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Studia Islamica, 1995/2 (octobre) 82

Le traité de soufisme d’un disciple
d’Ibn Taymiyya:
Ahmad ‘Imad al-din al-Wasiti
(m. 711/1311)

Il est des hommes que leur quéte améne a faire des expériences mul-
tiples, 2 cotoyer des milieux divers, jusqu'a ce qu'ils étanchent leur soif et
se stabilisent dans la modalité qui leur convient. Tel est le cas de nombreux
soufis, qui pérégrinent aussi spatialement que spirituellement sur la Voie,
avec le désir de parvenir 2 son terme comme seul viatique. Le Proche-
Orient de la premiére époque mamelouke constitue un terreau particu-
lierement fertile pour ces pelerins, car les émirs qui ont bouté Francs et
Mongols hors de Syrie et d’Egypte y accueillent ulémas et fugara’, orien-
taux comme occidentaux. Ils étendent sur eux leur protection et témoi-
gnent 2 leur égard de la bienveillance, voire de la déférence. Dans ce
domaine pacifié et unifié, s'échangent les doctrines et les techniques spi-
rituelles, apparaissent diverses spheéres ou voies initiatiques.

C'est d'Orient, et plus précisément du sud de I'lrak, que vient Ahmad
‘Imad al-din al-Wasiti. Il y nait en 657/1258, peu de temps apres la prise
de Bagdad par les Mongols. A Wasit, son pere dirige la tariga Abmadiyya
Rifa‘iyya. ‘Imad al-din étudie tout d’abord les sciences islamiques et le
droit chafiite en Irak ; puis il s'établit au Caire ou il fréquente certains
milieux soufis. Toutefois, la voie Sadiliyya trouve grice a ses yeux, et
nous aurons l'occasion de justifier la présence de telles affinités. Peut-étre
‘Imad al-din fait-il la connaissance au Caire d’Ibn ‘Ata’ Allah, troisitme
maitre de l'ordre, qui enseigne a Al-Azhar le figh et le tasawwuf. Toujours
est-il qu'il se rend a Alexandrie, berceau égyptien de la voie.

Aupres des 3adilis établis dans la ville du Delta, il « trouve ce qu'il re-
cherchait : les lumiéres de la gnose, de 'amour et de linitiation » ; il se
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plie donc a leur méthode (). A Alexandrie, le maitre $adili du moment
est Yaqut al-‘Ar3i (m. 732/1331) (. De son propre aveu, al-Wasiti retire
beaucoup de son séjour dans cette famille spirituelle mais, dans le traité
inédit qui fait 'objet du présent article, il ne fait aucune allusion 4 un de
ses cheikhs.

En effet, c’est 2 Damas que réside son véritable guide, Ibn Taymiyya.
Les sources, et a leur suite H. Laoust, n’établissent pas de lien entre le
départ d’al-Wasiti pour Damas et le rayonnement déja grand du $ayb
al-Islam hanbalite sur le territoire mamelouk (®). Pourtant notre soufi
irakien, qui éprouvait « dés son plus jeune age de la répulsion pour les
innovations blamables (bid‘a) et leurs promoteurs » (), a de fagon évi-
dente été attiré par la capitale du hanbalisme que constitue alors Damas,
et on peut le considérer comme I'un des premiers chafiites hanbalisants
influencés par Ibn Taymiyya (). Mais 2 la différence d’al-Dahabi (m.
748/1348) et d'Ibn Katir (m. 774/1373), al-Wasiti s'est « converti » au
hanbalisme (®). Cependant, il n'a pu cotoyer le polémiste syrien que jus-
qu'en 706/1306, date a laquelle débute la période d’exil et d’emprison-
nement de ce dernier en Egypte : ils ne se reverront plus — puisqulbn
Taymiyya ne reviendra 2 Damas qu'en 713/1313 — mais correspondront.

Le message transmis par Ibn Taymiyya a al-Wasiti consistait a appro-
fondir sa connaissance de la vie du Prophéte et 2 méditer son exemple.
Le cheikh irakien restera cependant imprégné du tasawwuf, tout en s'in-
tégrant pleinement a I'école théologique et juridique d’Ahmad Ibn Han-
bal (). Cette complémentarité transparait trés clairement dans le Sulik,
dont la richesse nous a semblé mériter une lecture attentive.

(1) Ibn al-Imad al-Hanbali, Sadarat al-dabab, Beyrouth, 1988, VI, 24.

(2) Autant que son maitre Aba |-‘Abbas al-Mursi, ce saint a marqué le soufisme alexandrin.
Sur lui, cf. Sadarat al dabab, V1, 103 ; Sa‘rani, Tabagat kubra, 11, 14, Ibn Mulaqqin, Sirag
al-din, Tabaqat al-awliya’, Beyrouth, 1986, p.478, Ibn Hagar al-‘Asqalani, Al-Durar
al-Kamina fi a’yan al-mi'a al-tamina, Beyrouth, s.d., IV, 408.

(3) H. Laoust évoque al-Wasiti dans Les schismes dans ['Islam, Paris, 1965, p. 274, ainsi
que dans « Le hanbalisme sous les Mamlouks Bahrides », R E.I XXVIII, 1960, pp. 61-62.

(4) Sadarat, VI, 24.

(5) A défaut de date précise, nous savons qu'al-Wasiti s’est établi 2 Damas avant 699/1300,
car il y a connu le soufi Ibn Had - sur lequel nous reviendrons — mort a cette date (Sadarat,
V, 447).

(6 Iln'est donc pas étonnant qu'al-Dahabi affirme avoir fréquenté assidament ‘Imad al-din
- qu'il appelle « notre cheikh » — et en avoir tiré grand profit ; cf. iid. et Ibn Tagri Birdi, A/l-
Manbhal al safi, Le Caire, 1984, I, 196.

(7) 1l a notamment commenté le Kitab al-Kafi, ouvrage de figh de Muwaffaq al-din Ibn
Qudama ; sur ce traité, cf. H. Laoust, Le Précis de droit d’Ibn Qudama, PIFD, Beyrouth, 1950,
p. XLL A ce titre, Ibn Ragab lui a donc réservé une notice dans ses « Classes de hanbalites » ;
cf. son Dayl ‘ala tabaqat al-hanabila, Le Caire, 1953, 11, 358-360.

84



LE TRAITE DE SOUFISME D'UN DISCIPLE D’IBN TAYMIYYA

Al-Suluk wa l-sayr ila Llah

« Le traité du cheminement initiatique » constitue le principal ouvrage
de tasawwuf composé par al-Wasiti, si 'on en croit al-Dahabi (®). Le ma-
nuscrit — un unicum conservé a3 Damas — est en effet volumineux (148 fo-
lios) ®). Le cheikh irakien s’y montre un fin pédagogue (1% de la Voie
initiatique, ce que corrobore le fait qu'il ait eu de nombreux disciples a
Damas (). 1l a d’ailleurs écrit le Suluk 2 la demande « d’'une personne
ayant un droit » sur lui, sans doute quelque murid (*2). Le but didactique
suivi par al-Wasiti I'a donc amené a énoncer son enseignement par une
série de regles spirituelles ou ga ‘ida-s. Ce souci pédagogique n’est pas
l'apanage des auteurs de la Sadiliyya, mais il évoque néanmoins les « Prin-
cipes du soufisme » (Qawa‘id al-tasawwuf) d’Ahmad al-Zarraoq (m.
899/1493) ou encore les « Regles des sagesses conduisant a l'illumination »

awanin bikam al-israq) d’'Abu I-Mawahib Ibn Zagdan (m. 882/1477).

ans le Sulik, figurent bien str les méthodes usuelles du soufisme,
telles que le dépassement de la raison discursive (al-dibn, al-fikr..) et
des mauvaises suggestions ou incitations (al-bawatir) (13). De facon at-
tendue, l'auteur décrit en détail la progression initiatique qui doit mener
l'aspirant a I'extinction de son égo (al-fana’) dans la Présence divine, en
s'abimant dans une contemplation (a/-Subizd) de plus en plus intense. Le
viator transite par différents «sites, ou terrains de contemplation »
mashad-s) des attributs divins (al-sifat), sur lesquels al-Wasiti s'arréte.
Ayant adopté la thédicée hanbalite, il ne pouvait en effet que mettre
I'accent sur la description de ces attributs. Ainsi, en éludant la question
du « comment » — le bila kayfa hanbalite -, il affirme que Dieu se tient
sur son Trone (al-istiwa) et que celui-ci se situe au-dessus de la création
(al-‘ulii wa l-fawgiyya) ). A ces données théologiques, il insuffle une
dimension initiatique en prescrivant de contempler les attributs divins un
par un au moyen du dévoilement spirituel (kasf) (\*). H. Laoust avait déja
remarqué que ces notions hanbalites, jugées anthropomorphiques par les

(8) Cité dans Sadarat, VI, 25.

