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Studia Islamica, 1995/2 (octobre) 82 

Le traite de soufisme d'un disciple 
d'Ibn Taymiyya: 

Ahmad 'Imad al-din al-Wasiti 
(m. 711/1311) 

II est des hommes que leur quete amene a faire des experiences mul- 
tiples, a cotoyer des milieux divers, jusqu'a ce qu'ils etanchent leur soif et 
se stabilisent dans la modalite qui leur convient. Tel est le cas de nombreux 
soufis, qui peregrinent aussi spatialement que spirituellement sur la Voie, 
avec le desir de parvenir a son terme comme seul viatique. Le Proche- 
Orient de la premiere epoque mamelouke constitue un terreau particu- 
lierement fertile pour ces pelerins, car les emirs qui ont boute Francs et 
Mongols hors de Syrie et d'Egypte y accueillent ulemas etfuqara' orien- 
taux comme occidentaux. Ils etendent sur eux leur protection et temoi- 
gnent a leur egard de la bienveillance, voire de la deference. Dans ce 
domaine pacifie et unifie, s'echangent les doctrines et les techniques spi- 
rituelles, apparaissent diverses spheres ou voies initiatiques. 

C'est d'Orient, et plus precisement du sud de l'Irak, que vient Ahmad 
'Imad al-din al-Wasiti. II y nait en 657/1258, peu de temps apres la prise 
de Bagdad par les Mongols. A Wasit, son pere dirige la tartqa Ahmadiyya 
Rifa'iyya. 'Imad al-din etudie tout d'abord les sciences islamiques et le 
droit chafiite en Irak; puis il s'etablit au Caire ou il frequente certains 
milieux soufis. Toutefois, la voie Sadiliyya trouve grace a ses yeux, et 
nous aurons l'occasion de justifier la presence de telles affinites. Peut-etre 
'Imad al-din fait-il la connaissance au Caire d'Ibn 'Ata' Allah, troisieme 
maitre de l'ordre, qui enseigne a Al-Azhar lefiqh et le tasawwuf Toujours 
est-il qu'il se rend a Alexandrie, berceau egyptien de la voie. 

Aupres des sadilis etablis dans la ville du Delta, il < trouve ce qu'il re- 
cherchait: les lumieres de la gnose, de l'amour et de l'initiation ; il se 
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plie donc a leur methode (). A Alexandrie, le maitre gadili du moment 
est Yaqut al-'Arsi (m. 732/1331) (2). De son propre aveu, al-Wasiti retire 
beaucoup de son sejour dans cette famille spirituelle mais, dans le traite 
inedit qui fait l'objet du present article, il ne fait aucune allusion a un de 
ses cheikhs. 

En effet, c'est a Damas que reside son veritable guide, Ibn Taymiyya. 
Les sources, et a leur suite H. Laoust, n'etablissent pas de lien entre le 
depart d'al-Wasiti pour Damas et le rayonnement deja grand du Sayh 
al-Islam hanbalite sur le territoire mamelouk(3). Pourtant notre soufi 
irakien, qui eprouvait < des son plus jeune age de la repulsion pour les 
innovations blamables (bid'a) et leurs promoteurs > (4), a de fa?on evi- 
dente ete attire par la capitale du hanbalisme que constitue alors Damas, 
et on peut le considerer comme l'un des premiers chafiites hanbalisants 
influences par Ibn Taymiyya (5). Mais a la difference d'al-Dahabi (m. 
748/1348) et d'Ibn Katir (m. 774/1373), al-Wasiti s'est < converti ? au 
hanbalisme (6). Cependant, il n'a pu cotoyer le polemiste syrien que jus- 
qu'en 706/1306, date a laquelle debute la periode d'exil et d'emprison- 
nement de ce dernier en Egypte: ils ne se reverront plus - puisqu'Ibn 
Taymiyya ne reviendra a 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 Prophete et a mediter son exemple. 
Le cheikh irakien restera cependant impregne du tasawwuf, tout en s'in- 
tegrant pleinement a l'ecole theologique et juridique d'Ahmad Ibn Han- 
bal (7). Cette complementarite transparait tres clairement dans le Suluk, 
dont la richesse nous a semble meriter une lecture attentive. 

(1) Ibn al-'Imad al-Hanbali, Sadarat al-dahab, Beyrouth, 1988, VI, 24. 
(2) Autant que son maitre Abu l-'Abbas al-Mursi, ce saint a marque le soufisme alexandrin. 

Sur lui, cf. Sadarat al dahab, VI, 103; Sa'rani, Tabaqat kubra, II, 14, Ibn Mulaqqin, Sirag 
al-din, Tabaqat al-awliya, Beyrouth, 1986, p. 478, Ibn Hagar al-'Asqalani, Al-Durar 
al-Kaminafi a'an al-mi'a al-tamina, Beyrouth, s.d., IV, 408. 

(3) H. Laoust evoque al-Wasiti dans Les schismes dans lIslam, 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 defaut de date precise, nous savons qu'al-Wasiti s'est etabli a Damas avant 699/1300, 

car il y a connu le soufi Ibn Hud - sur lequel nous reviendrons - mort a cette date (Sadarat, 
V, 447). 

(6) Il n'est donc pas etonnant qu'al-Dahabi affirme avoir frequente assidument 'Imad al-din 
- qu'il appelle ' notre cheikh , - et en avoir tire grand profit; cf. ibid. et Ibn Tagri Birdi, Al- 
Manhal al safi, Le Caire, 1984, I, 196. 

(7) Il a notamment commente le Kitab al-Kafi, ouvrage defiqh de Muwaffaq al-din Ibn 
Qudama ; sur ce traite, cf. H. Laoust, Le Precis de droit d bn Qldama, PIFD, Beyrouth, 1950, 
p. XLI. A ce titre, Ibn Ragab lui a donc reserve une notice dans ses < Classes de hanbalites ,; 
cf. son Dayl 'ala tabaqat al-hanabila, Le Caire, 1953, II, 358-360. 
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Al-Sulak wa 1-sayr ila Llah 

< Le traite du cheminement initiatique , constitue le principal ouvrage 
de tasawwuf compose par al-Wasiti, si l'on en croit al-Dahabi (8). Le ma- 
nuscrit - un unicum conserve a Damas - est en effet volumineux (148 fo- 
lios) (9). Le cheikh irakien s'y montre un fin pedagogue (10) de la Voie 
initiatique, ce que corrobore le fait qu'il ait eu de nombreux disciples a 
Damas (1). I a d'ailleurs ecrit le Sulok a la demande d'une personne 
ayant un droit , sur lui, sans doute quelque murid (2). Le but didactique 
suivi par al-Wasiti l'a donc amene a enoncer son enseignement par une 
serie de regles spirituelles ou qa 'ida-s. Ce souci pedagogique n'est pas 
l'apanage des auteurs de la Sadiliyya, mais il evoque neanmoins les < Prin- 
cipes du soufisme ? (Qawa'id al-ta$awwuf) d'Ahmad al-Zarroq (m. 
899/1493) ou encore les R Regles des sagesses conduisant a l'illumination , 
Qawantn hikam al-igraq) d'Abu 1-Mawahib Ibn Zagdan (m. 882/1477). 

