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Prince a l'oiseau
Miniature Moghul, XVe siecle
L'oiseau, un faisan, symbolise les élucidations extraites de la lecture coranique
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Translittération de 'arabe a la BnF : utilisation de la norme ISO 233-2 (1993)

Z

N° ISO Arabe Translittération N®ISO Arabe Translittération
(maj et min) (maj et min)
1 A A 16 oo D d
2 : ’ 17 12 T t
3 — B 18 = Z

W O

Note sur la translittération des voyelles
Lorsqu’elles jouent le role de lettres de prolongation, les lettres « « & « 3¢ | sont restituées parle
symbole de la voyelle longue, c'est-a-dire respectivement par « A »,
«I»n,«0»etwd .

Exemples:
ol =>  al-Farabi
SV G pali=s al-Sarq al-adna
Dans les autres cas, les lettres s et ssont restituées respectivement par « y » et « w ».
Exemple:
Y dll=> al-wilayat

Traitement de I'article J
L'article défini J, quelle qu’en soit 1a vocalisation, est restitué par « al- ». Conformément aux
principes généraux de la translittération, il n'est pas tenu compte de l'assimilation de I'article
devant les lettres solaires, car ce phénomeéne, phonétique, n'a aucune incidence sur1'écriture.
Exemple:
Aubadi=> al-siyasat (et non as-siyasat)
Sil'alif (') disparait, le « a » n’apparait pas en translittération (par exemple dans le cas de la
préposition J).
Exemples :

t ol =>

bi-1-Qahirat
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Préambule

C’est la deuxieme fois que nous nous arrétons sur ce commentaire coranique monumental
intitulé ‘Ard’is al-baydn fi Haqa'iq al-Qur’an ou « Les Epouses de I'explicitation dans les Vérités du
Coran ». Rédigé par le grand mystique persan Riizbehan Baqli Sirazi, I'ouvrage, dont la rédaction
semble s’étaler sur une longue période, est une ceuvre de maturité a travers laquelle I'auteur
dévoile les arcanes de son expérience mystique dans une exégese propre a la tradition soufie sous

le nom de tafsir iSari, traduit communément par « exégéese allusive ».

Dans notre mémoire pour l'obtention du dipléme Sciences Religieuses de I'EPHE, nous
nous étions arrétés a un fil conducteur ayant trait a la transformation d'amour. Dans notre these
nous ne voulons pas suivre un sujet préétabli mais embrasser les Ard’is dans leur totalité. Bien
que visitées par de grands experts tels que Louis Massignon, Henry Corbin, Arthur John Arberry,
Alan Godlas, Paul Ballanfat, Carl Ernst et d'autres, I'exégeése allusive de Riizbehan Bagli reste assez
méconnue, voire oubliée. Ce commentaire encyclopédique recéle des trésors de citations et de
doctrine, vraie manne de recoupements, de références et de notions qui reste a exploiter et qui n’a
pas encore été traduit en francais, a part quelques extraits. Une recension réalisée par Carl Ernst
indique que de nombreux auteurs d’Orient et d’Occident s’y sont intéressés, particuliérement en
Iran, grace notamment a 'impulsion d’'Henry Corbin mais, seul Alan Godlas a vraiment étudié les
‘Ard’is et en a traduit le quart. Cet ouvrage n’est méme pas mentionné dans la liste des ceuvres
attribuées a Rizbehan Bagqli dans le Catalogue de la Bibliotheque Nationale de France. Cela est
sans doute dii au fait qu’aucun auteur francophone n’a publié ou étudié cette ceuvre, ce qui
pourrait étre expliqué par 1'ampleur de la tache que suppose toute approche académique de cet
imposant ouvrage. Les thémes dans les ‘Ara’is et, par suite, les élucidations et les citations, ne sont
pas concentrés en chapitres organisés mais éparpillés au gré des versets coraniques commentés
ce qui impose, pour toute extraction d'une source ou d'un theme, la manipulation d’un texte au

volume considérable et a 1a densité singuliére.

