1953, p . 229 n. 183. 

31. Fosus I, p . 113. 

32. Ibid. II, pp. 247-249, ad I, pp. 177 ss. Jamais les zawlihir (les choses 
manifestees, visibles, les phenomenes) ne peuvent etre causes pour d'autres 
zawiihir; il faut une cause immaterielle (ghayr maddiya ; comparer chez 
Sohrawardi, !'idee que ce qui est par soi-meme tenebre pure, ecran, barzakh , 
ne saurait etre cause de quelque chose) . Ce peuvent etre tant6t les Noms 
divins, tant6t quelque chose qui n'ait point d 'existence dans Ie monde exte
rieur et pourtant soit cause de l'existence des changements, puis que la 
structure de chaque etre est double : son apparent (zlihir) qui est sa dimen
sion humaine (niisut) causalisee, et son esoterique (biitin) qui est sa dimension 
divine (Liihut) causalisante (cf. supra n. 23, l'on revient encore ainsi a la 
notion de 'ayn thiibita) . C'est Ie Liihut qui est agissant (fonction angelique, 
parfois Gabriel l'Ange, comme Esprit divin, est designe comme ce Liihut de 
chaque etre) . « C'est une science etrange, une question rare ; n 'en comprennent 
la verite que ceux qui possedent l'Imagination active (ashab aL-awhlim); 
parce qu'ils sont influences par des choses qui n'ont pas d 'existence exterieure, 
ils sont plus aptes a comprendre les influences». « Celui en qui n'agit pas 
l'Imagination active, declare encore Ibn 'Arabi, reste loin de la question» 
(cf. infra § 5), 

33. Cf. note precedente; ce Liihut peut egalement etre assimile a Gabriel 
l'Ange comme Esprit-Saint (Fosus II, pp. 179-180, 187) , puisque Gabriel est 
l'etre divin lui-meme epiphanise en cette Forme, Esprit divin homologue a 
l'Ame de l'univers chez Plotin (cf. infra n. 35), Mais alors quand Ibn 'Arabi 
declare (1 ,66) que lorsque un mystique visionnaire contemple une Forme 
qui projette en lui les connaissances qu'il n'avait pas auparavant (comparer 
chez Sohrawardi, Hermes et sa « Nature Parfaite ») , « c'est a l'arbre de son 
arne (nafs, Soil qu'il cueille un fruit de la connaissance», il importe de ne 
point s'egarer en l'interpretant comme une identite qui abolirait purement 
et simplement les dimensions de Liihut et niisut. L'identite repose sur cette 
totalite duelle. Toute l'experience de l'«Ange» ici est en cause, aussi bien 
lorsqu'Ibn 'Arabi compare sa propre experience avec celIe du Prophete 
vivant familierement la presence de l'Ange Gabriel (Fotuhiit II, 325) , que 



CHAPITRE II 

84. Cf. The Tarjuman al-ashwdq, a collection of mystical odes by Mu
hyi'ddin ibn al-'Arabi, edited... with a literal version... by Reynold A. 
Nicholson (Oriental Translation Fund, New series, vol. XX) , London, 1911, 
pp. 10 ss ... Comparer Kitdb Dhakhd'ir al-a'ldq, Sharh Tarjumdn al-ashwdq, 
Beyrouth 1312, p. 3 1. 7. Le commentaire a He ecrit par Ibn'Arabi lui-meme 
pour les raisons qui ont ete deja evoquees dans l'introduction du present livre 
(p. 57) et qui seront rappelees plus loin (n. 88). Nicholson, a la suite de sa pre
cieuse edition, n'a malheureusement traduit que des extra its de ce commentaire. 
II sera it utile d'en donner la traduction integrale, etant donne son extreme 
interet si l'on veut suivre les demarches de la pensee symbolique d'Ibn 'Arabi, 
outre Ie cas privilegie que presente un texte difficile commente par son 
propre auteur. Asin Palacios, La Escatologia musulmana en la Divina Comedia, 
2da ed., Madrid-Granada 1943, pp. 408-410, donne la traduction espagnole 
d'un long passage du prologue, et celIe d'une page des Fotuhdt faisant allu
sion a la redaction du commentaire, in EI Islam cristianizado, Madrid 1931, 
pp. 95-96. 

85. On suit pour ces deux lignes l'elegante paraphrase d'Asin. A relever 
l'expression qoranique al-Balad al-Amin (95/3), Ie territoire sacrosaint: com
parer son usage symbolique dans l'Ismaelisme (Ie pays de l'Imam, la ou est 
conservee la Noble Pierre, non point dans l'edifice cubique de la Ka'aba 
materielle, mais dans La Mekke celeste des Anges), W. Ivanow, Nasir-e 
Khusraw and Ismailism (The Ismaili Society, series B n. 5), Bombay 1948, 
pp. 23-24, et notre Etude preliminaire pour Ie « Livre reunissant les deux 
sagesses de Nasir-e Khosraw (Bibliotheque Iranienne, vol. 3a) , Teheran-Paris 
1953, pp. 32-33. 

86. Allusion au titre du commentaire: dhakhd'ir al-a'ldq (tresors des 
des objets precieuxl. 

87. C'est-a -dire principalement les noms feminins celebres dans la poesie 
courtoise arabe. Typifications notables: si Belqis, la reine de Saba, et Salma 
(comme typifiant l'experience mystique de Salomon), sont d'autres noms de la 
jeune fille Nezam en tant que figure de la Sophia (Hikmat) , un lien ideal 
mais significatif se trouve ainsi etabli entre cette sophiologie et la « Sophia 
salomonienne », c'est-a-dire les livres sapientiaux qui ont ete les sources de la 
sophiologie dans Ie christianisme. 
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la sequence d'experiences visionnaires qui jalonnent tout au long sa vie 
mystique personnelle (et qui mettent en jeu cette Imagination objectivement 
creatrice propre au 'arif, celle que designe Ie terme de himma, Energie 
spirituelle ou pouvoir de la concentration du cceur, sur laquelle on trouvera 
plus amples details ci-dessous, lIe partie, chap. II § 7). Pendant un laps de 
temps prolonge, un etre d'une beaute divine fascinante prodigua sa presence 
au Shaykh (cf. K. al-Fotuhlit al-Makkiya, ed. du Caire 1329, vol. II, p. 325; 
voir la traduction de ce texte, infra lIe partie, n. 327). Il compare cette vision 
11 la manifestation visible et repetee de l'Archange Gabriel au Prophete, ou 
encore fait allusion au hadith de la theophanie sous l'aspect d'un adolescent 
royal (Dhakhli'ir, ad XV, 3 = ed. Beyrouth, pp. 55-56, cf. infra He partie, 
chap. IV, § 12). Avec raison, Asin evoque comparativement la vision de Dante 
(Vita nuova, XII), contemplant en songe un adolescent vetu d'une tunique 
tres blanche, assis 11 cote de lui en une attitude pensive et lui declarant: 
« Ego tam quam centrum circuli, cui simili modo se habent circumferentire 
partes; tu autem non sic» (Escatologia, p. 403). Penser encore 11 l'adolescent 
insaisissable (al-fatli al-fli'it) soudainement entrevu pendant l'accomplisse
ment des circumambulations rituelles, et dont l'etre recele tous les secrets 
qu'exposera Ie grand ouvrage des Fotuhlit (infra, lIe partie, chap. IV, § 13). 
Sur la traduction que nous inclinons 11 donner du titre des Fotuhlit, cf. infra 
n. 215. 