Dans le Suluk, figurent bien sur les methodes usuelles du soufisme, 
telles que le depassement de la raison discursive (al-dihn, al-fikr...) et 
des mauvaises suggestions ou incitations (al-hawatir)(13). De facon at- 
tendue, l'auteur decrit en detail la progression initiatique qui doit mener 
l'aspirant a l'extinction de son ego (al-fana) dans la Presence divine, en 
s'abimant dans une contemplation (al-guhzud) de plus en plus intense. Le 
viator transite par differents sites, ou terrains de contemplation 
maShad-s) des attributs divins (al-$ifat), sur lesquels al-Wasiti s'arrete. 
Ayant adopte la thedicee hanbalite, il ne pouvait en effet que mettre 
l'accent sur la description de ces attributs. Ainsi, en eludant la question 
du < comment ? - le bila kayfa hanbalite -, il affirme que Dieu se tient 
sur son Trone (al-istiwda) et que celui-ci se situe au-dessus de la creation 
(al-'ulu wa l-fawqiyya)(14). A ces donnees theologiques, il insuffle une 
dimension initiatique en prescrivant de contempler les attributs divins un 
par un au moyen du devoilement spirituel (kaSf) (15). H. Laoust avait deja 
remarque que ces notions hanbalites, jugees anthropomorphiques par les 

(8) Cite dans Sadarat, VI, 25. 
(9) Cf. le catalogue de Riyad al-Malib, Fihris mabtitfat dar al-kutub al-Zahiriyya: 

al-tasawwuf, Damas, 1978, II, 60-61 (n? 4709). L'auteur dit avoir redige le Suluk < au debut 
du VIIIe siecle [de l'Hegire] (fol. 97a); quant au manuscrit qui nous reste, il a ete copie en 
780/1378. Notons qu'al-Zirikli ne le mentionne pas dans la notice qu'il consacre au cheikh 
irakien (A 'lam, Beyrouth, 1990, I, 86-87); il en va de meme 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 employe par H. Landolt a propos du maitre 
persan al-Isfarayini (cf. Le Revelateur des mysteres, Lagrasse, 1986, p. 40). 

(11) Sadarat, VI, 24. 
(12) Fol. 4b. 
(13) Fol. 28a, 35a, 111a. 
(14) Fol 21a, 80a, 103a... 
(15) Fol. 73b, 77a-b, llla. 
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autres ecoles islamiques, presentaient des affinites avec le soufisme (16). 

De fait, le mystique bagdadien Ibn 'Aqil (m. 513/1119), gagne lui aussi 
au hanbalisme, professe la meme theodicee (17). 

Cet attachement aux attributs, s'il est necessaire pour assurer un dogme 
sain (i'tiqad sahzh), doit etre lui aussi depasse pour atteindre le < lieu de 

contemplation de l'Esprit divin, de l'Essence divine > al-maghad al-ruhb 
al-dat), qui domine et englobe tous les autres maShad-s. Parvenu a ce 
stade, le viator sera investi d'un amour privilegie (mahabba hassa) de la 

part de son Seigneur (18), et nous abordons ici un theme essentiel de la 

spiritualite d'al-Wasiti. 

L'Amour, fruit de l'attraction divine 

L'aspirant ne peut effectuer le parcours initiatique que mu par la loi de 
l'attraction divine (al-gadba, al-iniidab), qui a sa source dans la sollici- 
tude (al-'inaya) de Dieu pour Ses creatures. Le mot gadba qualifie ha- 
bituellement le < ravissement ? ou < l'extase > du mystique; mais le sens 

cosmologique tres ample que lui donne 'Imad al-din semble provenir de 
la sphere doctrinale de la Sadiliyya (19), et le cheikh lui-meme souligne 
l'importance de cette notion chez les sadilis (20). Si Dieu attire a Lui, c'est 
pour aimer et etre aime. L'auteur, qui emaille son texte du terme 
mahabba, invoque donc les versets coraniques traitant de cet amour re- 
ciproque (21). Puisque l'amour prodigue par Dieu a l'homme est le but 
meme de la Voie, le mystique ne peut que le chercher eperdument (al- 
hayaman), quitte a se consumer (al-ihtiraq) au cours de sa quete (22). A 
son terme, le desir d'amour s'apaise en - intimite profonde > (hulla) de 
l'homme avec Dieu et avec Son Prophete (23). Al-Wasiti ne perd jamais 
de vue la perspective initiatique, et insiste donc sur l'amour et l'attraction 
mutuels qui doivent egalement animer la relation entre maitre et disci- 
ple (24). 

(16) Cf. La Profession de foi d'lbn Bata, PIFD, Damas, 1958, p. 88, n. 2; cf. egalement 
R. Caspar, Traite de tbhologie musulmane, Rome, 1987, I, pp. 209, 211. 

(17) Cf. G. Makdisi, Ibn 'Aqzl et la resurgence de l'Islam traditionnaliste au xle siecle, 
PIFD, Damas, 1963, pp. 309, 525. 

(18) Suluk, fol. 81a-82a. 
(19) Cf. Ibn 'Ata' Allah, Hikam, editee par P. Nwyia, Beyrouth, 1990, pp. 183, 219, 225; 

'Ali 'Ammar, Abu l-fasan al-Sadilf, Le Caire, 1952, II, 40-41. 
(20) Suluk, fol. 140a. Au-dela des sadilis, c'est dans doute dans la doctrine d'al-Hakim 

al-Tirmidi - nous allons le voir - qu'il faut chercher l'influence premiere de ce theme wasitien. 
(21) Cor. III, 31; LXI, 12. 
(22) Suluk, fol. 59b, 125a. 
(23) Fol. 131b. 
(24) Cf. M. al-Tablawi, Al-Ta$awwuf f turat Ibn Taymiyya, Le Caire, 1984, p. 23. 
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Ne nous etonnons point de la suprematie de l'Amour chez ce hanbalite 
proche d'Ibn Taymiyya. Rappelons-nous que ce dernier a integre dans sa 
doctrine des < ele'ments d'affectivite > de la mystique tels que la mahabba, 
et qu'il enonce l'amour reciproque entre Dieu et l'homme (25). Al-Wasiti 
se montre bien sur plus audacieux sur ce point que le cheikh syrien et 
son principal disciple, Ibn Qayyim al Cawziyya, et sans doute s'est-il ins- 
pire de la tradition hanbalite anterieure. 'Imad al-din cite peu de maitres 
du tasawwuf dans son traite, mais ceux qu'il invoque representent mani- 
festement des references pour lui. C'est le cas du soufi persan hanbalite 
'Abd Allah al-An?ari al-Harawi (m. 481/1089), dont notre cheikh a com- 
mente les fameuses < Etapes des Itinerants > (Manazil al-sa'irzn)(26). 
Dans le traite de jeunesse d'al-Harawi, les < Cent Terrains >, l'Amour 
prime tout puisque l'ensemble de ces terrains spirituels < s'abiment , dans 
la mahabba (27). Le livre des Etapes, oeuvre de la maturite, privilegie certes 
la mystique de la lucidite, mais il offre encore un champ large a la 
mahabba et au hayaman, < la perte du controle de soi sous le coup de 
l'emerveillement ou de la stupefaction (28). Pour al-Harawi comme pour 
al-Wasiti, l'amour spirituel est un trait distinctif des soufis, mais le second 
en souligne le caractere elitiste en le nommant al-mahabba al-has$a, 

l'amour privilegie > (29). Pour l'un et l'autre egalement, I'amour trans- 
parait dans la contemplation des attributs divins > (30). 

Al-Wasiti a puise cette precellence de l'amour divin dans une seconde 
source, decouverte vraisemblablement lors de son sejour chez les Sadilis 
d'Alexandrie: le cheikh hurasanien al-Hakim al-Tirmidi (m. 318/930). Il 
avoue avoir ete < soutenu > ou fortifie (ayyada-ni) a plusieurs reprises 
par les paroles de ce maitre (31), qu'Abu 1-HIasan al-Sadili et ses disciples 
veneraient (32). Al Tirmidi , place l'amour a l'origine de toute manifesta- 
tion d'ordre spirituel >, creant ainsi un veritable < systeme de l'amour > (33). 