Par-dela la dispersion et l'enchevétrement de ses thémes, le texte présente des
particularités significatives quant aux sources, a la sémantique, la symbolique, la théologie, la

philosophie, la cosmologie, I'anthropologie et la mystagogie avec les présupposés philosophiques

1. Carl Ernst, Ruzbehan Baqli, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism, Curzon Press, Surrey
1996, Préface p. xi et seq., en fait c'est le 1/30e.



afférrents. Nous voulons procéder a une étude méthodique des principaux thémes des Ard’is, en
privilégiant la traduction des passages les plus significatifs. Nous reléverons autant que faire se
peut les concordances avec la nuée d'auteurs cités. Tout en mettant en relief 'héritage commun
que les Ard’is nous transmettent, notre étude fera aussi ressortir I'originalité intrinséque de
I'auteur. Nous inclurons dans le présent travail les présupposés déja acquis, surtout au niveau des
traductions réalisées et de la synthése thématique. Ainsi, les textes des ‘Ara’is, déja traduits, seront
revus et augmentés en les comparant au manuscrit choisi pour ce mémoire doctoral. Nos données
biographiques ou documentaires seront complétées et rectifiées si nécessaire. Notre bibliographie
sera élargie pour étayer les divers domaines que nous allons aborder. Il s’agira de réorganiser les
données archivées et de leur donner I'envergure qu’elles méritent en les replacant dans le
contexte épistémologique qui les éclaire et qui sera plus vaste et mieux documenté. Dans
I'impossibilité actuelle de traduire tout le texte des ‘Ard’is, nous voulons I'explorer de maniére a
transmettre, autant que faire se peut, la quintessence de la pensée et I'originalité de I'expression
de notre auteur. Nous scruterons un texte a 'amplitude et a la densité particulieres. Nous suivrons
I'auteur dans la lecture qu'’il nous offre, avec la trame serrée d’informations tres précieuses ayant
trait a son rattachement au monde soufi par ses asanid, ses réminiscences hagiographiques et sa
symbolique qu'il est important de révéler, surtout dans I'explicitation des lettres isolées. Mais
‘Ard’is a aussi une importance intrinséque et c’est la pensée riizbehanienne parvenue a maturité
comme nous nous efforcerons de le manifester. Nous découvrirons une idiosyncrasie solide allant
de pair avec une spiritualité particuliere qui forment la trame méme du texte et révelent le
cheminement et la maturité d’'un des mystiques les plus proéminents de la voie soufie. Nous
verrons que Rizbehan, s’il s'insére dans la lignée soufie du siecle d’or, avec la prépondérance d'un
rattachement hallagien, manifeste une grande originalité quant a sa lecture du coranique et a la
trame impressionnante qu’il nous trace du cheminement spirituel qui, a travers ses élucidations

est une aventure transcendante qui vient de I'éternité premiére et retourne a I’éternité derniere.

L’amour continuera a étre notre fil d’Ariane tandis que notre recherche nous ménera dans
le labyrinthe des élucidations coraniques riizbehaniennes que nous avions repérées mais qui
demandent a étre cernées et commentées. Notre étude se penche d’emblée sur le texte lui-méme
qui est, de bout en bout, une aventure d’amour divin qui lie 'avant a I'aprés dans le mystere de la
création de I'Esprit appelé a infuser I'lmage dans ’homme-miroir pour que Dieu Se connaisse en
vis-a-vis. Nos découvertes nous pousserons au questionnement ultime : ou est 'homme ? avec en
filigrane la notion austere d’'un Dieu dont I'Unicité le prive théologiquement de Ses hypostases.
Nous aborderons le texte par thémes, de maniere progressive, en vagues successives. La densité
et I'enchevétrement des sujets nous impose de faciliter le parcours du lecteur en lui présentant

des le début le plan de notre travail.
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Plan de la these

PREMIERE PARTIE : Sitz Im Leben

Nous essaierons de situer historiquement notre auteur dans son temps et dans son espace
vital. Nous nous arréterons particuliérement a son évolution spirituelle telle que suggérée par son

autobiographie et nous essaierons de retracer sa filiation spirituelle.
Jalons du commentaire coranique

L'exégese allusive, de l'arabe « iSara » qui signifie « allusion » est une explicitation des sens
cachés du Coran qui se présentent au lecteur averti comme des « allusions », des signalements qui
ouvrent le chemin vers de nouvelles significations. Les élucidations qui en résultent proviennent
d'une vision intériorisée du texte coranique, liée a une expérience personnelle. Nous essaierons

de retracer le développement de ce genre en évoquant ses principaux protagonistes.
Spécificités des *Arad’is, sources et emprunts

Nous nous efforcerons de mieux mettre en lumiére, d’une part ce que doit ‘Ard’is a certains
commentaires coraniques allusifs et aux compilations soufies d’époque et, de 'autre, I'apport

personnel de Rizbehan Baqli a ce genre de commentaire.