(9) Cf. le catalogue de Riyad al-Malih, Fibris mabtutat dar al-kutub al-Zabiriyya :
al-tasawwuf, Damas, 1978, II, 60-61 (n° 4709). L'auteur dit avoir rédigé le Sulizk « au début
du vIir siecle [de I'Hégire] » (fol. 97a) ; quant au manuscrit qui nous reste, il a été copié en
780/1378. Notons qu'al-Zirikli ne le mentionne pas dans la notice qu'il consacre au cheikh
irakien (A 7am, Beyrouth, 1990, I, 86—-87); il en va de méme pour Brockelmann dans son
G.A.L, mais il est vrai que ce dernier a peu investi le fonds damascene.

(10) Ou psychagogue, pour reprendre le terme employé par H. Landolt 4 propos du maitre
persan al-Isfarayini (cf. Le Révélateur des mystéres, Lagrasse, 1986, p. 40).

(1D Sadarat, VI, 24.

(12) Fol. 4b.

(13) Fol. 28a, 352, 111a.

(14) Fol 21a, 80a, 103a...

(15) Fol. 73b, 77a-b, 111a.
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autres écoles islamiques, présentaient des affinités avec le soufisme ('6).
De fait, le mystique bagdadien Ibn ‘Aqil (m. 513/1119), gagné lui aussi
au hanbalisme, professe la méme théodicée (17).

Cet attachement aux attributs, s'il est nécessaire pour assurer un dogme
sain (i tigad sabib), doit étre lui aussi dépassé pour atteindre le «lieu de
contemplation de I'Esprit divin, de 'Essence divine » al-mashad al-ribi
al-dati), qui domine et englobe tous les autres mashad-s. Parvenu 2 ce
stade, le viator sera investi d'un amour privilégié (mababba bassa) de la
part de son Seigneur (!%), et nous abordons ici un theme essentiel de la
spiritualité d’al-Wasiti.

L’Amour, fruit de I'attraction divine

L’aspirant ne peut effectuer le parcours initiatique que mu par la loi de
l'attraction divine (al-gadba, al-ingidab), qui a sa source dans la sollici-
tude (al-‘inaya) de Dieu pour Ses créatures. Le mot gadba qualifie ha-
bituellement le « ravissement » ou «I'extase » du mystique ; mais le sens
cosmologique trés ample que lui donne ‘Imad al-din semble provenir de
la sphere doctrinale de la Sadiliyya (*), et le cheikh lui-méme souligne
l'importance de cette notion chez les $adilis (*%). Si Dieu attire a Lui, c’est
pour aimer et étre aimé. L'auteur, qui émaille son texte du terme
mababba, invoque donc les versets coraniques traitant de cet amour ré-
ciproque (?!). Puisque I'amour prodigué par Dieu a 'homme est le but
méme de la Voie, le mystique ne peut que le chercher éperdument (al-
hayaman), quitte a se consumer (al-ibtiraq) au cours de sa quéte (*». A
son terme, le désir d'amour s’apaise en « intimité profonde » (bulla) de
'homme avec Dieu et avec Son Prophéte (¥3). Al-Wasiti ne perd jamais
de vue la perspective initiatique, et insiste donc sur 'amour et I'attraction

mutuels qui doivent également animer la relation entre maitre et disci-
24
ple (39.

(16) Cf. La Profession de foi d’Ibn Batta, PIFD, Damas, 1958, p. 88, n. 2;; cf. également
R. Caspar, Traité de théologie musulmane, Rome, 1987, 1, pp. 209, 211.

(17) Cf. G. Makdisi, Ibn ‘Aqil et la résurgence de 'Islam traditionnaliste au xr siécle,
PIFD, Damas, 1963, pp. 309, 525.

(18) Sulik, fol. 81a-82a.

(19) Cf. Ibn ‘Ata’ Allah, Hikam, éditée par P. Nwyia, Beyrouth, 1990, pp. 183, 219, 225;
‘Ali ‘Ammar, Abi [-Hasan al-Sadili, Le Caire, 1952, 11, 40-41.

(20) Sulitk, fol. 140a. Au-dela des ¥adilis, c’est dans doute dans la doctrine d’al-Hakim
al-Tirmidi — nous allons le voir - qu'il faut chercher l'influence premiére de ce théme wasitien.

QD Cor. 111, 31 ; LXI, 12.

(22) Sulizk, fol. 59b, 125a.

(23) Fol. 131b.

(24 Cf. M. al-Tablawi, Al-Tasawwuf fi turat Ibn Taymiyya, Le Caire, 1984, p. 23.
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Ne nous étonnons point de la suprématie de ' Amour chez ce hanbalite
proche d’Ibn Taymiyya. Rappelons-nous que ce dernier a intégré dans sa
doctrine des « éléments d’affectivité » de la mystique tels que la mahpabba,
et qu'il énonce I'amour réciproque entre Dieu et 'homme (). Al-Wasiti
se montre bien sr plus audacieux sur ce point que le cheikh syrien et
son principal disciple, Ibn Qayyim al Gawziyya, et sans doute s'est-il ins-
piré de la tradition hanbalite antérieure. ‘Imad al-din cite peu de maitres
du tasawwuf dans son traité, mais ceux qu'il invoque représentent mani-
festement des références pour lui. Cest le cas du soufi persan hanbalite
‘Abd Allah al-Ansari al-Harawi (m. 481/1089), dont notre cheikh a com-
menté les fameuses « Etapes des Itinérants » (Manazil al-sa’irin) (%).
Dans le traité de jeunesse d’al-Harawi, les « Cent Terrains », ' Amour
prime tout puisque I'ensemble de ces terrains spirituels « s'abiment » dans
la mababba (). Le livre des Etapes, ceuvre de la maturité, privilégie certes
la mystique de la lucidité, mais il offre encore un champ large a la
mababba et au bayaman, «la perte du controle de soi sous le coup de
I'émerveillement ou de la stupéfaction » (*®). Pour al-Harawi comme pour
al-Wasiti, 'amour spirituel est un trait distinctif des soufis, mais le second
en souligne le caractere élitiste en le nommant al-mababba al-bassa,
«'amour privilégié » (¥). Pour 'un et 'autre également, « 'amour trans-
parait dans la contemplation des attributs divins » ().

Al-Wasiti a puisé cette précellence de I'amour divin dans une seconde
source, découverte vraisemblablement lors de son séjour chez les 3adilis
d’Alexandrie : le cheikh hurasanien al-Hakim al-Tirmidi (m. 318/930). 1l
avoue avoir été « soutenu » ou fortifié (ayyada-ni) a plusieurs reprises
par les paroles de ce maitre ("), qu'Abu I-Hasan al-Sadili et ses disciples
vénéraient (32). Al Tirmidi « place I'amour a l'origine de toute manifesta-
tion d’ordre spirituel », créant ainsi un véritable « systéme de I'amour » (33).
En outre, il lie la puissance d’amour et d’attraction exercée par Dieu
(gadba) a I'abandon de la volonté humaine individuelle (a/-masi‘a); or,

(25) H. Laoust, Essai sur les doctrines sociales et politiques de la Taqi al-din Ibn Taym-
tya, LF.A.O, le Caire, 1939, p. 91 ; Ibn Taymiyya, Magmu' al-fatawa, Riyad, 1398 h., 11, 354.

(26) Ce commentaire est resté inachevé. Par ailleurs, il faut noter que les Manazil ont
bénéficié d’'un grand nombre de gloses au cours de la premiere époque mamelouke (cf. Ansari,
Chemin de Dieu, traduit et présenté par S. de Laugier de Beaurecueil, Paris, 1985, pp. 48-52).
Al-Wasiti cite al-Harawi fol. 120b.

(27) Chemin de Dieu, pp. 39, 149.

(28) Manazil, le Caire, 1966, p. 34.