En outre, il lie la puissance d'amour et d'attraction exercee par Dieu 
(Radba) a l'abandon de la volonte humaine individuelle (al-magf'a); or, 

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

(26) Ce commentaire est reste inacheve. Par ailleurs, il faut noter que les Manazil ont 
beneficie d'un grand nombre de gloses au cours de la premiere epoque mamelouke (cf. Ansari, 
Chemin de Dieu, traduit et presente 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: Suluk, fol. 90 a, 134a. 
(30) Manazil, p. 32. 
(31) Sulzk, fol. 120b. 
(32) Sa'rani, Tabaqat kubra, II, 14; Ibn 'Ata' Allah, Lata'if al-minan, Le Caire, Maktaba 

'allamiyya, s.d., p. 61; 'Ali 'Ammar, op. cit., I, 137, 140-141. 
(33) Cf. G. Gobillot, , Un penseur de l'amour (hubb), le mystique khurasanien al-Hakim 

al-Tirmidhi >, S.I. LXXIII, 1991, pp. 29-30. 
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les maitres Sadilis ainsi qu'al-Wasiti etablissent la meme relation, en em- 
ployant le terme isqat (ou tark) al-tadbir, ou encore celui de tafwzd (34). 
L'auteur du Suluk va jusqu'a citer in extenso un passage du Hatm al- 
awliya' sur l'extinction de la volonte individuelle au profit de celle de 
Dieu (35). Seul l'amour reciproque entre l'homme et son Createur, par le 
plaisir (halawa) qu'il procure, peut amener lego humain ta lacher prise > : 
il s'agit la d'un theme central de la spiritualite tirmidienne qui, on le voit, 
a eu une large diffusion (36). 

L'adherence totale a la personne du Prophete, 
par la < puissance imaginale > 

Si 1'attraction divine s'exerce sur l'ensemble de la creation, le spirituel 
musulman n'en doit pas moins suivre une methode pour parvenir a l'etape 
ultime de la < proximite > (al-qurb) evoquee par le hadith qudst bien 
connu: < ... Mon serviteur ne se rapproche pas de Moi par quelque chose 
qui Me soit plus agreable que l'accomplissement de ce que Je lui ai pres- 
crit... Et quand Je l'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 (37); en effet, les oeuvres de rapprochement << permettent a l'amour 
de penetrer de facon progressive dans l'ensemble de nos articulations et 
de nos veines , (38). La cle de la << proximite > se trouve dans ce verset ou 
Dieu fait parler Son Prophete: < Dis: si vous aimez Dieu, suivez-moi! 
Alors Dieu vous aimera > (39). Dans le soufisme sunnite, l'imitatio Prophe- 
tae represente certes l'axe de toute orientation spirituelle, mais la formu- 
lation qu'en fait al-Wasiti frappe par son intensite et son originalite. 

La voie qu'il propose consiste a nouer un lien tres etroit entre le viator 
et le Prophete; pour ce faire, il ne neglige aucun moyen, du plus exote- 
rique au plus esoterique. L'aspirant doit d'abord se penetrer de la vie de 
Muhammad (sira), en connaitre tous les details et les anecdoctes (al- 
tafasil, al-waqa'i); les recueils de la tradition prophetique (kutub 
al-hadit) lui seront evidemment familiers (40). Telle a ete la demarche de 

(34) Al-Tirmidi, Kitab hatm al-awliya' Beyrouth, 1965, pp. 411, 419-421 ; Ibn 'Ata' Allah, 
Al-Tanwir fi isqat al-tadbir, Le Caire, ed. populaire, s.d.; 'Ali 'Ammar, op. cit., II, 44-45; 
Suluk, fol. 27a, 101b, 124a. 

(35) Suluk, fol. 102b ; atm, p. 417. 
(36) Cf. al-Tirmidi, Al-Masa il al-maknuna, Le Caire, 1979, p. 93; A. al-Sayih, Al-Suluk 

'inda l-Hakim al-Tirmidi, Le Caire, 1988, pp. 177-182. 
(37) Suluk, fol. 90b, 100a... 
(38) Fol. 104a. 
(39) Cor. III, 31. 
(40) Suluk, fol. 96a, 98a. 
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'Imad al-din a Damas, apres sa rencontre avec Ibn Taymiyya. Lui qui a 
compose des resumes de la szra (41), il se reclame du tasawwuf des , gens 
du hadith > (ahl al-hadzt), celui de l'ecole hanbalite et de personnalites 
proches de ce courant, comme Sufyan al-Tawri (m. 161/778) (42). Rappe- 
ions qu'al-An*ari, hanbalite, fut un traditionniste brandissant l'arme de la 
Sunna contre la theologie acharite naissante (43); quant a al-Tirmidi, au- 
tre reference d'al-Wasiti, sa spiritualite est fondee sur sa grande connais- 
sance du hadith, et des savants rigoureux comme Tag al-din al-Subki et 
al-Dahabi n'ont pas hesite a valider ses competences en ce domaine (44). 

L'imitation du Prophete (al-mutaba'a) resterait superficielle si elle se 
limitait a l'etude et aux oeuvres exterieures (al-a'mal); elle doit egale- 
ment, comme le soulignent al-QaSani et bien d'autres soufis, etre experi- 
mentee sur le plan spirituel (al-ahwal). Pour al-Wasiti d'ailleurs, la lecture 
du hadith s'inscrit dans un processus initiatique: le Prophete represente 
son seul maitre et, a l'audition de sa parole, un etat particulier de contem- 
plation (maShad) descend sur lui (45). Cette investiture, a l'instar de tous 
les evenements spirituels en relation avec l'imitatio, peut se produire en 
s'attachant (al-ta'alluq, al-irtibat) a la presence spirituelle > 

(al-ruhaniyya) de l'Envoye, en la realisant en soi (al-tahaqquq)(46). II 
s'agit la de l'element central de la methode initiatique wasitienne, auquel 
le cheikh consacre - notamment - deux chapitres intitules Qaida f 
1-ruhaniyya (47). 

Demandons-nous donc, en premier lieu, quel contenu donner au terme 
ruhaniyya. Celui-ci designe souvent la spiritualite d'une chose, opposee 
a sa corporeite (48); dans ce cas, son sens s'apparente a celui de l'adjectif 
de relation rzuhan, lequel, substantive, qualifie les purs esprits depourvus 
de corps, c'est-a-dire les anges (al-ruhbaniyyn) (49). Dans le tasawwuf, 

(41) Sadarat, VI, 24-25. 
(42) Suluk, fol. 107a, 139b... H. Laoust note que Sufyan , est aussi revendique par le 

soufisme comme l'un de ses premiers grands representants , (Les schismes dans lIslam, p. 87), 
tandis que G. Lecomte releve chez lui , des tendances mystiques proches de celles de Cunayd , 
(cf. son art. , Remarques sur Sufyan al-Tawri >, B.E.O. XXX, Damas, 1978, p. 58). Dans sa 
Profession defoi, Ibn Batta se refere a al-Tawri en plusieurs occurrences. 

(43) S. de Laugier, op. cit., pp. 23-24, 27. 
(44) A. al-Sayih, Al-Suluk 'inda 1-Hakim al-Tirmidi, pp. 56-57; dans ce livre, le chapitre 

concernant les relations d'al-Tirmidi avec la tradition prophetique ne prend pas moins de quinze 
pages (pp. 43-58). Ibn Qayyim al-Gawziyya, par contre, refuse de considerer al-Tirmidi comme 
un authentique traditionniste ; cf. sa Tuhfat al-mawdud bi ahkam al-mawlud, Beyrouth, 1983, 
p. 142. 

(45) Suluk, fol. 113a. 
(46) Fol. 58b-59a. 
(47) Fol. 58b, 96b. 
(48) Cf. par exemple Ibn 'Ata' Allah, .iikam, p. 181: Isfarayini, Le Revelateur, p. 176 

(index du texte persan). 
(49) Cf. Ibn 'Arabi, Al-Futlat al-makkiyya, ed. O. Yahyia, XII, 180; Ibn Manzur, Lisan 

al-'Arab, Beyrouth, 1988, V, 361-363. Le mot ruhaniyyun peut cependant s'appliquer a des 
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la ruhaniyya d'un prophete ou d'un saint defunt represente son influx 
spirituel ou, de facon plus concrete, son corps subtil; ce dernier apparait 
au mystique durant le sommeil ou a l'etat de veille. Telle est la voie des 
uwaysis, relies de la sorte a des maitres decedes plusieurs siecles aupara- 
vant (50). En ce sens, I'emir Abd el-Kader declare puiser sa science d'Ibn 
'Arabi, la < tirant soit de sa forme spirituelle [...] soit de ce qu'il a lui-meme 
ecrit dans ses ouvrages (51); de meme, al-Wasiti s'attache au Prophete 
a la fois par la source scripturaire - le hadith et la sira - et par la 
ruhaniyya de l'Envoye. 