Apres une présentation synthétique de la pensée de l'auteur nous traduirons et
commenterons son introduction aux ‘Ard’is comme la meilleure maniére d’une entrée en matiére.
Nous continuerons par la description de I'apport personnel de I'auteur au genre de I'exégese
allusive a travers son expérience spirituelle, sa mystagogique, son affect personnel et son
vocabulaire. A cet égard, I'auteur déploie une sémantique particuliére propre a sa démarche
exégétique et mystagogique. Reconstituer ce vocabulaire et préciser les nuances des significations

de l'arabe en francais sera un souci constant de notre étude.
Les symboles mystagogiques

Apreés avoir fait la part des choses entre ésotérisme et sciences occultes nous aborderons
le monde mystagogique des symboles et énumererons les symboles les plus usités par I'auteur, en
nous arrétant sur I'aspect anagogique du théme du pélerinage et en accordant I'importance qui
est due a I'exégése des lettres isolées dont nous fournirons, en annexe, une traduction complete

des passages concernés.
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DEUXIEME PARTIE : La description de la proto-éternité

La particularité des ‘Ard’s, comme I'expose I'auteur lui-méme, est de lire le Coran comme

étant une « description de la proto-éternité ».

Nous nous arréterons sur les particularités de I'approche théologique et philosophique de
I'auteur et développerons ce qui nous a paru étre les sources de sa pensée. Nous découvrirons de
nouveaux créneaux historiques qui nous permettrons de mieux affiner 'appartenance idéologique

de notre auteur dans le domaine de la théologie et dans celui de la philosophie.

Nous passerons ensuite a 'élucidation du concept-pole dans les ‘Ara’is. C'est bien Allah,
Dieu, Un, Unifique et Unique, appelé le Vrai. Nous scruterons le mystére du, ayb, de I'élocution
apophatique et de la foi qui nait de la vision de l'Invisible. Nous éluciderons ensuite les
théophanies cheres a Riizbehan : I'lpséité, les Attributs, les Actes, les Noms divins, les Qualités, les

Propriétés et les Caractéres d’Allah.

Cosmogonies et Anthropogenéses riizbehaniennes

Nous étudierons la science des origines ou protologie dans la conception riizbehanienne

. . . < - 7.
et, pour ce faire, nous mettrons en relief la cosmogonie des 'Ara’is en la comparant aux autres
cosmogonies de notre auteur et nous procéderons a un recoupement avec les Ennéades. Puis,
dans la méme dynamique, nous aborderons I'anthropogeneése telle qu’exprimée dans les ceuvres
majeures de notre auteur pour aboutir a cristalliser la réalité de 'Esprit et le concept de la fitrat

ou congénitalité.

Préexistence des esprits, le Pacte Primordial, la prédestination et I'élection

Une fois arrétés les fondamentaux proto-logiques, nous nous concentrerons sur les
spécificités du récit de la création d'Adam qui nous introduit dans le mystere de 1'élection divine
sélective de 1'homme. Nous serons naturellement amené a considérer la doctrine de la
préexistence des esprits et celle de la prédestination, avec le Pacte Primordial, dans le cadre de la
création initiatique. Puis nous réaliserons une typologie ascendante de la descendance d’Adam :

les Awliya’, les Anbiya’, les Imams, les Califes pour finir avec le Prophéte et sa Maisonnée.
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TROISIEME PARTIE : Mystique des “Ara’is, le retour des élus

Anthropologie et Voies spirituelles

Nous nous pencherons sur la structure anthropologique de 'homme microcosme, dans la
conception de I'auteur : comment 'homme entre-t-il en communication avec Dieu ? quelles sont

les facultés ou les entités qui participent a la communication du divin ?

Nous nous pencherons alors sur les voies spirituelles : Quelles sont les premieres
séquences de la progression spirituelle dans 'approche cataphatique et apophatique qui sont
propres aux ‘Ard’is ? Nous parcourrons les étapes de la contemplation qui raménent au face-a-face
de I'éternité premiere a travers le dikr transcendant et nous établirons un tableau des ordres de

la vie spirituelle.

Une Mystique de I'Unicité tournée vers I'ldentification

Nous soulignerons I'importance du concept de I'équivocité dans la mystique
ruzbehanienne avec la perspective redoutable de 'immolation du «je ». Devant l'inquiétude
générée au sommet de la gnose, nous éluciderons les solutions apportées par la vocation du

mystique a devenir « miroir de Dieu » avec les retombées psychologiques afférentes.

Nous pénetrerons alors dans les arcanes de 'expérience mystique, prenant le voyage
nocturne du Prophéte comme paradigme. A la suite de Riizbehan, nous éluciderons le mystere de
‘ayn al-gam® et les arcanes de l'identification jusqu’a 'Union-résorption, dans la coincidence, a
travers I'expérience du Qab Qawsayn.