91. Cf. ed. Beyrouth, p. 6 ; trad. Nicholson ad IV, 3, p. 58. Le lien entre les 
circumambulations autour du centre et Ie moment de l'apparition est signi
ficatif; comparer Ie Recit avicennien de Hayy ibn Yaqzan: « Tandis que 
nous allions et venions, tournant en cercle, voici qu'au loin parut un Sage». 
Quant 11 la Nuit comme temps de ces visions, comparer Sohrawardi, Epitre 
du bruissement de l'aile de Gabriel et Recit de l'Exit occidental. 

I 92. La transposition operee par la perception visionnaire s'accuse d'embIee. 
, Ce n'est plus une jeune fille iranienne en pays arabe. C'est une princesse 

grecque, donc une chretienne. Le secret de cette qualification se revelera dans 

) 
la suite du Diwlin (cf. infra n . 99 : cette Sagesse ou Sophia est de la race de 

/
Jesus, parce qu'elle est, elle aussi, de nature 11 la fois humaine et angelique; 
d'ou les allusions aux « statues de marbre», aux « icones» entrevues dans les 
Eglises chretiennes, comme autant d'aUusions 11 sa personnel. 

93. Cf. ed. Beyrouth, pp. 7 et 170-171 ; trad. Nicholson, p. 148 (et comment. 
ad XLVI, 1, p. 132: « ceUe dont les levres sont de couleur rouge foncee, une 
Sagesse sublime d'entre ces Contemplees», celle dont la jeune fiUe Nezam est 
la figure theophanique. Entre Ie monde du melange et les Contemplees 
supremes, il y a combat d'amour, parce que Ie monde a besoin d'elles et les 
desire, puisqu'il n'y a de vie pour les etres de ce monde que par leur contem
plation. Le monde de la Natur€ voile aux cceurs des mystiques la perception 
de ces Contemplees, alors Ie combat est incessant. Le rouge fonce annonce 
les mysteres (omur ghaybtya) qui sont en eUes. 

94. Tahtmo fihli al-arwlih, cOmm' ibid., cf. ci-dessus chap Ier, n. 58 et 70 sur 
les Anges mohayyamun et la hikmat mohayyamiya d' Abraham. 

95. Cf. supra chap. Ier, § 3, p. 100. 

96. Ed. Beyrouth, p. 6; Nicholson, texte, p. 14. 

97. L'argument subtil est d'une grande beaute, puisqu'il aboutit 11 mettre 
hors de doute, hors de tout soup~on d'illusion, l'existence du spirituel invi-
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131. Jalaloddin Rumi, Mathnawi, livre I, vers 2437 (ed. Nicholson, texte, 
vol. I, p. 150, vol. VII, commentaire, pp. 155-156) . De ce passage du Mathnawi 
(lequel, ne l'oublions pas, est regarde et pratique par les Soufis iraniens comme 
etant Ie Qoran en persan, Qoriin-e fiirsi> , Nicholson a donne un fin et delicat 
commentaire referant aux commentaires traditionnels, parmi lesquels se signa
lent les vastes ouvrages rediges en persan, en Iran et dans l'Inde, et notam
ment celui de Wali Mohammad Akbarabadi (redige entre 1727 et 1738) . C'est 
un des nombreux textes qui fournissent aux commentateurs l'occasion d'operer 
la jonction entre la doctrine de Mawlana Rumi et celIe d'Ibn 'Arabi, et c'est 
en reproduisant Ie texte des Fosus (mentionne iei plus loin) qu'ils amplifient 
Ie passage du Mathnawi. « La femme est Ie plus haut type de la beaute 
terrestre, mais la beaute terrestre n'est rien sinon en tant qu'elle est une 
manifestation et un refiet des Attributs divins.» (Cf. Najm Daya Razi, in 
Mirsiid: « Lorsque Adam contempla la beaute d'Eve, il vit Ie rayon de la 
beaute divine.») « Mettant de cote Ie voile de la Forme, Ie poete contemple 
dans la Femme la beaute eternelle qui est l'inspiratrice et l'objet de tout 
amour, et il la regarde, dans sa nature essentielle, comme etant par excellence 
Ie medium par lequel cette Beaute increee se revele et exerce son activite 
creatrice. De ce point de vue, elle est Ie focus des theophanies et, donatrice 
de vie, peut etre identifiee avec la puissance de leurs irradiations. Comme Ie I 
dit Wali Mohammad, affirmant avec Ibn 'Arabi la precellence de la Femme 
(parce que son etre conjoint Ie double mode d'actio et de passio) : Sache 
que Dieu ne peut etre contemple independamment d'un etre concret, et qu'il 
est vu plus parfaitement dans un etre humain que dans tout autre, et plus 
parfaitement dans la femme que dans l'homme. » Bien entendu, cette creati
vite attribuee a la Femme (comportant ainsi une pluralite creatrice que nos 
auteurs justifient par des references qoraniques, 23/14 et 29/ 16) ne concerne 
pas les fonctions physiques de la femme, mais les qualites spirituelles et 
essentiellement divines en elle, qui « creent » l'amour dans l'homme et lui font 
chercher l'union avec l'Aime divino Ce qu'il faut penser, c'est l'etre-humain
feminin (cf. chez Rilke, der weibliche Mensch) , Ie Feminin-createur. C'est cet 
etre-feminin createur qui s'exemplifie dans l'homme spirituel parvenu au 
degre ou il peut donner naissance ~n lui-meme a l'Enfant de son arne (walad-e 
ma'nawi), l'enfant de son liihut (sa dimension divine, l'Ange Gabriel de son 
Annonciation, cf. infra Ie passage ou Jalal RUmi typifie Ie cas du mystique 
dans Ie cas de Maryam devant l'Ange) . De plus, d'autres commentateurs inter
pretent « Createur» (khiiliq) camme referant a la mediation de la Femme 
dans la Creation : elle est la theophanie (mazhar) dans laquelle sont mani
festes les plus beaux Noms divins : « celui qui compose, celui qui cree, celui 
qui forme» (Qoran 59/24 et passim) . Dans ces Noms, les theosophes ismaeliens 
typifient la Triade archangelique supreme (cf. Epiphanie divine ... , p . 179 n. 75), 
laquelle porte ainsi les traits de la Sophia creatrice, de meme que celle-ei 
est reconnaissable en Fiitima-createur (Fiitima-Fiitir) du proto-ismaelisme 
(Omm al-Kitiib), de meme encore que dans Ie nom iranien (Raviinbakhsh) de 
l'Ange Gabriel ou Intelligence agente chez Sohrawardi, il est possible de 
reconnaitre la « Vierge de Lumiere» du manicheisme. Les sources de la } 
sophiologie sont iei d'une complexite et d'une richesse extremes; voir encore 
notre article Soujisme et sophiologie (revue La Table Ronde, janvier 1956), 