Le cheikh irakien concoit cette ruhaniyya comme une forme que l'on 
peut apprehender de visu ('iyanan), apres une phase de purification et 
en se conformant sur tous les plans au modele prophetique: a cet egard, 
il ne peut y avoir aucune coupure entre les aspects exterieur (zahir) et 
interieur (batin) de l'imitatio. La presence subtile du Prophete accompa- 
gne alors le cheminant au long de son periple initiatique (52). S'attacher a 
cette ruhaniyya est essentiel, pour que descende sur le mystique celle 
qui provient directement de Dieu (nazalat 'alayhi al-ruhaniyya al- 
mansuba ila 1-Haqq); al-Wasiti assimile ailleurs la presence mubamma- 
dienne a la Loi donnee aux hommes, ou encore au souffle (al-nafas) par 
lequel le Livre a ete revele (53). II confere donc a la ruhaniyya du Prophete 
le statut privilegie d'intermediaire entre les spheres 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'experience, car il af- 
firme avoir ete relie aux ruhaniyya-s de Gunayd et d'al-Harraz (54). Ainsi, 
jusque dans sa critique des voies initiatiques que nous aborderons plus 
loin, 'Imad al-din confere au terme ruhaniyya une importance surpre- 
nante. 

Ce vocable, en effet, tient une place marginale dans le soufisme sun- 
nite, surtout arabe. II ne figure ni dans les manuels de ta$awwuf des IVe 
et ve siecles de l'Hegire, ni dans les dictionnaires de terminologie sou- 
fie (55). A l'inverse, les diverses acceptions du mot ruh sont abondamment 
traitees, et ceux de gabah et mital viennent completer la description des 

hommes , purement spirituels >; cf. par exemple al-Sulami citant Bisr al-Hafi (Tabaqat 
al-ufCiyya, Alep, 1986). 

(50) Cf. Cl. Addas, Ibn 'Arabi ou la quete 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) Suluk, fol. 99a, 103b. 
(53) Fol. 59a, 108a. 
(54) Fol. 97a, 106a. 
(55) Cf. par exemple les Ta'rifat de Gurgani, Istilhdat al-sufiyya de Qasani, Mu 'am 

alfaz al-sufiyya de H. Sarqawi. Signalons que M. Chodkiewicz a redige pour E.I., l'article 
Ruhaniyya. 
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manifestations du monde spirituel dans le monde physique (56). Dans son 
Kitab-al-ruh, Ibn Qayyim al-Oawziyya n'emploie pas, a notre connais- 
sance, le terme ruhaniyya; il n'appartient evidemment pas au lexique du 
maitre commun de ce dernier et d'al-Wasiti: Ibn Taymiyya. De meme, il 
apparalt a peine dans la sphere de la Sadiliyya. Notre cheikh hanbalite 
n'a vraisemblablement pas puise ce terme chez les mystiques juifs, qui 
l'utilisaient depuis une 6poque assez reculee, notamment en Andalou- 
sie (57), ni chez lesfalasifa, Ibwan al-$afa' et autres Qarmates. 

Par contre, se manifeste chez al-Wasiti comme chez Ibn 'Arabi, une 
< capacite visionnaire - de < cr6er > les formes ou images spirituelles, c'est- 
a-dire de les < faire apparaitre [...] dans le monde sensible , (58). Relevons, 
dans ce contexte, un emploi commun du mot Sura. Lorsqu'il evoque le 
monde imaginal ('alam al-hayal), ce < lieu intermediaire oju les realites 
superieures et intelligibles se manifestent dans des formes visibles > (59), 
le maitre andalou fait un large usage du terme sura (60). Pourtant, l'auteur 
du Suluk ne reprend pas a son compte la vision metaphysique akbarienne 
de l'homme < image de Dieu > (surat al-Haqq) (6); il n'envisage la sura 
qu'au niveau du monde imaginal, en lui conferant une portee concrete- 
ment initiatique: il s'agit de faciliter l'acces de l'aspirant a la sphere 
muhammadienne (al-da 'ira al-muhammadiyya) (62). Al-Wasiti identifie 
cette sphere a une forme corporelle, et il faut peut-etre ici se rappeler 
que l'ecole hanbalite a particulierement medite le hadith selon lequel 
< Dieu a cree l'homme a Son image , (63). Cette forme corporelle (gism) 
se compose d'organes - grossiers ou subtils - dont nous verrons quel 
usage symbolique en fait l'auteur. 

(56) Cf. les grandes fatwas de la fin de l'6poque medievale sur ce point: Suytil, Al-Hawi 
lil-fatawi, Beyrouth, s.d. (nouvelle 6dition), I, 290-291, 483-484; II, 473; Ibn Hagar al-Hay- 
tami, Al-Fatawa al-haditiyya, Beyrouth, s.d., pp. 299-300. 

(57) Nous devons cette information a P. Fenton. 
(58) Cf. H. Corbin, L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, 1958, 

pp. 175, 180. 
(59) Cf. D. Gril, introduction au Devoilement des effets du voyage d'Ibn 'Arabi, Combas, 

1994, p. XXIII. 
(60) En ce qui concerne les acceptions de ce vocable chez Ibn 'Arabi, cf. S. al-Hakim, 

Al-Mu'6am al-suft, Beyrouth, 1981, pp. 702-708. On releve dans le Suluk des expressions 
akbariennes telles que sura zahira, surat al-ma'ani... 

(61) Ibn 'Arabi, Futu.hat, Le Caire, 1329 H., I, 263. 
(62) Suluk, fol. 138a. 
(63) H. Laoust, Ibn Batta, p. 104, n. 4. Ce hadith evoque evidemment la parole biblique 

du chapitre X de la Genese. 
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L'heritier des prophetes 

Al-Wasiti integre la ruhaniyya dans la thematique de l'heritage pro- 
phdtique devolu aux saints, et l'influence akbarienne se decele ici encore 
plus clairement. Selon Ibn 'Arabi, les saints heritent des prophetes par 
l'intermediaire d'une < entite subtile , (raqiqa) ayant la forme (uara) d'un 
ange; cette rz.haniyya < s'etend jusqu'au coeur , du saint heritier (warit), 
et de la sorte les deux peuvent communiquer (64). Le maitre andalou af- 
firme d'ailleurs avoir maitrise, au debut de son cheminement, la < puis- 
sance imaginale > (quwwat al-bayal) permettant a l'initie de prendre les 
formes les plus diverses, et ce grace a la riuhaniyya de Jesus ('sa) (65). 