Epilogue

Nous dégagerons les conclusions générales des élucidations des ‘Arais.

Annexe

Nous insérons en annexe, comme une modeste contribution de cette these pour mieux
faire connaitre ‘Ard’s, une traduction, a partir du manuscrit de Damas, de 'exégése des lettres

isolées de la fatihat et des 27 sourates concernées.

On trouvera aussi en annexe : une Bibliographie raisonnée, un Index des Noms propres

ainsi que la liste des Planches et un Index Thématique.
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ASPECTS TECHNIQUES

Mise en page, typographie et usages particuliers

Pour la mise en page de mon mémoire, j'ai suivi le « Protocole typographique applicable
aux mémoires de Master de la Sorbonne », disponible en ligne 2 avec les orientations spécifiques
pour les théses doctorales intitulé : « Guide des Ecoles Doctorales de I'Ecole Pratique des Hautes
Etudes3».

Pour citer Ara’is al-Bayan fi Haqa’iq el Qur’an, j'emploie la forme abréviée «les ‘Ara’is »,
au pluriel ou « Ard’is » comme un nom générique au singulier. J'indique dans les références :
laquelle des deux parties du texte est concernée, le numéro et le nom de la sourate et le numéro
du verset. Si c’est nécessaire, je précise a la suite s'il s’agit du recto ou du verso du folio du
manuscrit sur laquelle je base ma critique textuelle. Par exemple : fol. 465v ou fol. 30v-31r. Puis
j'appose le numéro de la page telle qu'affichée sur le lecteur du texte électronique disponible en
pdf, au lieu du numéro de la page en question, afin de faciliter la manipulation du texte de la part
du jury. Tant le texte électronique que la version pdf du manuscrit de base, choisi pour notre
travail critique sur ‘Ard7s, que nous avons appelé « le manuscrit de Damas », seront mis a la

disposition du jury. J'utilise les chiffres arabes dans toutes ces références.

Je fais communément référence a I'auteur des ‘Ard’is par son prénom, Riizbehan, et/ou par
son nom de profession, Baqli, ou par son épithete de Sayh Sattah ou par un titre général comme

« 'auteur » ou « notre auteur » ou « le Maitre ».

Autant que faire se peut, pour faciliter la comparaison critique de ma traduction, j'ai
reproduit le texte arabe électronique des “Ard’is en face de ma traduction en francais. Comme le
texte électronique est défectueux en bien des points, j'ai pris le parti de le corriger a partir du
manuscrit de Damas : les particules rectifiées sont en rouge, je supprime en gris le mot défectueux
et je le remplace par le mot correct en rouge. Lorsque le manuscrit est défectueux je transcris le

mot ajouté en vert. Voici un exemple :
Cipns CaS g AL AT Y o 4y R Y] Cipmy il g 4 Ll Y (A L5 YIY) o Dl 5V i pm iS
I Le A Sl 590 Y o 0_je gd Glhle Ll

2.

http://www.paris-

sorbonne.fr/IMG/pdf/Seminaire methodologie ED1mai 2012CRannexeregles typographiques.pdf
3. https://www.ephe.fr/ecole doctorale/guide-ecole-doctorale-24-11-2015.pdf
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Dans la translittération de I'arabe j'utilise le code ISO 233-2 de la Bibliotheque Nationale
de France 4. Une seule difficulté dans ce code est la visibilité ou non des t marbutat. Faut-il les faire
apparaitre lorsqu'elles ne sont pas prononcées ? J'ai pris le parti de faire apparaitre dans la

translittération ce qui existe dans le terme arabe.

Exemple : al-siifiyyat pour sl ou al-rubibiyyat pour <&« / mais al-isarat pour le
pluriel avec t tawilat <v/_L3Y/ou Miisa pour (—s< et ‘Tsa pour (—«< et gila pour J. Je mets en

exposant les voyelles finales, comme : ra’atht

Bien qu'utilisé par plusieurs chercheurs, le systeme de translittération de 1'Encyclopaedia

of Islam ne me semble pas faire I'unanimité étant assez vague dans la fixation des consonnes5.

J'utilise dans la traduction le nom d'Alldh 1a ou il est utilisé comme nom propre et Dieu
comme nom générique, cela afin de préserver la particularité du Nom divin de I'Islam et de garder
autant que possible a la traduction francaise une saveur proche de l'original. Pour faciliter la
compréhension des nuances du texte traduit, j'emploie une majuscule de majesté pour tout ce qui
se rapporte a Dieu. J'utilise 1'eulogie translittérée SA‘WS pour Salla Allahv ‘alayh’ wa sallam, ou

‘SWS, ‘alayh’ al-salat: wa-I-saldm, apposées constamment a la mention du Prophéte de I'Islam.