(29) Op. cit,, p. 32 : Sulitk, fol. 90 a, 134a.

(30) Manazil, p. 32.

(3D Sulizk, fol. 120b.

(32) Sa‘rani, Tabagqat kubra, 11, 14 ; Ibn ‘Ata’ Allah, Lata'if al-minan, Le Caire, Maktaba
allamiyya, sd., p. 61 ; ‘Ali ‘Ammar, op. cit, 1, 137, 140-141.

(33) Cf. G. Gobillot, « Un penseur de I'amour (hubb), le mystique khurasanien al-Hakim
al-Tirmidhi », S.I. LXXIII, 1991, pp. 29-30.
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les maitres $adilis ainsi qu'al-Wasiti établissent la méme relation, en em-
ployant le terme isqat (ou tark) al-tadbir, ou encore celui de tafwid (9.
L'auteur du Swlizk va jusqu’a citer in extenso un passage du Harm al-
awliya’ sur l'extinction de la volonté individuelle au profit de celle de
Dieu (®). Seul I'amour réciproque entre 'homme et son Créateur, par le
plaisir (halawa) qu'il procure, peut amener 'ego humain 2 « lacher prise » :
il s’agit 1a d'un théme central de la spiritualité tirmidienne qui, on le voit,
a eu une large diffusion (3).

L’adhérence totale a la personne du Prophete,
par la « puissance imaginale »

Si l'attraction divine s’exerce sur 'ensemble de la création, le spirituel
musulman n’en doit pas moins suivre une méthode pour parvenir a I'étape
ultime de la «proximité » (al-qurb) évoquée par le hadith qudsi bien
connu : « ... Mon serviteur ne se rapproche pas de Moi par quelque chose
qui Me soit plus agréable que I'accomplissement de ce que Je lui ai pres-
crit... Et quand Je I'aime, Je suis son ouie par laquelle il entend, sa vue par
laquelle il regarde, sa main avec laquelle il saisit et son pied avec lequel
il marche...» (Bubari). Al-Wasiti cite ce hadith en plusieurs occuren-
ces 3); en effet, les ceuvres de rapprochement « permettent a 'amour
de pénétrer de facon progressive dans 'ensemble de nos articulations et
de nos veines » (3. La clé de la « proximité » se trouve dans ce verset ou
Dieu fait parler Son Propheéte : « Dis: si vous aimez Dieu, suivez-moi !
Alors Dieu vous aimera » (¥). Dans le soufisme sunnite, l'imitatio Prophe-
tae représente certes I'axe de toute orientation spirituelle, mais la formu-
lation qu'en fait al-Wasiti frappe par son intensité et son originalité.

La voie qu'il propose consiste 2 nouer un lien tres étroit entre le viator
et le Propheéte ; pour ce faire, il ne néglige aucun moyen, du plus exoté-
rique au plus ésotérique. L'aspirant doit d’abord se pénétrer de la vie de
Muhammad (sira), en connaitre tous les détails et les anecdoctes (al-
tafasil, al-waqa’i); les recueils de la tradition prophétique (kutub
al-badip i seront évidemment familiers (°). Telle a été la démarche de

(34) Al-Tirmidi, Kitab patm al-awliya’, Beyrouth, 1965, pp. 411, 419-421 ; Ibn ‘Ata’ Allah,
Al-Tanwir fi isqat al-tadbir, Le Caire, éd. populaire, s.d.; ‘Ali ‘Ammar, op. cit, 11, 44-45;
Suliik, fol. 27a, 101b, 124a.

(35) Suluk, fol. 102b ; Hatm, p. 417.

(36) Cf. al-Tirmidi, Al-Masa il al-makniina, Le Caire, 1979, p. 93 ; A. al-Sayih, Al-Suliik
inda [-Hakim al-Tirmidi, Le Caire, 1988, pp. 177-182.

(37) Suliik, fol. 90b, 100a...

(38) Fol. 104a.

(39 Cor. III, 31.

(40) Sulitk, fol. 96a, 98a.
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‘Imad al-din 2 Damas, apres sa rencontre avec Ibn Taymiyya. Lui qui a
composé des résumés de la sira (*1), il se réclame du tasawwuf des « gens
du hadith » (abl al-bhadit), celui de I'école hanbalite et de personnalités
proches de ce courant, comme Sufyan al-Tawri (m. 161/778) (4»). Rappe-
lons qu'al-Ansari, hanbalite, fut un traditionniste brandissant 'arme de la
Sunna contre la théologie acharite naissante (3) ; quant 2 al-Tirmidi, au-
tre référence d’al-Wasiti, sa spiritualité est fondée sur sa grande connais-
sance du hadith, et des savants rigoureux comme Tag al-din al-Subki et
al-Dahabi n'ont pas hésité a valider ses compétences en ce domaine (+4).

L'imitation du Prophete (al-mutaba'a) resterait superficielle si elle se
limitait 4 I'étude et aux ceuvres extérieures (al-a‘mal); elle doit égale-
ment, comme le soulignent al-Qasani et bien d’autres soufis, étre expéri-
mentée sur le plan spirituel (al-abwal). Pour al-Wasiti d’ailleurs, la lecture
du hadith s'inscrit dans un processus initiatique : le Prophéte représente
son seul maitre et, 2 'audition de sa parole, un état particulier de contem-
plation (mashad) descend sur lui (). Cette investiture, 4 I'instar de tous
les événements spirituels en relation avec l'imitatio, peut se produire en
sattachant (al-ta'allug, al-irtiba) 2 la «présence spirituelle »
(al-rabaniyya) de I'Envoyé, en la réalisant en soi (al-tabaqqug) (). 1l
s'agit 1a de 'élément central de la méthode initiatique wasitienne, auquel
le cheikh consacre - notamment - deux chapitres intitulés Qaida fi
l-rizhaniyya ().

Demandons-nous donc, en premier lieu, quel contenu donner au terme
ribaniyya. Celui-ci désigne souvent la spiritualité d’'une chose, opposée
a sa corporéité (®) ; dans ce cas, son sens s'apparente 2 celui de I'adjectif
de relation rizhani, lequel, substantivé, qualifie les purs esprits dépourvus
de corps, cest-a-dire les anges (al-rihaniyyian) (*). Dans le tasawwuf,

(41 Sadarat, V1, 24-25.

(42) Sulik, fol. 107a, 139b... H. Laoust note que Sufyan «est aussi revendiqué par le
soufisme comme |'un de ses premiers grands représentants » (Les schismes dans l'Islam, p. 87),
tandis que G. Lecomte reléve chez lui « des tendances mystiques proches de celles de Gunayd »
(cf. son art. « Remarques sur Sufyan al-Tawri», BEO. XXX, Damas, 1978, p.58). Dans sa
Profession de foi, Ibn Bata se réfere a al-Tawri en plusieurs occurrences.

(43) S. de Laugier, op. cit., pp. 23-24, 27.

(44) A. al-Sayih, Al-Suliik ‘inda I-Hakim al-Tirmidi, pp. 56-57 ; dans ce livre, le chapitre
concernant les relations d’al-Tirmidi avec la tradition prophétique ne prend pas moins de quinze
pages (pp. 43-58). Ibn Qayyim al-Gawziyya, par contre, refuse de considérer al-Tirmidi comme
un authentique traditionniste ; cf. sa Tubfat al-mawdiid bi abkam al-mawlid, Beyrouth, 1983,
p. 142.

(45) Sulitk, fol. 113a.

(46) Fol. 58b-59a.

(47) Fol. 58b, 96b.

(48) Cf. par exemple Ibn ‘Ata’ Allah, Hikam, p. 181 : Isfarayini, Le Révélateur, p. 176
(index du texte persan).

(49) Cf. Ibn ‘Arabi, Al-Futhat al-makkiyya, éd. O. Yahyia, XII, 180 ; Ibn Manzar, Lisar
al-‘Arab, Beyrouth, 1988, V, 361-363. Le mot ribaniyyin peut cependant s'appliquer 2 des
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la rzbaniyya d'un prophete ou d'un saint défunt représente son influx
spirituel ou, de fagon plus concréte, son corps subtil ; ce dernier apparait
au mystique durant le sommeil ou a I'état de veille. Telle est la voie des
uwaysis, reliés de la sorte 2 des maitres décédés plusieurs siecles aupara-
vant (). En ce sens, I'émir Abd el-Kader déclare puiser sa science d'Ibn
‘Arabi, la « tirant soit de sa forme spirituelle [...] soit de ce qu'il a lui-méme
écrit dans ses ouvrages » ) ; de méme, al-Wasiti s’attache au Prophete
a la fois par la source scripturaire — le hadith et la sira ~ et par la
riabaniyya de 'Envoyé.