Pour al-Wasiti egalement, la rbhaniyya des prophetes est le support 
au moyen duquel < I'heritier > peut communiquer avec tel ou tel prophete, 
et meme s'unir spirituellement a lui (al-ittihad, al-ittisal). Au saint revient 
en effet une part (naztb) de la prophetie et, par l'intermediaire de la 
rubhaniyya des prophetes, il etablit avec eux un lien le reintegrant a la 
source - ce qu'exprime le seul mot nisba -, lien d'amour tres fort puis- 
qu'il peut aboutir a la < fusion ? (imtiza) (66). Si le cheikh 'Imad al-din 
aime la ville de Jerusalem entre toutes, c'est qu'il y per?oit les influx spi- 
rituels de Moise et de Jesus (al-ruhaniyyat al-masawiyya wa I-'isa- 
wiyya), et plus encore la presence d'Abraham. Bien qu'il ne se definisse 
pas ainsi expressement, al-Wasiti peut etre qualifie d'heritier abrahami- 
que; mais cette wirata particuliere passe, comme le stipule la doctrine 
akbarienne, par celle, globale et totalisante, du prophete Muhammad (67). 
Dans le Suluk, les deux prophetes sont tres souvent associes, fusionnes 
dans l'attribut qui caracterise habituellement le Patriarche: la hulla, ou le 
degre d'amitie intime avec Dieu (68). L'auteur affirme a plusieurs reprises 

(64) Dans ce passage des Futti.at (II, 80), Ibn 'Arabi r6pond a la 58e question du ques- 
tionnaire d'al-Tirmidi; cf. latm al-awliya' p. 225. La sura concretise, corporeise la ruhaniyya 
du prophete ou du saint invoque; ainsi, $adr al-din al-Qonawi, le proche disciple d'Ibn 'Arabi, 
affirme que celui-ci pouvait se r6unir en esprit avec n'importe quel prophete ou saint - en 
faisant descendre sa ribhaniyya dans ce monde, et en le percevant incarn6 (mutagassid) dans 
un corps imaginal ($ura mitaliyya) semblable au corps sensible qui etait le sien ici-bas >; cf. 
Sadarat, V, 196. La proximite des deux vocables apparait encore dans l'expression suwar 
ruhaniyya par laquel al-Yafi'i (m. 768/1367) designe les ? formes spirituelles , rempla;ant les 
formes corporelles des abdal; rappelons que la tradition islamique reconnait a ces saints la 
faculte de laisser plusieurs formes ou images de leur etre physique en divers endroits; cf. 
Suyuti, Al-Hawl, II, 472. 

(65) Fut., III, 43; Cl. Addas, op. cit., p. 68. 
(66) Suluk, 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 wirdta, mais celui de mirat (muhammadd); cf. fol. 104a; sous 
sa plume, le mot nastb a le meme sens. 

(68) Al-Wasiti 6voque par exemple le hal ibrabhmt balzil muhammadi (fol. 108a), ou la 
hulla muhammadiyya ibrahtmiyya (fol. 110b). 
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avoir ete en relation avec le Patriarche par l'intermediaire de la ruhaniyya 
du Prophete, et est tellement penetre de la hulla abrahamique qu'il en 
fait une vertu cardinale pour tout musulman (69). 

Le patrimoine akbarien, on le voit, est loin d'etre negligeable dans le 
Suluk, mais le choix qu'al-Wasiti a fait a Damas l'amene a se montrer 
prudent dans la formulation de son enseignement, a aborder de fa?on 
allusive certaines doctrines sans les nommer. Ainsi n'emploie-t-il pas tex- 
tuellement l'expression nur muhammadi ou haqiqa muhammadiyya, 
car ceci equivaudrait a valider la doctrine akbarienne de << 'Homme par- 
fait ? (al-Insan al-kamil), reprouvee par Ibn Taymiyya. Pourtant, la me- 
thode de l'imitatio Prophetae qu'il preconise ouvre bien une telle pers- 
pective cosmologique : pour s'identifier au Prophete, I'aspirant doit puiser 
dans la lumiere (nur) de Muhammad, dans la matiere lumineuse issue de 
son coeur (madda min nur qalb al-rasal) (70); a l'instar des prophetes, 
l'initie accede a la connaissance spirituelle (al-ma'arif) en s'eclairant a la 
Niche (migkat) de l'Envoye (71). Substantivant l'adjectif de relation 
al-muhammadiyya, le cheikh irakien en fait l'Image (s$rat al-muham- 
madiyya) a laquelle peut s'identifier le soufi, le Receptacle (qalib 
al-muhammadiyya) dans lequel il peut se mouler; puis il laisse entendre 
que Dieu se reflete dans cette Image et investit ce Receptacle: voici la 
doctrine delicate de l'Insan kamil discretement distillee (72). 

Al Wasiti polemiste, ou l'influence taymiyyenne 

Comment concilier l'inconciliable, ou comment se montrer permeable 
a l'enseignement d'Ibn 'Arabi tout en condamnant explicitement l'homme 

(69) II transpose cette vertu sur le plan social en employant le terme ta'alluf, qui designe 
le fait d'etre avenant, en harmonie avec autrui (fol. 98a, 109a, 11Oa-b). Nous avons releve le 
cas d'un mufti de Jerusalem, au xvIw siecle, auquel s'impose la ru4.aniyya d'Ibrahim alors qu'il 
participe a une seance de dikr; cf. Nagm al-din al-Gazzi, Al-Kawakib al-sa 'ira bi aydan al-mi'a 
al-'agira, Beyrouth, 1945, III, 11-12. 

(70) Suluk, fol. 58b, 112b, 131b. 
(71) Fol. 61a; voir sur ce point Ibn 'Arabi, Fuszu al-hikam, ed. 'Afifi, Beyrouth, 1980, I, 

63-64. Notons que la Profession de foi (tadkirat al-hawasc$) presente maintes affinites avec 
le Suluk; bien qu'elle ait &et attribuee a Ibn 'Arabi par R. Deladriere (Paris, 1985), il est vrai- 
semblable qu'elle soit l'oeuvre d'un cheikh qadiri hanbalite de la premiere epoque 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. Deladriere, bien que l'expression de Haqtqa 
mubammadiyya ne figure pas dans la Tadhkira, c'est [...] de cela qu'il s'agit (Profession, 
p. 50); or, nous relevons une prudence similaire chez al-Wasiti. En outre, l'auteur de la Pro- 
fession insiste sur le fait que le Prophete < alimente , (yamuddu) le monde tout entier, ce qui 
fait echo a la madda nabawiyya 6voquee dans le Suluk: le nom madda et le verbe madda 
ou amadda proviennent de la meme racine MDD; cf. Profession, pp. 42,113 ;Suluk, fol. 112b. 

(72) Suluk, fol. 110b. 
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et l'oeuvre ? Remarquons en premier lieu qu'il arrive que, dans un meme 
texte, < on observe simultanement une denonciation d'Ibn 'Arabi et la 
recurrence d'idees et de formulations specifiquement akbariennes ? (3) 
II faut ensuite souligner qu'al-Wasiti, dans le Suluk comme dans d'autres 
ouvrages, attaque exclusivement chez Ibn 'Arabi la cle de voute de sa 
metaphysique, qui sera formulee par ses disciples - et ses adversaires - 
en wahdat al-wugud, ou unicite de l'Etre (74). L'argument invoque par le 
disciple d'Ibn Taymiyya n'est pas original: la doctrine de la Wahda pos- 
tule l'union entre les deux essences divine et creaturelle (ittihad 'ayni 
dati), alors qu'il ne peut s'agir que d'une union noetique (ittihad ma 'nawi), 
mue par l'amour (ittihad bi l-mahabba), ou concernant seulement certains 
attributs communs entre Dieu et l'homme (ittihad wa$fi)(75). En fait, les 
adversaires de la Wahda refutent cette doctrine car ils y voient un sys- 
teme philosophique penetre d'influences etrangeres (falsafa, Christia- 
nisme...), alors qu'ils agreent l'union nee de l'experience gustative de l'ex- 
tinction de l'ego en Dieu (al-fana) (76). Au demeurant, la critique 
d'al-Wasiti est superficielle et n'evite pas les poncifs habituels des anti-ak- 
bariens, tels que le laxisme dans l'application de la Sari'a ou la pretention 
a la divinite (77). 

L'auteur du Sulik a pourtant cotoye les representants des ecoles ak- 
barienne et sab'inienne, florissantes a Damas en cette fin du VIe/XIIe siecle. 
Al-Dahabi nous le decrit 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 etait connu pour son ouverture aux 

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

(74) 0. Yahia mentionne trois epitres in6dites du cheikh irakien sur le sujet; cf. Histoire 
et classification de l'oeuvre d'Ibn 'Arabi, Damas, PIFD, 1964, pp. 114-115. 