Une autre difficulté fut celle de translittérer les pluriels. Faut-il dire les hadits avec un s,
formant un terme hybride mi-frangais mi-arabe ? Comme norme générale, tous les mots arabes
translittérés en francais sont en italique et recoivent un pluriel dans leur forme arabe. Ainsi hadit,
au singulier, ahddit au pluriel, tafsir/tafasir, Sayh/masayih. Mais les mots arabes usuellement
francisés recoivent le pluriel du francais: calame/calames, sunnite/sunnites, Imam/Imams et

ainsi de suite.

Dans le but d’unifier autant que possible mon texte, j’écris en translittération tous les noms
propres des personnes sauf Adam, Abraham, Ismaél ou d’autres noms francisés dans l'usage
courant. Pour les noms propres géographiques et pour les dynasties ainsi que les courants
doctrinaux, j'emploie les noms francisés consacrés par l'usage: Bagdad, Damas, Basra,
Omeyyades, Abbasides, Bouyides, Saffarides, Seldjoukides, Koufa, Khurasan. Mais : Siraz, NiSapir,

$T'ite, $afi‘ite, a§ arite et ainsi de suite pour des appellations moins connues.

Lorsque la nécessité l'exige pour rendre le texte compréhensible, j'apposerai entre

4
http://guideducatalogueur.bnf.fr/abn/GPC.nsf/gpc_page?openform&type_page=fiche&unid=C00F8804C7
C3E372C12576A8002BED96

5. Encyclopaedia of Islam I11, édit. Kate Fleet, Gudrun Kramer, Denis Matringe, John Nawas et Everett Rowson,
Koninklijke Brill N.V. 2017.

http://referenceworks.brillonline.com/browse/encyclopaedia-of-islam-3
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parentheéses la signification arabe translittérée des termes francais équivalents qui pourront étre

consultés dans le glossaire a la fin du troisiéme chapitre.

Par ailleurs, je respecte la translittération utilisée par les auteurs que je cite et je la
transcris telle quelle ainsi que leurs noms, tels qu'ils sont publiés. Lorsqu'il y a lieu d'une
comparaison entre les passages des ‘Ard’is et d'autres exégeses classiques, j'utilise le moteur de

recherche www.altafsir.com sans autre référence que celle des passages coraniques concernés.

Ala premiére mention d’un nom propre j'appose entre parenthéses la date du déces selon
I’hégire et selon I'ére chrétienne, séparées par un trait oblique. Par exemple : Mansiir al-Hallag (m.
309/922). ]'appose la durée du regne des personnages dynastiques d’apres I'ere grégorienne, par

exemple : Al-Zahir Rukn al-Din al-Bundukdari (r. 1260-1277).

Nos références manuscrites

‘Ard’is al-Bayan est un ouvrage volumineux qui attend toujours une édition critique. Les
manuscrits de cet opus sont répertoriés dans les catalogues des bibliotheques arabes, desquels

Brockelman a puisé abondamment.

Nous avons été, a notre tour, a la recherche des manuscrits des Ard’is. Le plus ancien est
celui de la bibliothéque de la municipalité d’Alexandrie. Sauvegardé sous la cote 1314B, il n’est pas
complet et semble remonter au VIIe/XIlle, ce qui en fait le plus ancien manuscrit connu. La
bibliothéque du musée de Topkapi a Istanbul conserve un manuscrit complet. Il porte la cote
1851R.169, comporte 607 folios et est daté de 860/1456 avec pour titre : « ‘Ard’is al-Bayan fi
Haqa'iq al-Qur’an ». Une glose, sans doute postérieure lui a été ajoutée qui affirme : « Et c’est un
exposé du tafsir d’Ibn Arabi (wa huwa ta‘liq ‘ala tafsir Ibn ‘Arabi) ». En fait, le tafsir en question
est celui de ‘Abd al-Razzaq al-Qasani (m. 730/1330) et non celui d’Ibn ‘Arabi (m. 637/1240).
Attribué presque toujours a ce dernier, ce tafsir de Qasani fut souvent ajouté a certaines éditions

du texte des ‘Ara’is.