Le cheikh irakien congoit cette rohaniyya comme une forme que l'on
peut appréhender de visu (‘iyanan), aprés une phase de purification et
en se conformant sur tous les plans au modele prophétique : a cet égard,
il ne peut y avoir aucune coupure entre les aspects extérieur (zahir) et
intérieur (batin) de l'imitatio. La présence subtile du Prophéte accompa-
gne alors le cheminant au long de son périple initiatique (). S'attacher a
cette rabaniyya est essentiel, pour que descende sur le mystique celle
qui provient directement de Dieu (nazalat ‘alaybi al-rubaniyya al-
mansiba ila I-Haqq) ; al-Wasiti assimile ailleurs la présence muhamma-
dienne 2 la Loi donnée aux hommes, ou encore au souffle (al-nafas) par
lequel le Livre a été révélé (°3). Il confeére donc a la rizhaniyya du Prophete
le statut privilégié d’intermédiaire entre les sphéres divine et humaine.
On comprend qu'elle estompe pour lui celles des maitres du soufisme,
qui n’en sont qu'un pale reflet ; I'auteur en parle d’expérience, car il af-
firme avoir été relié aux rizhaniyya-s de Gunayd et d’al-Harraz (9. Ainsi,
jusque dans sa critique des voies initiatiques que nous aborderons plus
loin, ‘Imad al-din confére au terme r&zbaniyya une importance surpre-
nante.

Ce vocable, en effet, tient une place marginale dans le soufisme sun-
nite, surtout arabe. Il ne figure ni dans les manuels de tasawwuf des 1ve
et ve siecles de I'Hégire, ni dans les dictionnaires de terminologie sou-
fie (). A l'inverse, les diverses acceptions du mot 7:zh sont abondamment
traitées, et ceux de Sabab et mital viennent compléter la description des

hommes «purement spirituels » ; cf. par exemple al-Sulami citant Bisr al-Hafi (Tabagat
al-safiyya, Alep, 1986).

(50) Cf. Cl. Addas, Ibn ‘Arabi ou la quéte du Soufre Rouge, Paris, 1989, p. 87, n. 1, ainsi
que notre these Le soufisme en Egypte et en Syrie sous les derniers Mamelouks et les premiers
Ottomans : : orientations spirituelles et enjeux culturels, IFEAD, Damas, 1995, pp. 206-207.

(51) Cf. l'introduction a ses Ecrits spirituels, par M. Chodkiewicz, Paris, 1982, p. 28.

(52) Sulik, fol. 99a, 103b.

(53) Fol. 59a, 108a.

(54) Fol. 97a, 106a.

(55) Cf. par exemple les Ta'rifat de Gurgani, Istilabat al-sifiyya de Qasani, Mu'gam
alfaz al-safiyya de H. Sarqawi. Signalons que M. Chodkiewicz a rédigé pour E.IZ Iarticle
Rubaniyya.
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manifestations du monde spirituel dans le monde physique (°®). Dans son
Kitab-al-rith, Ibn Qayyim al-Gawziyya n'emploie pas, 2 notre connais-
sance, le terme rizbaniyya ; il n’appartient évidemment pas au lexique du
maitre commun de ce dernier et d’'al-Wasiti : Ibn Taymiyya. De méme, il
apparait 2 peine dans la sphére de la Sadiliyya. Notre cheikh hanbalite
n'a vraisemblablement pas puisé ce terme chez les mystiques juifs, qui
l'utilisaient depuis une époque assez reculée, notamment en Andalou-
sie O7), ni chez les falasifa, Ihwan al-Safa’ et autres Qarmates.

Par contre, se manifeste chez al-Wasiti comme chez Ibn ‘Arabi, une
« capacité visionnaire » de « créer » les formes ou images spirituelles, c’est-
a-dire de les « faire apparaitre [...] dans le monde sensible » °¥). Relevons,
dans ce contexte, un emploi commun du mot szra. Lorsqu'il évoque le
monde imaginal Calam al-bayal), ce «lieu intermédiaire ou les réalités
supérieures et intelligibles se manifestent dans des formes visibles » (%),
le maitre andalou fait un large usage du terme szira (*°). Pourtant, I'auteur
du Sulitk ne reprend pas a son compte la vision métaphysique akbarienne
de 'homme «image de Dieu » (siirat al-Haqq) (°V) ; il n'envisage la sira
qu'au niveau du monde imaginal, en lui conférant une portée concréte-
ment initiatique : il s'agit de faciliter I'accés de laspirant a la sphere
muhammadienne (al-da’ira al-mubammadiyya) (). Al-Wasiti identifie
cette sphere 2 une forme corporelle, et il faut peut-étre ici se rappeler
que l'école hanbalite a particulierement médité le hadith selon lequel
«Dieu a créé 'homme 2 Son image » (*3). Cette forme corporelle (gism)
se compose d’organes — grossiers ou subtils — dont nous verrons quel
usage symbolique en fait I'auteur.

(56) Cf. les grandes fatwas de la fin de 'époque médiévale sur ce point : Suyuti, Al-Hawi
lil-fatawi, Beyrouth, s.d. (nouvelle édition), I, 290-291, 483-484 ; 11, 473 ; Ibn Hagar al-Hay-
tami, Al-Fatawa al-baditiyya, Beyrouth, s.d., pp. 299-300.

(57) Nous devons cette information 2 P. Fenton.

(58) Cf. H. Corbin, Limagination créatrice dans le soufisme d'Ibn ‘Arabi, Paris, 1958,
pp. 175, 180.

(59) Cf. D. Gril, introduction au Dévoilement des effets du voyage d'Ibn ‘Arabi, Combas,
1994, p. XXIIL

(60) En ce qui concerne les acceptions de ce vocable chez Ibn ‘Arabi, cf. S. al-Hakim,
Al-Mu gam al-sufi, Beyrouth, 1981, pp. 702-708. On reléve dans le Sulizk des expressions
akbariennes telles que sara zabira, sarat al-ma'‘ani...

(61) Ibn ‘Arabi, Futibat, Le Caire, 1329 H,, I, 263.

(62) Sulitk, fol. 138a.

(63) H. Laoust, Ibr Batta, p. 104, n. 4. Ce hadith évoque évidemment la parole biblique
du chapitre X de la Genése.
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L’héritier des prophétes

Al-Wasiti integre la rabaniyya dans la thématique de I'béritage pro-
phétique dévolu aux saints, et l'influence akbarienne se décéle ici encore
plus clairement. Selon Ibn ‘Arabi, les saints héritent des prophétes par
l'intermédiaire d’une « entité subtile » (ragiga) ayant la forme (sizra) d'un
ange ; cette ribaniyya « s'étend jusqu'au cceur » du saint héritier (warit),
et de la sorte les deux peuvent communiquer (*4). Le maitre andalou af-
firme d’ailleurs avoir maitrisé, au début de son cheminement, la « puis-
sance imaginale » (quwwat al-payal) permettant a l'initié de prendre les
formes les plus diverses, et ce grace a la rizhaniyya de Jésus (Isa) (%%).