(75) Suluk, fol. 36b-37b, 52a. 
(76) Cf. notre these, p. 468. Al-Wasiti traque en premier chef lafalsafa derriere la Wabda 

(Suluk, fol. 107a, 113a), mais la theologie speculative (al-kalam) n'est pas epargnee: 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 redigea un volumineux 
Blame du kalam et de ceux qui sy adonnent (cf. S. de Laugier, op. cit., pp. 24, 32), et il n'est 
qu'a se rappeler un adage tres repandu chez les hanbalites, qui resume leur hostilite seculaire 
a la theologie, notamment acharite: "Celui qui s'adonne au kalam est un heretique" (cf. par 
exemple R. Caspar, op. cit., p. 209). 

(77) Suluk, fol. 125a-b. Relevons d'ailleurs un manque de coherence dans le camps des 
censeurs du soufisme doctrinal; ainsi Ibn Qayyim al-Gawziyya et Ibn Haldun ont accuse 
Al-Ansari al-Harawi, dont s'inspire ouvertement notre auteur, de professer l'unicit& de l'ltre 
avant qu'elle ne soit formulee par les ecoles d'Ibn 'Arab et d'Ibn Sab'in; cf. R. Caspar, op. cit., 
p. 222; Ibn Haldun, Muqaddima, Beyrouth, s.d., p. 523. Pour Ibn Sab'in et son enseignement 
tres controverse - par les soufis eux-memes -, nous renvoyons a M. Chodkiexicz, Epitre sur 
l'Unicite absolue, Paris, 1982, pp. 34-38, et notre these, p. 470. 
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autres religions, et certains l'appelaient o le cheikh des Juifs , damascenes. 
De fait, il repondit a al-Wasiti : < Dans quelle voie veux-tu etre initie, celle 
de Moise, de Jesus ou de Muhammad? (78). Manifestement, il s'agit la 
d'une provocation, car Ibn Hud savait a l'evidence que 'Imad al-din faisait 
partie de l'entourage d'Ibn Taymiyya, et peut-etre etait-il venu le " tester >. 

A lire le Suluk, on retire en effet l'impression que le temperament de 
polemiste du Sayb al-Islam a deteint sur son eleve. Parmi les cibles de ce 
dernier figurent, avant meme Ibn 'Arabi, les voies initiatiques. Al-Wasiti 
voit en elles des < voies deviantes > (tara'iq munharifa), car s'attacher a 
la rubaniyya d'un maitre soufi et non a celle du Prophete n'est pour lui 
qu'un leurre. Ce cheikh peut suivre de facon authentique la Sunna, son 
etat spirituel (hal) et sa rub.aniyya ne sont pas pour autant conformes a 
ceux de 1'Envoye. Le terme inhiraf est fondamental dans la demonstra- 
tion de l'auteur, puisqu'il admet que l'influx spirituel des cheikhs pro- 
vienne de celui de Muhammad, mais un vice, dit-il, s'est introduit dans la 
transmission, provoquant une < deviation >, une < alteration > de la Voie 
muhammadienne (79). Affirmer la precellence de la Tariqa muhamma- 
diyya au detriment des voies initiatiques particulieres n'a, la encore, rien 
d'original puisqu'il s'agit du postulat de l'ensemble des soufis sunnites ; de 
meme, certains parmi eux n'ont eu pour quide spirituel que le Pro- 
phete (80). 

Al-Wasiti illustre ce qu'il nomme inhiraf par un temoignage personnel: 
lorsqu'il etait affilie a tel ou tel cheikh, avant de venir a Damas, il eprou- 
vait un << resserrement > (4.q) en lisant le Coran ; cette affliction a disparu 
depuis qu'il s'est rattache a la seule rubaniyya du Prophete (8). Cette 
experience parmi d'autres l'a amene a < se detacher de toutes les voies 
auxquelles il etait affilie , (tahalla min gami' tara'iqi-hi) (82). Hormis ce 
temoignage, les critiques adressees aux voies initiatiques suivent d'assez 
pres le requisitoire taymiyyen. Ainsi, on peut identifier les groupes de 
fuqara'qui ont rejete la Loi et ses regles de convenance spirituelle (adab) 
aux Rifa'iyya Bata'ihiyya, contre lesquels s'acharna Ibn Taymiyya en 
705/1305 (83). De facon generale, 'Imad al-din reproche aux membres des 
turuq d'exalter par trop la personne du cheikh, ce qui porte chaque 
groupe a considerer le sien comme le Pole supreme (al-qutb al-gawt). En 
outre, la methode spirituelle qu'ils suivent amenerait l'aspirant a gouter la 
solitude et l'isolement (al-wahga min al-balq), alors que le musulman 

(78) Sadarat, V, 447. 
(79) Suluk, fol. 97b, 106a, 107b, 110. 
(80) Nous renvoyons sur ce point a notre these, pp. 103 et sq. 
(81) Suluk, fol. 107b. 
(82) Sadaraat, VI, 24. 
(83) Suluk, fol. 83a-b; H. Laoust, Essai, pp. 125-127. 
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doit, a l'instar des prophetes, se montrer avenant et ouvert i autrui (84). 
A l'instar d'Ibn Taymiyya, al-Wasiti rejette chez certains soufis la pratique 
de la mention du nom Allah, ou Huwa (< Lui ), appelee dikr al-ism 
al-mugarrad. Cette forme de dikr est trop dense, selon lui; le novice, 
submerge par son etat spirituel, peut perdre pied et se detacher de l'ob- 
servance de la Sarz'a et de la crainte de Dieu (85). 

L'influence taymiyyenne affleure dans d'autres propos du cheikh ira- 
kien, parmi lesquel nous releverons un jugement severe pour les Juifs et 
les Chretiens. A son tour, il fait d'eux un critere negatif sur lequel il aligne 
les soufis tenants de l'unicite de l'Etre, tandis que les fuqara' qui < se 
dechainent ? (taqattu, tamazzuq) sous l'emprise de l'extase sont censes 
avoir des - [mauvaises] moeurs juives et chretiennes , (86)... Ce genre d'as- 
similation abusive rencontrera beaucoup de succes aupres des adversaires 
posterieurs d'Ibn 'Arabi(87). Al-Wasiti emboite le pas a Ibn Taymiyya 
jusque dans sa reprobation des < fous de Dieu > (muwallah-s), extatiques 
de la rue qui, bien souvent, ni ne prient ni ne jeunent; selon nos deux 
censeurs, ils auront a rendre des comptes dans l'Au-Dela, alors que l'avis 
qui predomine chez les ulemas est de declarer les muwalla-s non-res- 
ponsables sur le plan juridique et donc irreprochables (88). On pouvait 
s'attendre a une position plus clemente a ce sujet de la part de l'auteur du 
Suluk, lui qui accorde dans ce traite tant d'importance au gadb, terme 
semantiquement et historiquement proche de celui de walah. 

L'apport de la Sadiliyya 

Al-Wasiti concretise la < sphere muhammadienne ,, nous l'avons vu, 
par une forme corporelle ($ura); les membres ou organes de celle-ci ont 
pour fonction de symboliser diverses methodes initiatiques et leurs 6co- 
nomies spirituelles respectives. Parmi les methodes qui lui semblent les 
plus aptes a integrer le viator dans la sphere muhammadienne, I'auteur 
accorde la preeminence a la < voie taymiyyenne , ou < modalite tay- 
miyyenne (al tariqa al-taymiyya, al-kayfiyya al-taymiyya). A cette 
voie correspond l'organe central du regard (al-ba$ar) - regard vigilant, 
est-on tente de dire -, ainsi que "la main de l'igtihad? (al-yad 
al-igtihadiyya) conduite par Ibn Taymiyya dans maints domaines des 

(84) Suluk, fol. 106b, 110a. 
(85) 'Imad al-din ne semble viser ici que les groupes akbariens et sab'iniens (fol. lb), 

alors que son mentor leur associait sur ce point les sadilis (Ibn Taymiyya, Magmu' X, 225-227; 
H. Laoust, Essai, p. 339). 

(86) Suluk, fol. 65a, 108a, 120a. 
(87) Cf. notre th&se, pp. 374 et sq. 
(88) Suluk, fol. 88b. 
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sciences islamiques. Cette modalite 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 neo-hanbalisme taymiyyen (89). 