132. Cf. note precedente. II est essentiel de remarquer encore ceei : Ie 
double aspect pathetique et po'ietique constitutif de l'etre feminin (c'est-a-dire 
de la Sophia creatrice) nous met a meme d'identifier ailleurs les recurrences 
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nous a un Christ en lui (tan ham-dm Maryam ast, va har yaki 'Isa darimJ ; 
si la douleur d'arnour se !Ewe en nous, notre Christ naitra. » 

154. Cf. deja cit. de Nicholson, VII, p. 131: « Le Pere parle Ie Verbe dans 1 
l'ame, et quand Ie Fils est ne, chaque arne devient Marie.» Cf. encore Maitre 
Eckhart, telle etait Sceur Katrei.. ., trad. par A. Mayrisch Saint-Hubert (Docu
ments spirituels, 9), Paris 1954, p . 104 : « Ainsi fait Dieu: Il engendre son 
Fils unique dans la plus haute region de l'ame. Dans Ie merne acte qu'il 
engendre son Fils en moi, j 'engendre Ie Fils dans Ie pere. Car il n'y a pas de 
difference pour Dieu (entre Ie fait) d'engendrer l'ange et (le fait) de naitre 
de la Vierge» ; p. 176 : « ... Or je dis que c'est miracle que nous devions etre 
mere et freres de Dieu ... » 

155. La traduction suivante a ete etablie par M. Osman Yahya, mon eleve 
a l'Ecole des Hautes-Etudes, qui outre Ie travail d 'ensernble que nous avons 
annonce ci-dessus (p. 6 n. 1), prepare une edition critique du « Livre des 
Theophanies»; je n'ai change que quelques mots et, pour simplification 
typographique, la disposition des lignes adoptee par lui. 
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171. Ibid. I, 103 ; cf. principalement Ie commentaire de Kashani (Le Caire, 
1321) insistant sur Ie fait que si l'Imagination opere la diiferenciation, cela 
ne signifie nullement que motakhayyal equivaille a « illusoire» ou « inconsis
tant», comme Ie croient certains profanes ('awdmm). Ce qu'il faut, c'est ne 
point se tromper sur la vraie nature de cette « consistance ». 

172. Et chaque Nom designe en ce sens Ie Haqq motakhayyal, ibid. I , 104. 

173. Ibid. I, 104. 

174. Cf. infra chap. III, § 11, Ie « secret des repons divins». Il y a ici une 
occasion de saisir a sa source Ie contraste entre !'idee theophanique et l'idee 
d'incarnation. Le pronom howa «( Lui») designe Ie Cache, l'Absent, ('dlam 
al-ghayb), tandis qu'on ne l'emploie pas pour Ie monde visible present ('dlam 
al-shahdda) , pas plus que l'on ne peut dire d'un existant de ce monde qu'il 
est al-Haqq (Dieu). C'est la raison decisive du reproche d'impiete et d 'infidelite 
(takfir) adresse par Ibn 'Arabi aux chretiens, et a sa suite par tous les 
theologiens-theosophes, v. g. encore au XVIIe siecle, par Sayyed Ahmad 'Alawi, 
Ie plus proche disciple de Mir Damad, dans son livre Masqal-e safd, contro
verse honnete et coui-toise remplie de citations bibliques. La theosophie soufie 
postule une theophanie primordiale (rien de moins mais rien de plus), c'est
a-dire une anthropomorphose au plan de l'Ange, dans la metahistoire (la 
forme divine de l'Adam celeste), tandis que l'Incarnation au plan de l'histoire 
et de ses donnees perceptibles (par les sens) et contr61ables (rationnellement), 
devient un fait unique, dans Ie contexte d'evenements irreversibles. (Si l'on 
parle d'Incarnatio continuata, ce ne peut etre qu'en un sens tropologique ou 
metaphorique, comme ceuvre de l'Esprit-Saint ; il ne peut s'agir d'une repe
tition de l'union hypostatique.) On touche ici a deux formes de vision dont 
l'irreductibilite et les consequences ne semblent pas avoir ete assez meditees 
jusqu'ici (cf. infra. chap IV, pp. 205 ss.) . L'apparition, ou la reactivation, sous 
une forme originale, du motif theophanique, posterieurement a la fixation du 
dogme chretien par les Conciles, exigerait que l'on conc;:oive enfin quelque 
chose comme cette « theologie de l'histoire des religions» dont !'idee fut pro
posee initialement par Mircea Eliade; il reste a sa voir quand en chretiente 
et en Islam (par excellence dans Ie shi'isme) on disposera des premisses suffi
santes pour oser l'entreprise. 

175. Sur marhum = mawjud, cf. supra n. ao. 
176, Fosus II, 141. 

177. Cf. ibid. II, 146. 

178. Ibid. II, 147. Comparer, en revanche, Ie sens de la vision theophanique, 
infra, chap. IV, § 13. 

179. Ibid. I, 121 et II, 146-147. Cf. deja ci-dessus les notes 28, 33 et 49. 

180. Ibid. I, 121 et Ie commentaire de Kashani, pp. 146-147. 

181. Voir Ie developpement de ce theme dans notre etude: Epiphanie divine 
et Naissance spirituelle dans la Gnose ismaelienne, in Eranos-Jahrbuch XXIII, 
1955, pp. 141-162. 

182. Fosus, I, 124, II 76 et 150 n. 11 ; Kashani, 150 ; en commentaire du verset 
qoranique 39/48: « Ils verront venir de la part · de Dieu des choses qu'ils 
n'imaginaient pas.» Cf. deja ci-dessus n. 30. 
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183. Ibid. II, 150-151; Kashani, 151. 

184. Sur la solidarite irremissible entre Rabb et marbub, Ildh et ma'LUh, 
cf. n. 45 et 46. 

185. Observer la connexion entre l'idee de nceud ('oqda) et l'idee de 
dogme ou de croyance dogmatique ('aqida), qui ressort de la racine arabe 
'qd, nouer, conclure. Le « denouement» est resurrection. 

186. Fosus, II, 212 n. 12. 

187. Ibid. II, 150-152 ; Kashani, commentaire, 152-153 . 

• 188. Ibid. I, 155 ; Qoran 50/14 : Ie terme arabe que traduit « doute» signifie 
a la fois confusion, ambigulte (labs) et mettre un vetement (lobs) . D'oll, sous 
la traduction exoterique du verset, transparait Ie sens theosophique d'Ibn 
'Arabi: « Serions-Nous impuissant ales revi?tir d'une creation nouvelle? » 

189. Ibid. I , 155; Kashani, 196; Bali Effendi, commentaire, Constantinople 
1309, p . 288. 

190. Kashani, 195. 

191. Point sur lequel s'amorcerait une comparaison avec l'ontologie ·avi-
cennienne du possible et du necessaire. 

192. Fosus, I, 156; Kashani, 196-197. Comparer ci-dessus n . 32. 

193. Fosus II, 214. 

194. Cf. l'excellente analyse de M. 'Affifi in Fosus II 151-153 et 213-214 ; 
en outre son livre : The Mystical Philosophy of Muhyid-Din Ibn al-'Arabi, 
Cambridge 1939, pp. 29, 33-36. 