Les circonstances ne nous ont pas permis de consulter le manuscrit de Topkapi. Un autre
spécimen de l'université d’Istanbul, sous la cote 415A1917, est tronqué. Il ne comporte que 239
folios et est daté de 878/1473. D’autres manuscrits existent dans diverses bibliotheques arabes

mais il serait fastidieux de les rapporter ici.
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Le manuscrit de Damas

Le manuscrit de Damas, choisi pour notre travail de critique textuelle, serait, dans I'état de
nos recherches, 'un des plus anciens parmi les manuscrits connus, et le premier parmi ceux qui
présentent un texte complet des “Ard’is. Il porte pour titre : « ‘Ara’is al-Bayan fi Haqaiq al-Qur’an ».
Il se trouve, sous la cote n® 13202, a la Bibliothéque Nationale al-Assad, Damas, Syrie, qui conserve
les manuscrits de la prestigieuse Bibliothéque al-Zahiriyyat, fondée par le Sultan Mamlouq al-
Malik al-Zahir Rukn al-Din al-Bundukdari (r. 1260 -1277). 1l provient du fonds des awqaf d'Alep.
Sur le folio 1b, sur la marge de gauche en vertical, on lit en gros caractéres d'une belle calligraphie
tulti: « bien arrété en faveur de l'école al-Ahmadiyyat dans la ville d'Alep » (waqf madrasat al-

Ahmadiyyat bi madinat Halab).

Ce manuscrit mesure 17x25 cm. Il présente 25 lignes par page. Le texte est complet et non
vocalisé. 1l est écrit en nashi, a 'encre noire, sauf les titres des sourates qui, souvent suivis de la
Basmala, sont, avec les versets coraniques, écrits en rouge. Relevons I'existence de nombreux
ajouts dans les marges sous forme de corrections ou d'intéressantes notationsé. Le manuscrit a
été folioté a la hate et d'une maniére défectueuse. Nous avons entrepris une nouvelle foliotation.
Pour nous référer a ce manuscrit nous inscrirons : fol.1r, pour la page de droite et fol. 1v pour la
page de gauche. Le texte est divisé en deux parties. La premiere partie va de l'introduction jusqu'au

commentaire de la sourate 18, al-Kahf et se termine au folio 319v.

Incipit du manuscrit :
LY I (5 S AGY b e Liled) (385 iy aan ) e ) 4 an

La deuxiéme partie débute au folio 320r, avec la sourate 19, Maryam, sans autre préambule
que la Basmala et elle se termine au folio 503v. avec la sourate 114, al-Nds. Le manuscrit de Damas
est sans doute une des sources de cette répartition, la plus commune du texte des ‘Ard’is dans la
plupart des manuscrits ou lithographies existant a ce jour. Une autre répartition a été rapportée
par les éditeurs iraniens du texte de Mantiq al-Asrdr. Dans leur recension des ‘Ard’is al-Bayan ils
indiquent trois parties : la premiére allant de la Fatihat a la sourate 8, al-Anfal, la deuxiéme va de
la sourate 9, al-Tawbat jusqu’a la sourate 23, al-Mu’miniin et la troisiéme partie va de la sourate

24, al-Nir jusqu’a la sourate 114, al-Nas’. Ahmad Farid al-Mizyad1 suit cette méme répartition

6 . Ces ajouts de la part du copiste se trouvent surtout dans la premiére partie. Relevons par exemple, au fol.
62 une version du dialogue de la vérité entre ‘Al Ibn Abi Talib et Kumayl b. Ziyad al-Nah‘T (m. 67/701), de
saveur ismaéllienne; au fol. 78 un extrait de la fin du chapitre 16 du livre d’Abii Hamid al- azali : « Mukasafat
al-Qulib ». Dans la deuxieme partie, une main étrangere a ajouté au fol. 491 un texte de Qasan.

7. Ruzbehan Baqli, Mantiq al-Asrar bi bayan al-Anwar, édité par Dr. Sayyid ‘Ali Asgar Mirbaqri Fard et Dr.
Zahrah Nagafj, IntiSarat Suhun, Téhéran 1973, introduction non paginée, par. 10.)
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dans son édition des ‘Arad’is al-Bayan fi Haqa'iq al-Qur’an en 2008, bien qu'il présente en fac-similé,
le manuscrit qui lui sert de référence et qui est un exemplaire des lithographies indiennes qui

suivent une répartition similaire a celle de notre manuscrit.
Explicit du manuscrit :
i g Ul e g e Li¥) Al 5 o ) s e 2 Dsll g 5l 5 o lgii) Y5 4) g Ladil Y Taas 4 dasdl
s g bl dastl g elawdl g sia )Y Crald Lo el 3Y) il

Colophon :
wawawJAAAELL//AIJ/MAJLJ/JM/uM/M/ubﬂ/aJyﬁM/wg_)ﬁﬁj
g ] bl aseaal

Et en triangle dans le coin :
Llailaiy (€) Cpilady EOU diss 228 (53 g LT 4

Le dernier copiste décline son nom : Muhammad b. Hasan b. Mahmiid al-Misbahi, avec la
date de I'achévement du manuscrit : le 3 du mois Di (-I-) Qa’dat de 'année 883 de I'hégire, c’est-a-

dire le 25 janvier 1479 de I'ére grégorienne.