Pour al-Wasiti également, la riabaniyya des prophetes est le support
au moyen duquel « 'héritier » peut communiquer avec tel ou tel prophete,
et méme s'unir spirituellement a lui (al-ittibad, al-ittisal). Au saint revient
en effet une part (nasib) de la prophétie et, par l'intermédiaire de la
rubaniyya des propheétes, il établit avec eux un lien le réintégrant 2 la
source — ce qu'exprime le seul mot nisba —, lien d’amour trés fort puis-
qu'il peut aboutir 2 la « fusion » (imtizag) (). Si le cheikh ‘Imad al-din
aime la ville de Jérusalem entre toutes, c’est qu'il y pergoit les influx spi-
rituels de Moise et de Jésus (al-rabaniyyat al-musawiyya wa [-isa-
wiyya), et plus encore la présence d’Abraham. Bien qu'il ne se définisse
pas ainsi expressément, al-Wasiti peut étre qualifié d’héritier abrahami-
que ; mais cette wirata particuliere passe, comme le stipule la doctrine
akbarienne, par celle, globale et totalisante, du prophéte Muhammad (¢7).
Dans le Sulizk, les deux prophétes sont trés souvent associés, fusionnés
dans l'attribut qui caractérise habituellement le Patriarche : la pulla, ou le
degré d’amitié intime avec Dieu (®®). L'auteur affirme 2 plusieurs reprises

(69 Dans ce passage des Futibat (11, 80), Ibn ‘Arabi répond 2 la 58¢ question du ques-
tionnaire d’al-Tirmidi ; cf. Hatm al-awliya’, p. 225. La sizra concrétise, corporéise la rizhaniyya
du propheéte ou du saint invoqué ; ainsi, Sadr al-din al-Qunawi, le proche disciple d'Ibn ‘Arabi,
affirme que celui-ci pouvait se réunir en esprit avec n'importe quel prophéte ou saint «en
faisant descendre sa rizbaniyya dans ce monde, et en le percevant incarné (mutagassid) dans
un corps imaginal (sizra mitaliyya) semblable au corps sensible qui était le sien ici-bas » ; cf.
Sadarat, V, 196. La proximité des deux vocables apparait encore dans I'expression suwar
rithaniyya par laquel al-Yafi1 (m. 768/1367) désigne les « formes spirituelles » remplagant les
formes corporelles des abdal ; rappelons que la tradition islamique reconnait i ces saints la
faculté de laisser plusieurs formes ou images de leur étre physique en divers endroits ; cf.
Suyati, Al-Hawi, 11, 472.

(65) Fut, 111, 43 ; Cl. Addas, op. cit, p.68.

(66) Sulitk, fol. 28a-b, 61a, 110a.

(67) Cf. M. Chodkiewicz, Le Sceau des saint, Paris, 1986, p. 92. Notons que le cheikh
irakien n'emploie pas le terme wirata, mais celui de mirat (mubammady); cf. fol. 104a ; sous
sa plume, le mot nasb a le méme sens.

(68) Al-Wasiti évoque par exemple le bal ibrabimi palilt mubammadi (fol. 108a), ou la
bulla mubammadiyya ibrabimiyya (fol. 110b).
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avoir été en relation avec le Patriarche par l'intermédiaire de la rizpaniyya
du Prophéte, et est tellement pénétré de la pulla abrahamique quiil en
fait une vertu cardinale pour tout musulman ).

Le patrimoine akbarien, on le voit, est loin d’étre négligeable dans le
Suliik, mais le choix qu'al-Wasiti a fait 4 Damas 'améne 4 se montrer
prudent dans la formulation de son enseignement, 2 aborder de facon
allusive certaines doctrines sans les nommer. Ainsi n’emploie-t-il pas tex-
tuellement I'expression nir mubammadi ou bagiga mubammadiyya,
car ceci équivaudrait a valider la doctrine akbarienne de « 'lHomme par-
fait » (al-Insan al-kamil), réprouvée par Ibn Taymiyya. Pourtant, la mé-
thode de l'imitatio Propbetae qu'il préconise ouvre bien une telle pers-
pective cosmologique : pour s'identifier au Propheéte, I'aspirant doit puiser
dans la lumiére (72ziv) de Muhammad, dans la matiére lumineuse issue de
son cceur (madda min nir qalb al-rasil) (°); a linstar des prophétes,
linitié accede 2 la connaissance spirituelle (al-ma ‘arif) en s'éclairant 2 la
Niche (miskat) de I'Envoyé (""). Substantivant l'adjectif de relation
al-mubammadiyya, le cheikh irakien en fait 'Image (sizrat al-mubam-
madiyya) a laquelle peut sidentifier le soufi, le Réceptacle (galib
al-mubammadiyya) dans lequel il peut se mouler ; puis il laisse entendre
que Dieu se reflete dans cette Image et investit ce Réceptacle : voici la
doctrine délicate de I'Tnsan kamil discrétement distillée (7).

Al Wasiti polémiste, ou I'influence taymiyyenne

Comment concilier I'inconciliable, ou comment se montrer perméable
al'enseignement d’Ibn ‘Arabi tout en condamnant explicitement ’homme

(69) Il transpose cette vertu sur le plan social en employant le terme ta ‘alluf, qui désigne
le fait d’étre avenant, en harmonie avec autrui (fol. 98a, 109a, 110a-b). Nous avons relevé le
cas d'un mufti de Jérusalem, au XV siécle, auquel s'impose la rizhaniyya d'Ibrahim alors qu'il
participe 2 une séance de dikr ; cf. Nagm al-din al-Gazzi, Al-Kawakib al-sa’ira bi a'yan al-mi'a
al-'asira, Beyrouth, 1945, II1, 11-12.

(70) Sulik, fol. 58b, 112b, 131b.

(71) Fol. 61a; voir sur ce point Ibn ‘Arabi, Fusis al-bikam, éd. ‘Afifi, Beyrouth, 1980, I,
63-64. Notons que la Profession de foi (tadkirat al-bawass) présente maintes affinités avec
le Sulitk ; bien qu'elle ait été attribuée 2 Ibn ‘Arabi par R. Deladriére (Paris, 1985), il est vrai-
semblable qu'elle soit 'ceuvre d’'un cheikh gadiri hanbalite de la premiere époque ottomane
(cf. le compte rendu de D. Gril sur cet ouvrage, dans le Bulletin critique des Annales Isla-
mologiques, t. XX, 1984, p.339). Pour R. Deladriére, «bien que 'expression de Hagiqa
mubammadiyya ne figure pas dans la Tadbkira, cest [..] de cela qu'il sagit » (Profession,
p- 50); or, nous relevons une prudence similaire chez al-Wasiti. En outre, I'auteur de la Pro-
fession insiste sur le fait que le Prophéte « alimente » (yamuddu) le monde tout entier, ce qui
fait écho 2 la madda nabawiyya évoquée dans le Sultik : le nom madda et le verbe madda
ou amadda proviennent de la méme racine MDD ; cf. Profession, pp. 42,113 ; Suliik, fol. 112b.

(72) Sulik, fol. 110b.
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et I'ceuvre ? Remarquons en premier lieu qu'il arrive que, dans un méme
texte, « on observe simultanément une dénonciation d’Ibn ‘Arabi et la
récurrence d’'idées et de formulations spécifiquement akbariennes » (7).
Il faut ensuite souligner qu'al-Wasiti, dans le Sulizk comme dans d’'autres
ouvrages, attaque exclusivement chez Ibn ‘Arabi la clé de votte de sa
meétaphysique, qui sera formulée par ses disciples — et ses adversaires —
en wabdat al-wugid, ou unicité de I'Etre (9. L'argument invoqué par le
disciple d’'Ibn Taymiyya n’est pas original : la doctrine de la Wabda pos-
tule I'union entre les deux essences divine et créaturelle Gittibad ‘ayni
dari), alors qu'il ne peut s’agir que d’'une union noétique (ittibad ma ‘nawi),
mue par I'amour Gittibad bi I-mababba), ou concernant seulement certains
attributs communs entre Dieu et 'homme Gittibad wasfi) (). En fait, les
adversaires de la Wabda rétutent cette doctrine car ils y voient un sys-
téeme philosophique pénétré d'influences étrangeres (falsafa, Christia-
nisme...), alors qu'ils agréent l'union née de l'expérience gustative de l'ex-
tinction de l'ego en Dieu (al-fana)(®). Au demeurant, la critique
d’al-Wasiti est superficielle et n'évite pas les poncifs habituels des anti-ak-
bariens, tels que le laxisme dans l'application de la Sari‘a ou la prétention
a la divinité (7).

L'auteur du Swlizk a pourtant cotoyé les représentants des écoles ak-
barienne et sab‘inienne, florissantes 2 Damas en cette fin du VI¢/XII* siécle.
Al-Dahabi nous le décrit demandant au « chef des sab‘iniens de Damas »,
Badr al-din Hasan Ibn Hud, de lui faire parcourir la Voie (“uridu an
tuslika-ni’, lui aurait-il dit). Ce soufi était connu pour son ouverture aux

(73) M. Chodkiewicz, Un océan sans rivage, Paris, 1992, pp. 20-21. Par ailleurs, de nom-
breux cheikhs favorables au maitre andalou ont été amenés a «dissimuler » leurs idées en
fonction du contexte politique ou religieux ; cf. notre these, Le soufisme en Egypte et en Sy-
rie, p. 460.