Parallelement, le cheikh 'Imad al-din reconnait qu'il y a grand profit a 
retirer des voies qadirie et sadilie, qui representent pour lui < l'organe 
d'expression doctrinal ? (al-lisan al-ma'nawi) de la sphere muhamma- 
dienne. Leur methode consiste a aneantir l'acte humain (fana af'al-'abd) 
dans l'acte divin ; realisant ceci, ces voies affirment de facon absolue l'Uni- 
cite divine (tagrid al-tawhzd). Pour l'auteur, rappelons-le, cet < aneantis- 
sement, (fana) nie ipso facto toute velleite d'union avec Dieu, et est 
donc en parfaite conformite avec le dogme musulman (90). Al-Wasiti ne 
mentionne qu'une seule fois la Q diriyya, qu'il semble peu connaitre; 
mais Ibn Taymiyya y etait affilie et louait 'Abd al-Qadir al-Gilani (91), et 
sans doute a-t-il entretenu son eleve irakien sur ce sujet. 

Al-Wasiti s'attarde davantage sur la tariqa Sadilyya, qu'il qualifie ega- 
lement d'esprit (ruh) de la sphere muhammadienne. II sait grace a ses 
cheikhs de lui avoir devoile la << parure du noble caractere muhamma- 
dien , (kiswat al-ahlaq al-muhammadiyya), et de l'avoir ? eveille > (nab- 
baha) sur ce point. Toutefois, I'extinction de l'ego que prone leur methode 
< happe totalement ? (ingidab kulli) la raison de l'aspirant; en outre, il a 
trouve chez les Sadilis beaucoup de compassion et de sollicitude pour 
autrui, sentiments qui provoquent en eux un exces de sensibilite qu'il 
rejette (92). Une telle description surprend, car la Sadiliyya est connue 
pour son intellectualisme > et sa sobriete spirituelle. Le temperament 
ivre n'est pourtant pas absent de cette voie (93), comme l'illustre le cheikh 
Yaqut al-'ArSi qu'a vraisemblablement cotoye al-Wasiti. La vision qu'a ce 
dernier de la Sadiliyya porte la marque de la rigueur taymiyyenne; elle 
reste cependant tres nuancee et positive, en regard de la polemique en- 
gagee par Ibn Taymiyya contre Abu 1-Hasan al-Sadili et, au-dela, a 
al-Hakim al-Tirmidi (94). Lorsque l'Irakien, il est vrai, se lie avec le Sayh 

(89) Fol. 139b. 
(90) Ibid. Al-Wasiti degage ainsi - artificiellement - la Sadiliyya de toute influence venant 

de l'ecole de la Wahda; de la meme facon, Ibn Taymiyya cite une condamnation emanant 
d'Abu I-'Abbas al-Mursi, le successeur d'al-Sadili, i l'encontre de 'Afif al-din al-Tilimsani et des 
autres adeptes de la Wahda: "Ce sont des mecreants (kuffar), aurait-il dit, car ils identifient 
la creation (al-san'a) au Createur (al-$ani)"; cf. Ibn Taymiyya, Magmu'at al-rasa'il wa l- 
masa'il, Le Caire, 1349 H., IV, 76. 

(91) Cf. G. Makdisi, L'Islam hanbalisant, R.E.I. Hors serie 10, Paris, 1983, pp. 52-53, ainsi 
que < L'Isnad initiatique soufi de Muwaffaq ad-din Ibn Qudama ,, dans les Cahiers de I'Herne 
consacres a L. Massignon (n? 13), et Ibn Tamiya: a $ufi of the Qadiriyya Order ", dans 
American Journal of Arabic Studies, vol. 1, Leiden, 1973. Cf. egalement Ibn Da'ud, Adab 
al-murid, ms. Damas 3667, fol. 28b. 

(92) Suluk, fol. 140a. 
(93) Cf. notre these, pp. 264-266. 
(94) Ibn Taymiyya, Mamu,i II, 222; 'All 'Ammar, op. cit., I, 249. 
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al-Islam a Damas, celui-ci n'a pas encore eu maille a partir au Caire avec 
le maitre gadili Ibn 'Ata' Allah (95). 

Certains emprunts d'al-Wasiti a l'enseignement sadili ont ete signales 
precedemment; il vaut la peine d'en relever un autre, tant il differe de la 
perspective taymiyyenne: la superiorite du gnostique (al-'arif) sur le de- 
vot (al-'abid). Selon le cheikh irakien, seul le premier, par son energie 
spirituelle (himma), peut ? franchir les voies de la creation , pour con- 
templer directement le soleil de la connaissance ? (gams al-ma'rifa). 
Quant au 'abid, son regard ne franchit pas les limites de la pensees (al- 
tafakkur) et de la foi (al-iman), opposee ici a la certitude que procure 
la contemplation directe; une certaine lassitude (al-malal wa l-kalal) 
s'empare donc souvent du devot (96). Les maitres sadilis adressent exac- 
tement les memes griefs aux 'ubbad (pl. de 'abid) et aux zuhbad (pl. de 
zahid), car ils proposent d'accepter le monde - en le depassant - et non 
d'y renoncer (97). On notera cependant qu'al-Wasiti n'attaque pas le mot 
zuhd (ou zahid), tres valorise dans I'ecole hanbalite. 

L'apologiste du soufisme 

Sur le plan doctrinal, l'auteur du Suluk est visiblement partage entre 
ses anciennes appartenances initiatiques et sa fascination pour Ibn Tay- 
miyya. Donnons-en un indice supplementaire. Pour le gayb al-Islam, la 
hierarchie esoterique des saints et le P1le (al-qutb) qui la couronne n'ont 
aucun fondement scripturaire; les soufis n'ont fait qu'emprunter ce theme 
aux sectes chiites extremistes telles que les Ismaeliens et les Nusayris (98). 
A l'inverse, al-Wasiti fait du P1le un des fondements (asl) auxquels doit 
se referer le cheminant. II constitue en effet l'Axis mundi (al-madar) 
qu'il ne peut negliger, sous peine de s'egarer ou de peiner au cours du 
periple (99). Par contre, le viator qui preserve en lui (hifz) la conscience 

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

(96) Suluk, fol. 35a-b. A propos du < soleil de la gnose >, citons le temoignage de l'histo- 
rien al-Birzali, selon lequel al-Wasiti - evoquait frequemment [...] les theophanies et les lumieres 
qui emplissaient son coeur - (cite par A.H. al-Makki, Mawqif a'immat al-haraka al-salafiyya 
min al-tasawwuf wa l-$ufiyya, Le Caire, 1988, p. 143). 

(97) Cf. par exemple Ibn 'Ata' Allah, Lataif, p. 99; Hikam n? 107, 138, et le commentaire 
du sadili maghrebin Ibn 'Abbad, cite par P. Nwyia: , Les devots et les ascetes sont separes de 
leur Seigneur par un voile qui est leur vue d'eux-memes et leur souci de leurs interets , (Ibn 
Ata' Allah, p.267). 

(98) Ma,mzi, XI, 439,442-443. 
(99) Notons qu'Ibn 'Arabi a centre sa definition du P61e sur la racine DWR et son nor 

de lieu madar; cf. sa Risala fi ma'rifat al-aqtab, citee par S. al-Hakim dans son Mu'Aam, 
p. 910. 
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perpetuelle du P6le a des chances de parcourir rapidement la Voie (yur,a 
lahu ihtigar al-Tartq) (100). 

Ibn Taymiyya, semble-t-il, n'a pas cherche a estomper la formation et 
le temperament mystiques du cheikh 'Imad al-din. Nous savons que le 
gayb al-Islam vouait a l'Irakien une grande veneration (kana 
yu'a.zimu-hu wa yubillu-hu) et l'appelait < le Gunayd de son 
temps , (101). Ce n'est pas lui qui l'a dissuade d'ouvrir une zawiya a Damas: 
al-Wasiti a de lui-meme abandonne ce projet apres avoir medite des pas- 
sages de l'oeuvre d'al-Tirmidi et avoir pergu que ce desir lui venait de son 
ego (gahwa min nafs) (102). II n'empeche que son role initiatique dans la 
capitale syrienne a ete souligne par ses biographes. 