La famille Al-Misbahi est présente au Moyen-Orient et, particuliérement de nos jours, dans
la péninsule arabique. Une autre déclinaison de ce nom de famille est Al-Musabbihi, dont le
représentant le plus connu est I'’Emir ‘Izz al-Mulk al-Musabbihi (m. 420/1029), dignitaire, écrivain
et historien a la cour du Calife Fatimide al-Hakim (r. 996-1021) en Egypte. Les origines de cette

famille proviendraient de Harran, au Nord de la Syrie, en Turquie aujourd’hui.

D’aprés la date inscrite dans le colophon, le manuscrit de Damas serait le deuxieme
manuscrit en ancienneté qui soit complet aprés celui de Topkapi. Cependant, la facture des
calligraphies et le changement des calligraphes nous incitent a repousser plus en avant la date du
début de la copie, vers la fin du VIIe/XIVesiecle, en gardant a I'esprit que les copistes avaient di
avoir a leur disposition un manuscrit tres fiable et plus proche du XIIIe siécle. En I'état de nos
recherches, ces prémisses font de notre manuscrit le premier en ancienneté parmi les manuscrits
qui présentent un texte complet. Nous avons repéré dans ce manuscrit trois calligraphies
différentes. La premiere est un nashi maladroit ou I'encre suinte, et nombreuses sont les ratures.
La seconde est une écriture hybride de courte durée. Elle apparait sur le folio 176r et v, depuis la
41e ligne apres le début de la sourate 9, al-Naml et jusqu’au folio 191v. Puis c’est la premiere
calligraphie qui reprend. La troisiéme calligraphie débute a la 7¢ ligne aprés la sourate 35, Fatir,

et se maintient jusqu’a la fin du manuscrit. Au milieu de la phrase, la plume devient plus mince,
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révélant un style anguleux et élégant qui facilite la lecture, sauf sur certains folios ou la ligne

supérieure a déteint sur le folio qui suit, rendant les phrases supérieures quasi illisibles.

Un fait est digne d'étre mentionné. La personne qui a fait relier le manuscrit a cru qu'il
s'agissait du tafsir de “Abd al-Razzaq al-Qa$ani ou a voulu attribuer les ‘Ard’is a cet auteur réputé
étre un commentateur d’Ibn ‘Arabi. L'avant-premiére page du manuscrit porte ce titre en
calligraphie farsi d'une facture peu affermie : « Ta'wildat al-Qasani mawlana al-Sayh ‘Abd al-Razzagq,
quddisa sirruhu al-‘aziz, amin ». Suit un paragraphe de onze lignes qui débute par ces mots : « Bism.
Al-fayz 8 al-haq a‘ta awwalan al-wiigid kama $a’a ». Mais ce texte n’est pas le préambule de Qasani
qui commence invariablement dans tous les manuscrits par : « Al-hamdv li-I- Illahi alladi ga‘ala
mandzima kalamihi mazahira husni safd’ihi ». Le segment en question se termine par un hadit trés
douteux, suivi de notes concernant Cor. 33, 35 sur les quatre formes du dikr. Sur la page
précédente on trouve diverses ratures et notes, dont un passage d'al-Buhari (m. 256/870), pour
confirmer une fatwa au sujet d'un litige familial. Dans 1'angle de gauche en haut on lit : « Huwwa,
Sa’d bi giwarihi wa ta‘allugihi wa d [...] fi silk al-Malik al-mu‘azam, (et cette partie est raturée en
noir) Gamal [al-Din] », puis : « al-Bakri ‘afa Alldhu “a[nhu] Amin, fi Rabi® al-awwal sanaf 1033 (1623
AD) ».

Sur la page ajoutée apres le folio 319 nous lisons en calligraphie fars1 assez gauche : « Al-
sifr al-tani min ta'wilat al-Qasant, quddisa sirruhu al-‘aziz, amin ». Dans 1'angle gauche de la page,
le relieur ou son commanditaire a décliné son identité : « huwa min munahi Alldhi ‘ala ‘abid Alldhi

Muhammad al-Gamal al-Qdadiri ‘afa ‘anhv Allah, fi Gamadi al-Awwal sanat 1033 (1623 AD) ».

Il s'agit de toute évidence de membres d'une tarigat soufie locale.