(74) O. Yahia mentionne trois épitres inédites du cheikh irakien sur le sujet ; cf. Histoire
et classification de 'ceuvre d’Ibn ‘Arabi, Damas, PIFD, 1964, pp. 114-115.

(75) Sulizk, fol. 36b-37b, 52a.

(76) Cf. notre these, p. 468. Al-Wasiti traque en premier chef la falsafa derriere la Wabda
(Sulitk, fol. 107a, 113a), mais la théologie spéculative (al-kalam) n'est pas épargnée : comme
la plupart des hanbalites, il opere un clivage entre le soufisme des « gens du hadith et de la
Sunna » et celui des « gens du kalam » (fol. 112b). Al- Ansari al-Harawi rédigea un volumineux
Blame du kalam et de ceux qui s’y adonnent (cf. S. de Laugier, op. cit., pp. 24, 32), et il n'est
qu’a se rappeler un adage trés répandu chez les hanbalites, qui résume leur hostilité séculaire
a la théologie, notamment acharite : “Celui qui s’'adonne au kalam est un hérétique” (cf. par
exemple R. Caspar, op. cit,, p. 209).

(77) Suliik, fol. 125a-b. Relevons dailleurs un manque de cohérence dans le camps des
censeurs du soufisme doctrinal ; ainsi Ibn Qayyim al-Gawziyya et Ibn Haldan ont accusé
Al-Ansari al-Harawi, dont s'inspire ouvertement notre auteur, de professer ['unicité de I'Etre
avant qu'elle ne soit formulée par les écoles d'Ibn ‘Arabi et d'Ibn Sab‘in ; cf. R. Caspar, op. cit.,
p. 222 Ibn Haldan, Mugaddima, Beyrouth, s.d., p. 523. Pour Ibn Sab‘in et son enseignement
trés controversé — par les soufis eux-mémes —, nous renvoyons a2 M. Chodkiexicz, Epitre sur
!'Unicité absolue, Paris, 1982, pp. 34-38, et notre these, p. 470.
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autres religions, et certains 'appelaient « le cheikh des Juifs » damascénes.
De fait, il répondit a al-Wasiti : « Dans quelle voie veux-tu étre initié, celle
de Moise, de Jésus ou de Muhammad ? » (’®). Manifestement, il s’agit 12
d’une provocation, car Ibn Had savait 2 I'évidence que ‘Imad al-din faisait
partie de 'entourage d'Tbn Taymiyya, et peut-étre était-il venu le « tester ».

A lire le Sulizk, on retire en effet limpression que le tempérament de
polémiste du Sayb al-Islam a déteint sur son éléve. Parmi les cibles de ce
dernier figurent, avant méme Ibn ‘Arabi, les voies initiatiques. Al-Wasiti
voit en elles des « voies déviantes » (tara iq munbarifa), car s'attacher a
la rabaniyya d’'un maitre soufi et non a celle du Prophéte n’est pour lui
qu'un leurre. Ce cheikh peut suivre de facon authentique la Sunna, son
état spirituel (hal) et sa rizhaniyya ne sont pas pour autant conformes 2
ceux de 'Envoyé. Le terme inpiraf est fondamental dans la démonstra-
tion de l'auteur, puisqu'il admet que linflux spirituel des cheikhs pro-
vienne de celui de Muhammad, mais un vice, dit-il, s’est introduit dans la
transmission, provoquant une « déviation », une « altération » de la Voie
muhammadienne (™). Affirmer la précellence de la Tariga mubamma-
diyya au détriment des voies initiatiques particuliéres n’a, 12 encore, rien
d’original puisqu'il s’agit du postulat de 'ensemble des soufis sunnites ; de
méme, certains parmi eux n'ont eu pour quide spirituel que le Pro-
phete (0.

Al-Wasiti illustre ce qu'il nomme inbiraf par un témoignage personnel :
lorsqu'il était affilié 4 tel ou tel cheikh, avant de venir 2 Damas, il éprou-
vait un « resserrement » (dig) en lisant le Coran ; cette affliction a disparu
depuis qu'il s'est rattaché a la seule rizbaniyya du Prophete ). Cette
expérience parmi d'autres I'a amené a « se détacher de toutes les voies
auxquelles il était affilié » tapalla min gami‘ tara’igi-hi) (#»). Hormis ce
témoignage, les critiques adressées aux voies initiatiques suivent d’assez
pres le réquisitoire taymiyyen. Ainsi, on peut identifier les groupes de
fuqara’ qui ont rejeté la Loi et ses régles de convenance spirituelle (adab)
aux Rifa‘iyya Bata'ibiyya, contre lesquels s’acharna Ibn Taymiyya en
705/1305 (®3). De fagon générale, ‘Imad al-din reproche aux membres des
turuq dexalter par trop la personne du cheikh, ce qui porte chaque
groupe 2 considérer le sien comme le Pole supréme (al-quib al-gawt). En
outre, la méthode spirituelle qu'ils suivent aménerait 'aspirant a gotter la
solitude et l'isolement (al-wahsa min al-halg), alors que le musulman

(78) Sadarat, V, 447.

(79) Sulitk, fol. 97b, 106a, 107b, 110.

(80) Nous renvoyons sur ce point a notre these, pp. 103 et sq.
(81) Sulitk, fol. 107b.

(82) Sadarat, V1, 24.

(83) Sulitk, fol. 83a-b ; H. Laoust, Essai, pp. 125-127.
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doit, a l'instar des propheétes, se montrer avenant et ouvert 2 autrui (3.
A Tinstar d'Ibn Taymiyya, al-Wasiti rejette chez certains soufis la pratique
de la mention du nom Allah, ou Huwa (« Lui »), appelée dikr al-ism
al-mugarrad. Cette forme de dikr est trop dense, selon lui; le novice,
submergé par son état spirituel, peut perdre pied et se détacher de l'ob-
servance de la Sari‘a et de la crainte de Dieu (¥).

L'influence taymiyyenne affleure dans d’autres propos du cheikh ira-
kien, parmi lesquel nous reléverons un jugement sévere pour les Juifs et
les Chrétiens. A son tour, il fait d’eux un critére négatif sur lequel il aligne
les soufis tenants de l'unicité de I'Etre, tandis que les fugara’ qui «se
déchainent » (taqarttu’, tamazzuq) sous I'emprise de l'extase sont censés
avoir des « [mauvaises] meeurs juives et chrétiennes » (%)... Ce genre d’as-
similation abusive rencontrera beaucoup de succés auprés des adversaires
postérieurs d’'Ibn ‘Arabi (®7). Al-Wasiti emboite le pas a2 Ibn Taymiyya
jusque dans sa réprobation des « fous de Dieu » (muwallah-s), extatiques
de la rue qui, bien souvent, ni ne prient ni ne jetinent ; selon nos deux
censeurs, ils auront a rendre des comptes dans 'Au-Dela, alors que l'avis
qui prédomine chez les ulémas est de déclarer les muwalla-s non-res-
ponsables sur le plan juridique et donc irréprochables (). On pouvait
s'attendre a une position plus clémente 2 ce sujet de la part de l'auteur du
Sulik, Wi qui accorde dans ce traité tant d'importance au gadb, terme
sémantiquement et historiquement proche de celui de walab.

L’apport de la Sadiliyya

Al-Wasiti concrétise la « sphére muhammadienne », nous I'avons vu,
par une forme corporelle (sizra) ; les membres ou organes de celle-ci ont
pour fonction de symboliser diverses méthodes initiatiques et leurs éco-
nomies spirituelles respectives. Parmi les méthodes qui lui semblent les
plus aptes 2 intégrer le viator dans la sphére muhammadienne, l'auteur
accorde la prééminence 2 la «voie taymiyyenne », ou « modalité tay-
miyyenne » (al tariqa al-taymiyya, al-kayfiyya al-taymiyya). A cette
voie correspond l'organe central du regard (al-basar) — regard vigilant,
est-on tenté de dire —, ainsi que «la main de ligtihad » (al-yad
al-igtibadiyya) conduite par Ibn Taymiyya dans maints domaines des

(84) Sulitk, fol. 106b, 110a.