195. Fosus II, 152 ; Kashani, 154-155. 

196. Fosus I, 125-126 ; Kashani, ibid. 

197. Kashani, 151 ; Fosus I, 123-124. 

198. Kashani, 151-152; Fosus I, 124 : « Nous avons mentionne la forme de 
l'ascension posthume quant aux enseignements divins, dans notre Livre des 
Theophanies (Kitdb al-tajalliydt) , en mentionnant ceux de nos freres avec 
qui nous nous sommes trouves reunis dans l'etat de revelation interieure 
(kashf) , ainsi que ce que nous leur avons appris concernant cette question 
et qui etait ignore d'eux. C'est la plus extraordinaire des choses que l'etre 
humain soit en etat d'ascension perpetuelle (fi'l-taraqqi dd'iman) , sans qu'il 
en ait conscience, a cause de la subtilite et de la tenuite du voile et de 
l'homologie des formes.» Cette homologie vise les formes des tajalliydt, par 
exemple les formes des nourritures: « Chaque fois qu'ils prendront quelque 
nourriture des fruits de ces Jardins (Ie Paradis) ils s'ecrieront : Voila les fruits 
dont nous no us nourrissions autrefois, mais ils n'en auront que l'apparence 
(Qoran 2/23) »; apparence, puis que Ie semblable, pour celui qui sait, preci
sement est autre. 

199. Fosus I, 24; II, 150-151 n . 12; Kashani, 152. 

200. Ibid. II, 151. Qu'il nous soit permis d'evoquer ici un entretien, reste 
pour nous memorable, avec Ie maitre du bouddhisme zen, D. T. Suzuki (Casa 
Gabriella, 18 aout 1954: Mm. Frobe-Kapteyn, Mircea Eliade). Nous lui deman-
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dions quelle avait ete sa premiere rencontre avec la spiritualite occidentale, 
et nous apprimes ainsi qu'une cinquantaine d'annees auparavant, D. T. 
Suzuki avait traduit en japonais quatre ouvrages de Sweden borg; tel avait 
ete son premier contact avec l'Occident. La suite de l'entretien nous conduisit 
a l'interroger sur les homologies de structure que peuvent presenter la 
cosmologie du bouddhisme. mahayaniste et la cosmologie de Swedenborg, Quant 
a la maniere dont sont envisages de part et d'autre Ie symbolisme et les 
correspondances des mondes (cf. ses Essais sur Ie Bouddhisme Zen, vol. I, 
Paris 1940, p. 77, n. 1) . Ce n 'est certes pas une reponse theorique que nous 
attendions, mais un signe attestant la rencontre, en une personne concrete, 
d'une experience commune au bouddhisme et a la spiritualite swedenbor
gienne. Et je vois encore Ie geste de D. T. Suzuki brandissant tout a coup 
une cuiller et declarant en souriant: « Cette cuiller maintenant existe dans Ie 
Paradis ... ». « Nous sommes maintenant dans Ie Ciel », precisait-il. C'etait la 
une maniere authentiquement zen de repondre a la question posee; elle eut 
ete goutee par un Ibn 'Arabi. En reference a l'instauration du monde trans
figure auquel il a ete fait allusion ci-dessus (n. 169), peut-etre n'est-il pas 
indifferent d'indiquer ici l'importance que dans la suite de l'entretien notre 
interlocuteur attachait pour nous, Occidentaux, a la spiritualite de Sweden-

I borg, « votre Bouddha du Nord ». 

201. Fosus I, 125 ; Kashani, 153; c'est-a -dire ceux pour qui la connaissance 
resulte d'une revelation interieure divine (kashf ilah'i), non pas d'une simple 
refiexion ou inspection theorique. 

202. Ibid. I, 88 et II, 77. 

203. Ibid. I, 159; Kasharu, 200 ; Bali Effendi, 296. 

204. Cf. supra Ire partie, chap. Ier, § 3. 

205. Sur ce theme, cf. supra Ire partie, chap. Ier, pp. 89 ss. et les notes 23 
et 24. 

206. Cf. supra Ire partie, chap. Ier, § 3, pp. 101 ss. et les notes 78 ss. (tout Ie 
chapitre des Fosu!i sur Ismael est de premiere importance ici) . 

207. Fosus I, 89 et II, 82. Forqan est aussi bien une designation du Qoran 
lui-meme comme de tout autre livre saint qui permet de discriminer la verite 
et l'erreur. Etre soi-meme, en personne, un Qoran, c'est donc posseder (ou 
etre) cette discrimination. 

208. Ct. supra, Ire partie, chap. Ier, § 3 et infra chap. III, § 11; comparer 
encore in Fosus I, 56, l'exegese du verset qoranique 4/1, donnee en commen
taire de l'adamologie: la Forme apparente ou exterieure d'Adam (surat 
zdhira) et sa Forme invisible ou interieure (surat batina) , c'est-a-dire son 
Esprit (Ruh), constituant la realite adamique totale comme Createur-creature 
(al -Haqq al-khalq, al-Khaliq al-makhluq). En consequence la traduction 
exoterique du verset: « 0 croyants, craignez votre Seigneur », devient: 

1\ « Faites de votre forme apparente (visible, exoterique) la sauvegarde de votre 
Seigneur, et de ce qui est cache en vous et qui est votre Seigneur (votre forme 
invisible, esoterique), faites une sauvegarde pour vous-memes.» 

209. Sur la vanite de la discrimination operee avant Ie fana', et l'authen
ticite de celle qui est operee une fois la conscience eveillee, on pourra 
comparer cet aphorisme: « Avant qu'un homme etudie Ie Zen, pour lui les 
montagnes sont des montagnes et les eaux sont des eaux ; lorsque, grace aux 
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enseignements d'un bon maitre, il a realise une vision interieure de la verite) 
du Zen, pour lui les montagnes ne sont plus des montagnes et les eaux ne 
sont plus des eaux; mais apres cela, lorsqu'il parvient reellement a l'asile 
du repos, de nouveau les montagnes sont des montagnes et les eaux sont des 
eaux. » D. T. Suzuki, Essais .. . , vol. I , pp. 28-29; cf. encore infra, Ie texte 
afferent a la note 238, p. 169. 

210. Sur la double Rahma (Rahmat al-imtiniin et Rahmat al-wojub) cf. 
Fosus I, 151, Bali Effendi, 278-279. C'est Ie debut du chapitre sur Salomon, 
qu'introduit Ie rappel de la lettre adressee par lui a Balqis, la reine de Saba. 
« Ceci est une lettre de Salomon, et elle est au Nom de Dieu Ie Compatissant, 
Ie Misericordieux.» Salomon s'est-il donc nomme d'abord? Dieu est-il Ie 
Premier ou Ie Dernier? Voir infra (chap. III, § 11) comment ce paradoxe est 
resolu par la « methode d'oraison theophanique». 

211. Ce qui ici encore semble en resonance avec la these des Ash'arites, 
tteologiens orthodoxes; il y a cependant une difference radicale avec l'idee 
ash'arite de khalq al-af'iil. Dans la doctrine d'Ibn 'Arabi, a rigoureusement 
parler, il ne convient de dire ni que Dieu cree l'acte « par l'organe» de son 
serviteur, ni qu'il choisisse son serviteur comme instrument de la manifes
tation de cet acte. Il faudrait plut6t dire que si Dieu agit l'acte qui emane 
de la « forme» du fidele, c'est en etant Lui-meme, dans !'instant, la forme 
(c'est-a-dire Ie ziihir) de son fidele , puisque celle-ci Ie manifeste. Or, cela 
(qui est la pensee theophanique fondamentale), il eut ete evidemment impos
sible aux Ash'arites de l'accorder; cf. Fosus II, 207 n. 4, et infra n. 241. 