Aussi, comme tout soufi, a-t-il fait l'apologie du tasawwuf et de ses 
gens. Le Suluk contient une riposte (radd) energique contre < ceux qui 
taxent le soufisme sunnite de pure fabulation > (man nasaba sfifiyyat 
ahl al-hadit ila l-hayal), et al-Wasiti d'enumerer les vertus nombreuses 
qui caracterisent selon lui les soufis. II mentionne en premier lieu la 
mahabba ha$sa, l'amour privilegie qu'ils entretiennent avec Dieu, mais 
concentre son argumentation sur la defense du yaqin, la certitude inte- 
rieure et intuitive, fruit d'une sincerite absolue (sidq), qui permet de de- 
passer la seule foi pour atteindre les realites divines (al-haqa'iq 
al-ilahiyya). Cette pretention des mystiques auyaqzn a de tout temps ete 
denoncee par certains exoteristes de l'Islam, mais le cheikh hanbalite 
montre que, loin de devier de la Sarz'a et de s'eriger en Loi speciale, le 
yaqtn soufi se moule dans le Coran et la Sunna; de plus, il presente 
l'avantage de dissiper les doutes (gukuk) que laisse subsister une foi pri- 
vee de contemplation. Si les etats spirituels experimentes 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 (103) ? 

A qui s'adresse ce plaidoyer ? Pas a Ibn Taymiyya bien sur, qui a au- 
thentifie la spiritualite islamique, celle de 6unayd mais aussi celle d'Abo 
Yazid Bistami. Non, al-Wasiti s'en prend explicitement a certainsfuqaha' 
de peu d'envergure, a ces fonctionnaires de la religion qui n'acceptent pas 
chez autrui la quete de l'Absolu, le talab Allah (104). A la fin de l'ouvrage 
d'ailleurs, il met en garde contre un enseignement routinier et superficiel 
des sciences islamiques; la matiere scientifique doit etre 6puree par la 

(100) Suluk, fol. 22a. 
(101) Ibn Ragab, Dayl, II, 358; le cheikh syrien s'adresse ainsi a 'Imad al-din dans une 

lettre ecrite du Caire: - a notre cheikh, l'imam, le gnostique, le guide, le cheminant sur la 
Voie ,. Ailleurs, il dit que < notre maitre (sayyiduna) le cheikh 'Imad al-din a redige des epi- 
tres , contre les soufis ittibadiyya, qu'Ibn Taymiyya prend visiblement comme references; cf. 
Magmz', II, 464. 

(102) Sulak, fol. 120b. 
(103) Fol. 89b-92b. 
(104) Fol. 89b. 
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spiritualite (tagrzd al-madda), enseignee et etudiee dans un etat de re- 
cueillement (hugu9. Au-dela d'un contenu formel, le professeur doit dis- 
tiller la science de l'amour ('ilm al-mahabba) dans le cceur de l'eleve, et 
ceci grace a sa ruhaniyya (105). 

II se trouve donc au VII/XIIIm siecle des juristes pour rejeter globalement 
cette dimension interieure de l'Islam qu'est le soufisme. Le temoignage 
d'al-Wasiti corrobore sur ce point celui, contemporain, d'Ibn 'Ata' Allah: 
dans les Lata'if al-minan, le (faqih > designe egalement le litteraliste 
ferme a la mystique; ici aussi, l'hostilite vient des titulaires du 'ilm zahir, 
des docteurs de la Loi qui ont compris que leur autorite morale pouvait 
etre battue en breche par celle, plus spirituelle, des cheikhs soufis (106). 
En cette premiere epoque mamelouke, les relations entre les uns et les 
autres restent conflictuelles, car le tasawwuf n'a pas penetre suffisamment 
les differents milieux concernes par les sciences islamiques. Mais tres vite 
les orientations du regime mamelouk et les choix de la soci6et syro-egyp- 
tienne vont favoriser l'implantation de la mystique sunnite dans cette 
culture. Au xve siecle, des poches de resistance subsistent, mais elles ap- 
paraissent comme marginales: le plaidoyer d'al-Wasiti en faveur de la 
? certitude interieure > (yaqin) des soufis annonce la quasi-reconnais- 
sance de celle-ci a la fin de la periode mamelouke (107). 

Au terme de cette etude, l'auteur du Suluk apparait comme un esprit 
libre et, somme toute, courageux. Esquissons a nouveau un parallele avec 
la personnalite independante d'Ibn 'Aqil, passe lui aussi au hanbalisme 
mais influence par le mu'tazilisme et soutenant la saintete d'al-Hallag. Le 
parcours spirituel et doctrinal de tels cheikhs fait d'eux de veritables car- 
refours d'influences. Certaines references d'al-Wasiti sont coherentes, 
comme al-Ansari al-Harawl et al-Tirmidi, r6unis par leurs qualites de 
muhadditun/traditionnistes et de pedagogues du cheminement spiri- 
tuel (108). A l'inverse, la permeabilite du cheikh a la doctrine akbarienne, 
qu'il condamne par ailleurs, induit une contradiction et temoigne surtout 
du rayonnement d'Ibn 'Arabi chez ses propres censeurs. L'experience 
d'al-Wasiti corrobore encore ce que nous savons de l'impact de la 
Sadiliyya dans l'Egypte mamelouke ; en effet, le champ doctrinal de cette 
tariqa est assez vaste pour attirer des personnages aussi divers que notre 
Irakien et Abu l-Hasan al-SuStari (m. 668/1269): l'un va se ranger sous 
la banniere d'Ibn Taymiyya tandis que l'autre, aux antipodes, deviendra 
l'heritier spirituel d'Ibn Sab'in. 

(105) Fol. 141a-b. 
(106) Lataif, pp. 14, 131. 
(107) Cf. notre these pp. 477 et sq. 
(108) Attestent de ce dernier trait les titres d'ouvrages consacres aux deux soufis: Chemin 

de Dien, par de Laugier, et Al-Szdk 'inda l-Hakim al-Tirmidi, d'al-Sayih. 
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Nous n'en avons pas fini avec Ibn Taymiyya, car le temoignage de 
'Imad al-din prouve que le gayb al-Islam a bel et bien ete le directeur 
spirituel de soufis, ainsi que le suggerait H. Laoust (109). Celui qu'al-Wasiti 
appelle de fagon allusive al-ustad (110) portait, selon lui, a la fois les scien- 
ces exoterique et esoterique (al-gami' lil-zahir wa l-batin). S'adressant 
a d'autres disciples d'Ibn Taymiyya, le cheikh irakien leur souhaite d'etre 
gratifies < d'une part au moins de la relation muhammadienne qu'entre- 
tenait le cheikh avec Dieu (qist min na$ibi-hi al-muhammadi ma'a 
Llah); ceci ne peut se produire, ajoute-t-il, que grace a l'amour et l'attrac- 
tion reciproques existant entre le murid et le maitre, en l'occurrence Ibn 
Taymiyya (111). A Damas, celui-ci a pu reduire au silence les voix akba- 
riennes et surtout sab'iniennes par sa fougue de polemiste, et certaine- 
ment aussi par son potentiel d'attraction evoque par al-Wasiti. En reinte- 
grant, face a ses disciples ou eleves, toute reference spirituelle a la source 
muhammadienne, a-t-il agi autrement que ne le font les maitres du tasaw- 
wuf? 

E. GEOFFROY 
(Universite de Strasbourg) 

(109) Schismes, p. 273. 
(110) Suluk, fol. 38a. 
(111) Cite par M. al-Tablawi, op. cit., p. 23. En ce qui concerne la litterature hagiographi- 

que sur Ibn Taymiyya, cf. notre these, p. 97. 
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