(85) ‘Imad al-din ne semble viser ici que les groupes akbariens et sab‘iniens (fol. 111b),
alors que son mentor leur associait sur ce point les 3adilis (Ibn Taymiyya, Magmir;, X, 225-227 ;
H. Laoust, Essai, p. 339).

(86) Suliik, fol. 65a, 108a, 120a.

(87) Cf. notre theése, pp. 374 et sq.

(88) Sulitk, fol. 88b.
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sciences islamiques. Cette modalité est venue parachever celles de Sufyan
al-Tawri et d’Ahmad Ibn Hanbal sur le plan de la praxis spirituelle (al-yad
al-‘amaliyya) : al-Wasiti justifie ainsi le néo-hanbalisme taymiyyen (®).

Parallélement, le cheikh ‘Imad al-din reconnait qu'il y a grand profit a
retirer des voies qadirie et 3adilie, qui représentent pour lui « [organe
d’expression doctrinal » (al-lisan al-ma‘nawi) de la sphére muhamma-
dienne. Leur méthode consiste a anéantir 'acte humain (fara af al-'‘abd)
dans l'acte divin ; réalisant ceci, ces voies affirment de facon absolue I'Uni-
cité divine (tagrid al-tawbid). Pour l'auteur, rappelons-le, cet « anéantis-
sement » (fand) nie ipso facto toute velléité d’'union avec Dieu, et est
donc en parfaite conformité avec le dogme musulman (*). Al-Wasiti ne
mentionne qu'une seule fois la Qadiriyya, quil semble peu connaitre ;
mais Ibn Taymiyya y était affilié et louait ‘Abd al-Qadir al-Gilani (°)), et
sans doute a-t-il entretenu son éleve irakien sur ce sujet.

Al-Wasiti s'attarde davantage sur la tariga Sadilyya, qu'il qualifie éga-
lement d’esprit (rzzh) de la sphére muhammadienne. Il sait grace a ses
cheikhs de lui avoir dévoilé la « parure du noble caractére muhamma-
dien » (kiswat al-ablaq al-mubammadiyya), et de l'avoir « éveillé » (nab-
baba) sur ce point. Toutefois, l'extinction de I'ego que prone leur méthode
« happe totalement » GGngidab kull) la raison de l'aspirant ; en outre, il a
trouvé chez les $adilis beaucoup de compassion et de sollicitude pour
autrui, sentiments qui provoquent en eux un excés de sensibilité qu’il
rejette (°2. Une telle description surprend, car la Sadiliyya est connue
pour son « intellectualisme » et sa sobriété spirituelle. Le tempérament
ivre nest pourtant pas absent de cette voie (°*), comme lillustre le cheikh
Yaqut al-‘Arsi qu'a vraisemblablement cétoyé al-Wasiti. La vision qu'a ce
dernier de la Sadiliyya porte la marque de la rigueur taymiyyenne ; elle
reste cependant trés nuancée et positive, en regard de la polémique en-
gagée par Ibn Taymiyya contre Abu |-Hasan al-Sadili et, au-dela, a
al-Hakim al-Tirmidi ®**). Lorsque I'Irakien, il est vrai, se lie avec le Sayp

(89) Fol. 139b.

(90) Ibid. Al-Wasiti dégage ainsi — artificiellement — la Sadiliyya de toute influence venant
de l'école de la Wabda ; de la méme fagon, Ibn Taymiyya cite une condamnation émanant
d’Aba |-‘Abbas al-Mursi, le successeur d’al-Sadili, a I'encontre de ‘Afif al-din al-Tilimsani et des
autres adeptes de la Wabda : “Ce sont des mécréants (kuffar), aurait-il dit, car ils identifient
la création (al-san‘a) au Créateur (al-sani)”; cf. Ibn Taymiyya, Magma at al-rasa’il wa I-
masa’il, Le Caire, 1349 H., IV, 76.

1) Cf. G. Makdisi, L'Islam hanbalisant, R.E.I. Hors série 10, Paris, 1983, pp. 52-53, ainsi
que « L'Isnad initiatique soufi de Muwaffaq ad-din Ibn Qudama », dans les Cabiers de I'Herne
consacrés a L. Massignon (n°13), et «Ibn Tamiya: a Sufi of the Qadiriyya Order », dans
American Journal of Arabic Studies, vol. 1, Leiden, 1973. Cf. également Ibn Da'ud, Adab
al-murid, ms. Damas 3667, fol. 28b.

(92) Sulitk, fol. 140a.

(93) Cf. notre thése, pp. 264-266.

(94) Ibn Taymiyya, Magmai, 1, 222 ; ‘Ali ‘Ammar, op. cit., I, 249.
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al-Islam a Damas, celui-ci n’a pas encore eu maille 2 partir au Caire avec
le maitre $adili Ibn ‘Ata’ Allah ).

Certains emprunts d’al-Wasiti a 'enseignement 3adili ont été signalés
précédemment ; il vaut la peine d’en relever un autre, tant il differe de la
perspective taymiyyenne : la supériorité du gnostique (al-‘arif) sur le dé-
vot (al-'abid). Selon le cheikh irakien, seul le premier, par son énergie
spirituelle (himma), peut « franchir les voies de la création » pour con-
templer directement «le soleil de la connaissance » Sams al-ma'rifa).
Quant au abid, son regard ne franchit pas les limites de la pensées (al-
tafakkur) et de la foi (al-iman), opposée ici a la certitude que procure
la contemplation directe ; une certaine lassitude (al-malal wa [-kalal
s'empare donc souvent du dévot (*). Les maitres $adilis adressent exac-
tement les mémes griefs aux ‘ubbad (pl. de ‘abid) et aux zubbad (pl. de
zahid), car ils proposent d’accepter le monde — en le dépassant — et non
d’y renoncer (*7). On notera cependant qu'al-Wasiti n'attaque pas le mot
zubd (ou zahid), trés valorisé dans I'école hanbalite.

L’apologiste du soufisme

Sur le plan doctrinal, 'auteur du Sulizk est visiblement partagé entre
ses anciennes appartenances initiatiques et sa fascination pour Ibn Tay-
miyya. Donnons-en un indice supplémentaire. Pour le Saybh al-Islam, la
hiérarchie ésotérique des saints et le Pole (al-qutbh) qui la couronne n'ont
aucun fondement scripturaire ; les soufis n’ont fait qu'emprunter ce théme
aux sectes chiites extrémistes telles que les Ismaéliens et les Nusayris (°®).
A linverse, al-Wasiti fait du Pole un des fondements (as)) auxquels doit
se référer le cheminant. Il constitue en effet 'Axis mundi (al-madar)
qu'il ne peut négliger, sous peine de s’égarer ou de peiner au cours du
périple (). Par contre, le viator qui préserve en lui (hifz) la conscience

(95) Sur cette affaire, qui a lieu en 707/1308 et qui va liguer toute la communauté soufie
derriere le 3adili, cf. H. Laoust, Essai, p. 137 et « Le hanbalisme... », pp. 23-24.

(96) Sulizk, fol. 35a-b. A propos du «soleil de la gnose », citons le témoignage de I'histo-
rien al-Birzali, selon lequel al-Wasiti « évoquait fréquemment [..] les théophanies et les lumieres
qui emplissaient son coeur » (cité par A.H. al-Makki, Mawgif a'immat al-haraka al-salafiyya
min al-tasawwuf wa [-siifiyya, Le Caire, 1988, p. 143).

(97) Cf. par exemple Ibn ‘Ata’ Allah, Lata’if, p. 99 ; Hikam n° 107, 138, et le commentaire
du $adili maghrébin Ibn ‘Abbad, cité par P. Nwyia : « Les dévots et les ascetes sont séparés de
leur Seigneur par un voile qui est leur vue d'eux-mémes et leur souci de leurs intéréts » (Ibn
‘Ata’ Allab, p.267).

(98) Magmai', X1, 439,442-443.

(99) Notons qu'lbn ‘Arabi a centré sa définition du Pole sur la racine DWR et son nom
de liew madar ; cf. sa Risala fi ma'rifat al-aqtab, citée par S. al-Hakim dans son Mu ‘gam,
p. 910.
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perpétuelle du Pole a des chances de parcourir rapidement la Voie (yurga
labu ibtisar al-Tariq) ().