212. Le speculum (miroir) reste la comparaison fondamentale a laquelle 
recourt cette theosophie speculative pour faire comprendre !'idee des theo
phanies. Le commentaire de Bali Effendi (p. 280 ad Fosus I, 151-152) appro
fondit ici Ie texte d'une maniere interessante quant a la maniere dont les 
disciples d'Ibn 'Arabi evitent Ie piege d'un « monisme existenciel» ou l'on 
croit parfois les prendre, parce que l'on neglige de penser soi-meme theopha
niquement. Que Dieu (Haqq) soit « identique» a la Creature, c'est-a-dire 
a ce qui est manifeste de Lui, veut dire que Ie Cree est manifeste conforme~ 
ment a tel ou tel Attribut divin (la Vie, la Connaissance, la Puissance), et ne' 
peut l'etre autrement. Qu'il soit « autre» que la Creature, veut dire que celle
ci ne peut etre manifestee qu'avec une deficience de l'Attribut (imkiin, 
hadUh). C'est au sens ou l'on peut dire que tu es identique a ce qui apparait 
de toi en differents miroirs, que l'on peut de meme dire que l'Incree-Createur 
(Haqq) est identique a la creature ('abd) qui manifeste tel ou tel de ses 
Attributs, lesquels toutefois n'existent en celle-ci que prives de leur plenitude 
essentielle. Le sens de l'identite est ici une communaute (ishtiriik) de deux 
choses en une meme essence (haqiqa), de meme que Zayd, 'Amr et Khalid 
participent en commun a la meme haqiqa de l'humanite. Il y a communaute 
des etres et de l'Etre Divin dans l'etre (univocite de l'etre). Leur alterite, 
c'est leur differenciation par une qualification propre. Dieu est identique a 
ce qui est manifeste, quant aux choses communes entre eux deux, non pas 
omni modo (Bali, loco cit.). 

213. Kashani, 192: « L'ipseite , (howiya) du fide Ie, c'est la haqiqa de Dieu 
iuseree dans son Nom. Le fidele est Ie Nom de Dieu, et son ipseite investie 
de ce Nom, c'est Dieu » 

214. 'Abdol-Karim Jili (Gilani), Kitiib al-Insiin al-Kiimil (Le Livre de 
l'Homme Parfait) , I , 31. 



CHAPITRE II 

215. Sur une indication de Jami (l'un des plus grands mystiques de l'Iran, 
ob. 1495) , j'incline a traduire ainsi (Les « Conquetes spirituelles de La Mekke ») 
Ie titre de !'immense et celebre ouvrage (aL-Fotilhdt aL-Makkiya). Jami precise 
en effet : Fath designe la marche progressant vers Dieu (sayr iLci'L-Ldh) 
jusqu'au fand' en Dieu, et ce fand' est homologue a la conquete (fath) de La 
Mekke par Ie Prophete, conquete apres laquelle il n'y a plus ni separation ni 
fuite, plus d'« hegire». Jami, Sharh Ashi"at aL-Lama'dt (persan) , Teheran 
1303, p . 74 (on traduit Ie plus souvent par « Revelations de La Mekke» . Mais 
il y a deja tant de mots en arabe pour signifier « revelation», que mieux 
vaut essayer de cerner de plus pres les concepts). 

216. Fot. II, pp. 309-313. 

~ 
217. Ibid., p. 312. Elle a bien en propre ce pouvoir de donner l'etre a 

}'impossible, puisque Dieu, l'Etre Necessaire, ne peut comporter ni forme, ni 
figure, et que precisement la Hadrat imaginative, l'Imaginatrice, Ie manlfeste 
sous une Forme. Elle est Ie « lieu» oll se resout Ie paradoxe inherent aux 
theophanies, la contradiction entre Ie refus : « Tu ne me verras pas» et l'affir
mation: « J'ai vu mon Dieu sous la plus belle des formes», cf. infra, chap. III 

et IV. 

218. Cf. supra n. 169. 

219. Ibid., p. 312. Comme Ie souligne Ibn 'Arabi, a la difference des objets 
et formes sensibles, quantitativement et numeriquement limites dans leur etre 
en raison meme du statut de leur objectivite physique, s'il y a simultaneite 
et identite entre la representation ou Ie desir et son objet chez les habitants 
du Paradis (comparer les descriptions de Swedenborg) , c'est en raison de leur 
participation a une realite psycho-spirituelle inepuisable. II en va comme pour 
les pures essences, par exemple comme pour la blancheur presente en chaque 
chose blanche, sans que la blancheur elle-meme se subdivise. Rien n'en dimi
nue quand elle existe dans chaque chose blanche, de meme que l'animalite 
dans chaque animal, l'humanite dans chaque homme. 

220. Ibid. II, pp. 312-313. 

~ 221. Ibia., p. 313. Et c'est Ie sens donne au verset qoranique 50/ 21: « Tu 
etais dans l'inconscience. Nous avons retire Ie voile qui te couvrait les yeux, 
maintenant ta vue est perc;ante.» Le mode d'etre ante rieur a la mort est 
comme celui du dormeur en etat de reve. Mais lorque l'Imagination a devoile 
Cc qu'elle est elle-meme (le changement successif, la Manifestation dans 
chaque forme et la condition de toute Manifestation) , c'est elle-meme qui 
permet de sortir de cet etat. Le salut ne consiste pas a denier et abolir Ie 
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monde manifeste, mais a Ie reconnaitre pour ce qu'il est et a Ie valoriser \ 
camme tel: non pas une rea lite a cote et en plus de 1'essentielle realite divine, 
mais une theophanie justement, et cela, Ie monde ne Ie serait .pas, s'il n'etait 
Imagination. Le comprendre, c'est donner aux etres et aux choses leur vraie 
valeurJ leur pure « fonction theophanique», que ne per!;oit pas la croyance 
dOgmatique a la rea lite materielle de 1'objet. Reconnaitre l'Imagination, c'est 
etre par elle de livre de cette fiction d'un donne auto nome ; c'est seulement 
alors que cet eternel compagnon de 1'ame cessera d'etre l' ocv·rl;..tLfLoV rrvzufLoc 
(l'esprit contrefacteur) temoignant c~ntre elle (sens mystique des versets 50/ 20 
et 22). 

222. Sur KhayiiL mottasiL et KhayiiL monfasiL cf. Fot. II, 311. Un autre 
exemple de celle-ci: Ie baton de MOIse et les cordes prenant la forme de 
serpents qui rampent (Qoran 20/69 ss). MOIse pensa que c'etait 1'effet des 
enchantements des magiciens operant au plan de la Hadrat khayiiHya, et il en 
etait bien ainsi; seulement il les per!;ut comme des objets d'imagination 
(motakhayyaL) sans savoir qu'ils etaient tels ni ce que cela impliquait, et 
c'est pourquoi il eut peur. 11 ne semble pas qu'il y ait a identifier ce pheno
mene avec ce que 1'on appelle aujourd'hui illusion optique (Affifi, The 
MysticaL PhiLosophy ... p. 130 n. 2) ; Ibn 'Arabi lui-meme y contredit. Comparer 
plutot la distinction phenomenologiquement fondee entre « voix interieures» 
el « illusions auditives», dans Ie beau livre de MlIlle Gerda Walther, Phiino
menoLogie der Mystik, Olten 1955, pp. 162-168. 

223. Fot. II, 310-311. 

224. Cf. R. A. Nicholson, Studies in IsLamic Mysticism, Cambridge 1921, 
pp. 117-118, 123, 136; Affifi, The MysticaL PhiLosophy ... pp. 133-136 : A . K. 
Jill, aL-Insiin aL-KiimiL, II, 22-24. 

225. Cf. Fosus II, 139. La doctrine du cceur comme centre de la connais
sance plut6t que de 1'amour, peut invoquer a 1'appui certains versets qora
niques: « Ne meditent-ils pas Ie Livre ou bien leurs cceurs seraient-ils clos 
par des cadenas? (47/26).» « Dieu a grave la foi dans leur camr (58/22),» 
« Ceux dans Ie c(£ur de qui il yale doute s'attachent a ce qu'il y a d'obscur 
dans Ie Livre, par desir de la sedition et recherche de son ta'wiL, alors que 
nul n'en connait Ie ta'wH hormis Dieu et les enracines dans la science (3/5.» 

226. Pour Ie point de vue phenomenologique cf. Gerda Walther, op. cit. 
pp. 111-114. 

227. Mircea Eliade, Le Yoga, immortaLite et Liberte, Paris 1954, pp. 237 ss., 
243 ss., et p. 394, Note VI, 9 ou est evoquee la tradition hesychaste distinguant 
quatre « centres» de concentration et de priere. Comparer infra n. 294, sur les 
quatre centres subtils et 1'angelologie du micro cosme dans Ie soufisme iranien. 

228. Afffff, op. cit., p. 119. 

229. Cf. Fot. II, 526 ss. ; Affifi, op. cit., p. 133 n. 2; Fosus II, 79: Ibn 'Arabi 
declare que cet organe createur ou energie creatrice qui chez Ie gnostique 
s'appelle him17Ul, correspond a ce qui chez les MotakaLLimun est designe 
comme ikhLiis, chez les Soufis comme Hodur; lui-meme preiere 1'appeler 
'iniiyat iLiih'iya (premeditation divine). Cependant ne peuvent comprendre 
cette faculte que ceux a qui Ie don en est confere et qui 1'ont experimentee, 
que!' que soit Ie nom dont no us la nommions; mais ceux-Ia sont en petit 
nombre. 



NOTES ET APPENDICES 

330. Rapprocher cette admonition (<< avant qu'il s'echappe », qabla'l-fawt) 
de l'expression allusive qui sert a designer Ie Jouvenceau (insaisissable, 
infixable, evanescent, qui echappe comme Ie temps, al-fatd'l-ffi'it). C'est lui 
Ie secret du Temple; saisir Ie secret qui des lors ne s'echappera plus, c'est 
penetrer avec lui dans Ie Temple. 

331. Fot. I, 47 ss. A grands traits on pourrait distinguer quatre moments 
dans ce prelude. Le premier moment est constitue par Ie processionnal et la 
rencontre devant la Pierre Noire; il aboutit a la declaration ou Ie Jouvenceau 
enonce qui il est. La reconnaissance du sens mystique de la Ka'aba transpa
raissant a travers ses murs de pierre, va de pair avec la rencontre par Ie 
mystique de son propre Plerome celeste en la personne du Jouvenceau: 

\ 

II Regarde, ordonne celui-ci, Ie secret du Temple avant qu'il s'echappe ; tu 
:'.': constateras quelle fierte il tire de ceux qui tournent et processionnent aut~ur 

de ses pierres, regardant vers eux de dessous ses voiles et ses revetements.» 
Le visionnaire Ie voit s'animer en effet. Prenant conscience du rang du 
Jouvenceau, de sa position dominant Ie ou et Ie quand, et de la signification 
de sa «descente », il s'adresse a lui dans Ie monde des Apparitions (ou des 
Idees-Images, 'dlam al-mithdl) : «Je baisai sa main droite et esssuyai sur son 
front la sueur de la Revelation. Je lui dis: Regarde celui qui aspire a vivre 
en ta compagnie et desire ardemment jouir de ton intimite. - Pour toute 
reponse il me fit comprendy;e par un signe et ~.me enigme que telle etait sa Inature fonciere qu'il ne conversait avec personne qu'en symboles. - Mon 
discours en symboles, quand tu 1'auras appris, experimente et compris, tu 
sauras qu'on ne Ie per~oit ni ne 1'apprend a la maniere dont on per~oit et 
apprend 1'eloquence des orateurs .. . Je lui dis: 0 messager de bonne nouvelle! 
C'est la bienfait immense. Enseigne-moi ton vocabulaire, initie-moi aux mou
vements qu'i1 faut donner a la clef qui ouvre tes secrets, car je voudrais 
m'entretenir de nuit avec toi, j'aimerais contracter alliance avec toL JI De 
nouveau, celui qui est ainsi pressenti comme Ie Compagnon eternel, Ie paredre 
celeste, ne repond encore que par un signe. Mais « alors je compris. La realite 
de sa beaute se devoila a moi, et je fus eperdu d'amour. Je defaillis, et a 
!'instant i1 s'empara de moL Lorsque je revins de mon evanouissement et que 
j'etais encore tremblant de crainte, i1 savait que j'avais compris qui il etait. 
Il jeta Ie baton du voyage et i1 fit halte (c'est-a-dire cessa d'etre 1'evanescent, 
celui qui s'echappe) ... Je lui dis : Fais-moi connaitre quelques-uns de tes 
secrets, afin que je sois au nombre de tes docteurs. II me dit: Sois attentif 
aux articulations de rna nature, a 1'ordonnance de rna structure. Ce que tu me 
demandes, tu Ie trouveras dessine en moi-meme, car je ne suis pas quelqu'un 

ui tient des discours ni a qui 1'on en tient. M~~ir ne s'etend gu'a m2!
meme et senc p s autre que mes Noms. Je suis 
a Connaissance, Ie Connu e e Connaissan . ,e 

e Ie u: Je SUlS a So hta, apt DSDP te et Ie phtlosophe) ». 
omm a opportunemen disc erne Fn z eler op. Cl ., pp. , ces 