Ibn Taymiyya, semble-t-il, n'a pas cherché a estomper la formation et
le tempérament mystiques du cheikh ‘Imad al-din. Nous savons que le
Sayb al-Islam vouait a [Ilrakien une grande vénération (kana
yu'azzimu-hu wa yugillu-hu) et lappelait «le Gunayd de son
temps » (19). Ce n’est pas lui qui I'a dissuadé d’ouvrir une zawiya a Damas :
al-Wasiti a de lui-méme abandonné ce projet aprés avoir médité des pas-
sages de I'ceuvre d’al-Tirmidi et avoir percu que ce désir lui venait de son
ego (Sabwa min nafst) (1%). 1l n'empéche que son role initiatique dans la
capitale syrienne a été souligné par ses biographes.

Aussi, comme tout soufi, a-t-il fait 'apologie du tasawwuf et de ses
gens. Le Sulitk contient une riposte (radd) énergique contre « ceux qui
taxent le soufisme sunnite de pure fabulation » (man nasaba sifiyyat
abl al-badit ila [-bayal), et al-Wasiti d'énumérer les vertus nombreuses
qui caractérisent selon lui les soufis. Il mentionne en premier lieu la
mababba passa, 'amour privilégié qu'ils entretiennent avec Dieu, mais
concentre son argumentation sur la défense du yagin, la certitude inté-
rieure et intuitive, fruit d’'une sincérité absolue (sidg), qui permet de dé-
passer la seule foi pour atteindre les réalités divines (al-baqa’iq
al-ilabiyya). Cette prétention des mystiques au yagin a de tout temps été
dénoncée par certains exotéristes de I'Tslam, mais le cheikh hanbalite
montre que, loin de dévier de la Sari‘a et de s'ériger en Loi spéciale, le
yagin soufi se moule dans le Coran et la Sunna; de plus, il présente
I'avantage de dissiper les doutes (Sukizk) que laisse subsister une foi pri-
vée de contemplation. Si les états spirituels expérimentés par les soufis
sont pure illusion, comment expliquer alors que ceux-ci tremblent de tous
leurs sens et que « leur foie se consume » par la seule crainte de Dieu (1%%) ?

A qui s’adresse ce plaidoyer ? Pas a Ibn Taymiyya bien sar, qui a au-
thentifié la spiritualité islamique, celle de Gunayd mais aussi celle d’Abu
Yazid Bistami. Non, al-Wasiti s’en prend explicitement a certains fugaba’
de peu d’envergure, a ces fonctionnaires de la religion qui n'acceptent pas
chez autrui la quéte de I'Absolu, le talab Allabh (1%). A la fin de 'ouvrage
d’ailleurs, il met en garde contre un enseignement routinier et superficiel
des sciences islamiques ; la matiére scientifique doit étre épurée par la

(100) Sulitk, fol. 22a.

(101) Ibn Ragab, Dayl, 11, 358 ; le cheikh syrien s’adresse ainsi 2 ‘Imad al-din dans une
lettre écrite du Caire : «a notre cheikh, I'imam, le gnostique, le guide, le cheminant sur la
Voie ». Ailleurs, il dit que « notre maitre (sayyiduna) le cheikh Imad al-din a rédigé des épi-
tres » contre les soulfis ittibadiyya, qu'lbn Taymiyya prend visiblement comme références ; cf.
Magmai', 11, 464.

(102) Sulizk, fol. 120b.

(103) Fol. 89b-92b.

(1049 Fol. 89b.
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spiritualité (tagrid al-madda), enseignée et étudiée dans un état de re-
cueillement (husiz). Au-dela d’un contenu formel, le professeur doit dis-
tiller la science de 'amour (ilm al-mababba) dans le coeur de I'éleve, et
ceci grace 2 sa rithaniyya (\%).

Il se trouve donc au VII/XIIE siecle des juristes pour rejeter globalement
cette dimension intérieure de I'Islam qu'est le soufisme. Le témoignage
d’al-Wasiti corrobore sur ce point celui, contemporain, d’'Ibn ‘Ata’ Allah :
dans les Lata'if al-minan, le «faqib » désigne également le littéraliste
fermé a la mystique ; ici aussi, I'hostilité vient des titulaires du ilm zabhir,
des docteurs de la Loi qui ont compris que leur autorité morale pouvait
étre battue en bréche par celle, plus spirituelle, des cheikhs soufis (1%).
En cette premiére époque mamelouke, les relations entre les uns et les
autres restent conflictuelles, car le tasawwuf n’a pas pénétré suffisamment
les différents milieux concernés par les sciences islamiques. Mais tres vite
les orientations du régime mamelouk et les choix de la société syro-égyp-
tienne vont favoriser I'implantation de la mystique sunnite dans cette
culture. Au Xve siecle, des poches de résistance subsistent, mais elles ap-
paraissent comme marginales : le plaidoyer d’al-Wasiti en faveur de la
«certitude intérieure » (pagin) des soufis annonce la quasi-reconnais-
sance de celle-ci 2 la fin de la période mamelouke (!7).

Au terme de cette étude, I'auteur du Sulizk apparait comme un esprit
libre et, somme toute, courageux. Esquissons a nouveau un paralléle avec
la personnalité indépendante d’Ibn ‘Aqil, passé lui aussi au hanbalisme
mais influencé par le mu'tazilisme et soutenant la sainteté d’al-Hallag. Le
parcours spirituel et doctrinal de tels cheikhs fait d’'eux de véritables car-
refours d'influences. Certaines références d’al-Wasiti sont cohérentes,
comme al-Ansari al-Harawi et al-Tirmidi, réunis par leurs qualités de
mubadditan/traditionnistes et de pédagogues du cheminement spiri-
tuel (1%). A Tinverse, la perméabilité du cheikh a la doctrine akbarienne,
qu'il condamne par ailleurs, induit une contradiction et témoigne surtout
du rayonnement d’'Ibn ‘Arabi chez ses propres censeurs. L'expérience
d’'al-Wasiti corrobore encore ce que nous savons de limpact de la
Sadiliyya dans 'Egypte mamelouke ; en effet, le champ doctrinal de cette
tariga est assez vaste pour attirer des personnages aussi divers que notre
Irakien et Abu I-Hasan al-Sustari (m. 668/1269) : I'un va se ranger sous
la banniere d'Ibn Taymiyya tandis que l'autre, aux antipodes, deviendra
I'héritier spirituel d'Ibn Sab‘in.

(105) Fol. 141a-b.

106 Lata’if, pp. 14, 131.

(107) Cf. notre these pp. 477 et sq.

(108) Attestent de ce dernier trait les titres d’ouvrages consacrés aux deux soufis : Chemin
de Dieu, par de Laugier, et Al-Sulitk ‘inda [-Hakim al-Tirmidi, d'al-Sayih.

100



LE TRAITE DE SOUFISME D'UN DISCIPLE D'IBN TAYMIYYA

Nous n’en avons pas fini avec Ibn Taymiyya, car le témoignage de
‘Imad al-din prouve que le $ayh al-Islam a bel et bien été le directeur
spirituel de soufis, ainsi que le suggérait H. Laoust (\®). Celui qu’al-Wasiti
appelle de facon allusive al-ustad (*'°) portait, selon lui, 2 la fois les scien-
ces exotérique et ésotérique (al-gami‘ lil-zabir wa [-batin). S'adressant
a d’autres disciples d'Ibn Taymiyya, le cheikh irakien leur souhaite d’étre
gratifiés « d’'une part au moins de la relation muhammadienne qu'entre-
tenait le cheikh avec Dieu » (gist min nasibi-bi al-mubammadi ma‘a
Llah); ceci ne peut se produire, ajoute-t-il, que grace a I'amour et I'attrac-
tion réciproques existant entre le murid et le maitre, en l'occurrence Ibn
Taymiyya (1), A Damas, celui-ci a pu réduire au silence les voix akba-
riennes et surtout sab’iniennes par sa fougue de polémiste, et certaine-
ment aussi par son potentiel d’attraction évoqué par al-Wasiti. En réinté-
grant, face 2 ses disciples ou éléves, toute référence spirituelle 2 la source
muhammadienne, a-t-il agi autrement que ne le font les maitres du tasaw-
wuf ?

E. GEOFFROY
(Université de Strasbourg)

(109) Schismes, p. 273.

(110) Swlizk, fol. 38a.

(111 Cité par M. al-Tablawt, op. cit., p. 23. En ce qui concerne la littérature hagiographi-
que sur Ibn Taymiyya, cf. notre thése, p. 97.
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