dernieres sentences qui proviennent de la Theologie dite d' Aristote, ne nous 
laissent aucun doute concernant l'identite du Jouvenceau. La elles sont profe
rees par Ie mystique s'isolant de son corps et penetrant dans son etre spirituel; 
ici, elles Ie sont par ce dernier, 1'etre spirituel se manifestant a son moi 
terrestre dans Ie face a face d'une vision et d'un dialogue. Le Jouvenceau 
mysterieux est bien 1'Atter Ego divin, Ie Moi dans 1'Au-dela, c'est-a-dire la 
personne qui est Ie pole celeste d'une bi-unite dont 1'etre total a pour autre 
pole Ie moi terrestre : un toi invisible, d'essence celeste, et un moi manifest~ 
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terme de ses circumambulations «( Priere de Dieu» qui est son etre meme), 
en compagnie de laquelle il penetre dans Ie Temple qui est l'Essence divine 
invisible, et dont cette Forme est la forme visible et la seule visible pour lui. 
11 faut pour cela d'abord consentir Ie grand renoncement, demettre de ses 
pretentions Ie dogmatisme objectif et objectivant (supra n. 320). Pour que Ie 
mystique atteigne au compagnonnage divin, devienne present a son Alter Ego 
divin d'une presence qui corresponde a la capacite de sa himma, il lui faut 
passer par trois phases, trois decouvertes interieures : en premier lieu, decou
vrir comment la condition du serviteur qui discrimine avant d'avoir experi
mente Ie fana' (cf. deja supra n. 209), empeche de se nouer Ie pacte du 
Seigneur et de son vassal d'amour, celui qui se manifeste et celui pour qui 
et en qui il se manifeste, l'identite de leur forme. En second lieu, vision de 
l'Ange-Anthropos, l'Adam dont il est Ie fils, c'est-a-dire qui est son archetype 
propre dans Ie monde du Mystere. - tournant avec lui aut~ur de la Ka'aba, 
et qu'il vit remonter sur son Trone, c'est-a-dire intronise comme Khalife 
divin, homologue du Trone parmi les etres. En troisieme lieu, revelation du 
Trone : Ie Trone, c'est Ie creur de l'etre (qalb al-wojud) « Ie Temple qui me 
contient, c'est ton creur». Le secret du Temple, c'est Ie mystere du creur. 
Et la colonne saillante de ce Temple, nous savons maintenant qui elle est : la 
Pierre Noire transfiguree en une personne desormais mouvante et mobile, Ie 
Jouvenceau initiateur qui prescrit au mystique de circumambuler sur ces 
traces. 

334. Cf. encore Fritz Meier, op. cit., p. 207. La septuple circumambulation 
aut~ur de la Ka'aba (qui cerne notre essence la plus intime, cf. chez Semniini 
les sept latd'if, organes ou centres subtils de l'etre humain total op. cit., 
ci-dessus n. 325 a) typifie l'appropriation des sept Attributs divins au cours 
d'une ascension atteignant successivement les spheres du Soi. Comme pour Jili, 
Ie mystique atteint par la circumambulation a son ipseite propre, son origine, 
sa racine preeternelle, il devient ici Ie partenaire de ce dialogue inour, pousse 
jusqu'a la limite de la transconscience, ou la dualisation de son etre lui revele 
son mystere, et ou lui devient visible, dans son Alter Ego divin, son indi
vidualite totale, en toute son ampleur. 

335. lci Ie quatrieme moment de ce grand prelude initiatique des Fotllhdt 
(1, 51), Tout Ie fruit de cette longue Quete dont Ie mystique fait Ie recit a son 
Alter Ego divin, celui-ci l'avait deja recueilli dans la preeternite. « Mon 
confident fidele (c'est-a-dire Ie Jouvenceau mystique) me dit : 0 mon tres 
noble ami, tu ne m'as rien mentionne que je ne sache deja, et que je ne 
porte grave et subsistant dans mon etre. - Je lui dis: Tu m'as inspire Ie desir 
de m'instruire aupres de toi, par toi et en toi, de sorte que j'enseigne d'apres 
toi. - Il me dit: Certes, 0 Expatrie qui rejoins! 0 chercheur resolu! Entre 
avec moi dans la Ka'aba du Hijr, car c'est Ie Temple qui s'eleve au-dessus 
des voiles et des revetements. C'est l'entree des gnostiques; la est Ie repos 
des pelerins qui processionnent. - Et sur-Ie-champ, je penetrai en sa compa
gnie dans la Ka'aba du Hijr.» (On relevera que l'enceinte designee comme 
Ka'aba du Hijr passe pour contenir la tombe d'lsmaiH; un de mes amis 

\

ismaeliens decele ici une discrete allusion d'lbn 'Arabi.) Alors Ie Jouvenceau 
; lui ayant revele qui il est (je suis Ie septieme ... ), lui revele Ie mystere de son 
existenciation et de son intronisation preeternelle, la sienne, la leur, faudrait
il dire: l'Ange qui est Ie Calame supreme (al-Qalam al-a'ld) descendant sur 
lui depuis ses hautes demeures, insuffiant en lui la connaissance de soi et de 
l'autre. «Mon ciel et ma terre se fendirent; il~nnaitre la totalite de 
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Ibn al-'Adim (Qadi), 237. 
Ibn 'Arabi, a chaque page. 
Ibn al- 'Arlf, 40. 
Ibn Barrajan, 41. 
Ibn al-'1mad, 263. 
Ibn Jobayr, 35. 
Ibn Masarra, 22, 40, 232, 266 55. 
Ibn Qasyi al-Andalusi, 21, 39 55., 223. 
Ibn Roshd, voir Averroes. 
Ibn SiHim de Basra, 271. 
Ibrahim Khu'i (Mirza), 270. 
1005, 29. 
Imam (dans Ie shiH5me), 15, 45 55., 63, 66, 

193, 213; - Ie Ier Imam, voir 'Ali ibn 
Abi Talib ; - !'Imam cacM, 46, 65, 71 ; 
- les Saints Imams, 10, 22, 23, 70, 121, 
193, 270. 

Imamites, Imamisme, 193. 
Ishraqiyiin, 18, 29, 36, 85, 221, 255. 
IsmaE;], 269, 280. 
Ismaeliens, Ismaelisme, 10, 12 55., 14 55., 21, 

76, 86 55., 121, 200 55., 217, 233, 245, 
247, 274. 

!small ibn Sawdakin, 237. 
Ivanow (W.), 236, 251. 

Jacob, 28. 
JaHar ibn MansUrl'I-Yaman, 47. 
JaHar al-Sadiq, VI' Imam des Shi'ites, 10, 

128, 276. 
Jahiz, 205, 275. 
Jalaloddin RUmi (Mawlilnil), 25, 56, 85, 102, 

110, 121, 123, 126, 129 55., 217, 237, 
247, 249, 252. . 

Jami, 27, 99, 128, 215, 251, 260. 

Jawaliql (HisMm ibn Salim), 276 55. 
jesus, '!sa ibn Maryam, 77, 124, 220, 245, 

248, 252. 
Jili ('Abd aI-Karim), 49, 128, 159, 182, 

203 ss., 251, 255, 259, 268, 274. 
Jonayd, 99, 198. 
Joseph, 179 5S., 267. 
Joseph ben J uda, 28. 
Jung (C. G.), 223, 249, 273. 

Kashan! ('Abdorrazzilq), 127, 168, 218 5S., 
226, 228 S5., 248, 250, 255 SS., 259, 262, 
265, 267. 

Kay Kaus Ier, 55. 
Kay Khosraw, 18. 
Kazem Re5hti (Sayyed), 269. 
Ken,nyi (K.), 273. 
Kerman! (Hamidoddin), 64. 
Kharraqan! (Abu'I-Hasan), 27, 29, 44. 
Kharrilz (Abu Sa'id al-), 140, 155. 
Khezr (Khadir), 7, 26, 43-54, 61. 
Koy", (Alexandre), 254, 268. 

Layla, 245 55., 275. 
Leibn!z, 216, 223. 
Logos, 87, 217 55., 233. 
Lubna,275 . 
Lull (Ramon), 263. 
Luther (Martin), 222. 

Majlisi, 47. 
Majniin, 245. 
Malik (al-) aI-Ashraf, 57. 
Malik (al-) al-Zahir, 57. 
Man!, 30. 
MansUr ibn 'Ammar, 251. 
Marcel (Gabriel), 217. 
Marsile Ficin, 18, 36, 213. 
Marsile de Padoue, 15. 
Maryam, 111, 116, 124, 129 ss., 240, 242, 

247 55., 252 55., 266. 
Mas5ignon (Louis), 44, 45, 251, 271. 
Mayri5ch Saint-Hubert (A.), 253. 
Meier (Fritz), 278, 280. 
Melchisedek, 47. 
Michael, Michel (ange), 100, 226, 231, 232, 

262, 270 55. 
Mir Damad, 19, 130, 252, 256. 
Mo'ayyad Shirazi, 218. 
Mohammad, Ie Prophete, 18, 22, 26, 126, 

128, 138, 155, 179 55., 197, 203, 225, 
232, 249, 271. 

Mohammad Bdqir, V' Imam des ShHites, 
46, 

Moh5en Fayz, 255, 277. 
Mohyi Uri, 72. 
MoIse, 39, 45, 47, 53, 64, 202 ss., 227 ss., 

261. 
Mole (Marian), 25. 
Montanistes, 66. 
Motakallimiin, 154, 171, 234, 261. 
Mo'tazilites, 148, 214, 219. 
Murldin, 21, 39 55. 

Najmoddin Daya Rilzi, 25, 247. 
Najmoddin Kubra, 25. 
Nasaf! ('Azizoddin), 17, 25. 
Ndsir Khosraw, 17, 236. 
N a5lroddin Tiisi, 17, 55. 
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Nature Parfaite, 28, 50, 129, 202, 204 ss., 
210, 224, 252. 

Neziim, fille du shaykh Ziihir ibn Rustam, 
104 ss., 236, 238, 240. Voir aussi Hikmat, 
Sophia. 

Nicholson (Reynold A.), 236, 247, 249, 251 
ss., 253, 261, 268. 

Ni'matollah Wall Kermiini (SMh), 270. 
Noe, 45, 255. 
Nordstrom (C. 0 .), 232. 
Nosayris, 121. 
Novalis, 133. 
Nyberg (H. S.), 227, 251, 263. 

Odeberg (H.), 218. 
Otto (Rudolf), 251. 
Oways al-Qarani, 26. 
Owaysis, 26 ss ., 29, 41, 43 ss ., 49. 

Paracelse, 133, 254. 
Paraclet, 70. 
Peripateticiens, 18. 
PeshOtan, 267. 
Platon, 18, 275. 
Platoniciens de Perse, 36. 
PIHhon (Gemistos), 18, 36. 
Priscien, 219. 
Priscillien, 22. 
Proc\us, 78, 81 ss., 97, 213 ss. 

Qazi Sa'id Qomml, 19. 
Qotbaddin Shirazi, 55. 
Quatorze Tres-Purs (les), 22, 270. 

Ramiel (ange), 268. 
Renan (Ernest), 13. 
Ritter (Hellmut), 215, 246, 273, 275. 
Roublew (Andre), 100, 232. 
RUh (l'ange), 251, 268. 
Ruh Mohammadi, 127, 207, 226, 250, 266, 

277. 
Ruh al-Qods (Esprit-Saint), 11, 41, 44, 

47 ss., 49 ss., 65 ss., 131, 182 ss., 204, 
207, 224, 233, 239, 248, 251 ss., 266, 
274, 277 ss . 

RuzbeMn Baqll Shirazi, 25, 79 55., 102, 
Ill, 215, 237, 273, 275, 277, 281. 

Sa'da, 275. 
Sa'di, 211. 
Sa'doddln Hammu'i, 25, 55. 
Sadra Shirazi (Molla), 7, 19, 20, 65, 73. 
Sadroddin Qonyawi, 55 ss., 80, 167, 215. 
Safavides, 71. 
Sahl Tostad, 93, 120, 215, 226, 270. 

Saladin, 17. 
Siilimiya, 271. 
Salma, 236, 251. 
Salman Pak, Salman Parsi, 22, 66. 
Salomon, 177 ss., 219, 258, 267. 
Scheler (Max), 86, 215. 
Schelling, 273. 
Sejestani (Abu Ya'qub), 7 . 
Semnani ('Alaoddawla), 28, 39, 46, 49, 73, 

77, 255, 276, 280. 
Seraphiel (ange), 226, 231, 232, 271. 
ShalmagMni, 281. 
Shaykhis, Shaykhisme, 15, 19, 21, 37, 71. 
Shi'ites, Shi'isme, 10, 13, 17, 19 S5., 21 S5., 

23 ss ., 45, 70, 121, 193, 206 5S. , 266, 
270. 

Soderberg (H.), 269. 
Sohrawardi (Shihaboddln 'Omar), 57. 
Sohrawardi (Shihaboddin Yahya), shaykh al-

Ishraq, 7, 9, 11, 16 ss., 21, 24, 29, 40, 
42, 48, 50, 56 ss., 129, 142, 202, 204 ss., 
210, 215, 221, 224, 237 ss ., 241, 247 ss ., 
250, 252, 255, 262. 

Soloview (Vladimir), 131. 
Sophia, 36, 42, 55, 59, 78 ss., 103, 106-

111, 117, 121 ss ., 124 ss., 128, 130, 166, 
207, 238-241, 248 5S . Voir aussi Hikmat, 
Nezam. 

Soufis, 14, 25, 29, 79 5S . , 90, 154, 17t", 
267, 275. 

Souriau (Etienne), 215-217, 219, 281. 
Strothmann (R.), 217, 218. 
Suzuki (Daisetz Teitaro), 255, 258, 259. 
Swedenborg, 20, 37, 73, 258, 260, 270. 

Taqi ibn Mokhallad, 181 ss., 268. 
Theodoric, 276. 

Vajda (Georges), 28, 248. 
Valli (Luigi), 215. 

Wall Mohammad Akbarabil.di, 214, 247. 
Walther (Gerda), 261, 266, 269. 
Weigel (Valentin), 73. 

Yahya (Osman), 6, 57, 253. 
Ya'qub aI-MansUr, 41. 
Yasmine de Marchena, 33. 
Yusof al-KfImi, 167. 

Zahabi (Derviches), 270. 
Zahir ibn Rustam IspaMni (shaykh), 104. 
Zarathoustra, Zoroastre, 18, 30, 80, 267. 
Zartusht Bahram ibn Pajdu, 267. 

N. B. - Les references qoramques sont donnees d'apres Ie type d'edition du Qoriln qui 
a cours en Iran; la numerotation des versets correspond a celie de I'edition Fltigel. 

On a prefere l'orthographe Ka'aba a la transcription reguliere Ka'ba et a la graphie 
courante Kaaba par simple souci d'approximation phonetique. 
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