Les versions lithographiées

Nous disposons en outre de trois versions lithographiées aux Indes par les imprimeries al-
Munsi Nawal KiSir (m. 1312/1895), du nom du magnat de la presse qui s’installa a Lucknow, en
Inde?. Ces imprimeries ont fait copier et lithographier la premiére partie du manuscrit des Ard’is

qui inclut la sourate 18, al-Kahf, avec en marge la premiére partie d'un tafsir de ‘Abd al-Razzaq al-

8. Le copiste serait d'ascendance perse pour confondre le d et le z.

9. 0.P. Scheglova, « Lithography in India », Encyclopaedia Iranica, art. Lithography ii. In India. C’est une
intéressante étude sur les imprimeries des Indes a partir de 1840 ou sont mentionnées les presses de
Lucknow mais aussi celles de Kanpur. MunsSi est un terme persan qui désigne un homme de lettres ou un
secrétaire. Ce fut d’abord le titre d’'une fonction qui fut arboré par la suite comme nom d’une famille
descendant d’un fonctionnaire de ce genre. Comme Nawal KiSore était talentueux et ses services appréciés
des colons anglais, ils lui décernerent ce titre qu'il garda comme nom de famille.
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Qas$ani mais attribué a Ibn “Arabi comme nous I'avons vu 12, Son incipit se lit ainsi :
Ul g 03 0a s a0 Y ) (8 OIS s ab dasd) alai (385 1 s ] s ) b s
L'incipit du texte attribué a Ibn “Arabi se lit ainsi :
Ailice _jalie 4)S pbilia Jon 5l b denl)  mis ) s ) ] s
L'excipit des ‘Ard’is se lit ainsi :

G dled) Jalil] ddica (o3 I (Filis 6 Glal] (il je QS (o CigSI 5 pus

Apres la fin du texte des “Ara’is le texte attribué a Ibn ‘Arabi occupe a la fois les marges et

la place centrale.
L'excipit du texte attribué a Ibn “Arabi se lit ainsi :

cadl ai ale)ally paliicll iy aliiadl oLy o litel g Lualite e lgi o€ ) ClalS 3657 5 (Jd jpad] Jdif
At 5 sa gl (U ¢l 4l 5 S 5Y)

L'épilogue est daté de” amada al-Ahar 1300/1883 et présente une introduction a I'ceuvre
exégétique de Riizbehan par le Sayh ‘Abd al-Bari al-Sahusawani (m. 1303/1886) 11, En fin de
volume deux folios sont ajoutés. Ils présentent un tableau en trois colonnes comportant une liste
des ouvrages arabes lithographiés par ces mémes imprimeries du Munsi Nawal Kisur. Cet ajout
semble étre la a des fins publicitaires. L'édition de 1300/1883 a été scannée et mise en ligne, ce
qui nous a facilité la consultation du manuscrit 12. Nous utilisons cette version et nous la
rapportons dans nos citations, ce qui explique le fait de nous attarder a décrire ces manuscrits.

La réalisation de ce volume est due a une largesse de Munsi Nawal KiSur comme le note le
copiste lui-méme. Les imprimeries Muns$i se sont illustrées par des milliers d'ouvrages dont les
auteurs venaient de toutes parts : des Indes mais aussi des pays de langue arabe, turque, ourdou,

persane et méme sanscrite, comme le montrent des études récentes 13,

10. Dr. “Ali Sawwah Ishaq, Muvgam Musannafat al-Qur?dn al-Karim, vol. 2, Dar al-Rifa‘, al-Ryad 1984, p. 224-
225. Mahmud al-Sayyid al-Dgaym, Index des manuscrits arabes, perses et turcs de la Bibliothéque
Sulaymaniyyat, Saqifat al-Safa al-’ilmiyyat, Riyad 2005, vol. 2, p. 59, note 209, donne l'incipit de ce qu'il
appelle un apocryphe du « shiite » Qasani, en termes séveres. Brockelmann n'a pas relevé la substitution,
GAL Zu S. 442. Au contraire, il insere les marges de la lithographie de Lucknow parmi les publications de
I'ceuvre d'Ibn ‘Arabl.

11. Originaire de Delhi, c’est un prédicateur et un apologiste de I'lslam auprés des hindous et des chrétiens.
Voir Dr. Yasuf al-Mir‘agli, Natr al-Gawhar wa-I-Durar fi Ulama’ al-Qarn al-Rabi® ‘Asar, Dar al-Ma'rifat,
Beyrouh 1427/2006, vol. 1, p. 617.

12. www.al-mostafa.com

13 .Mohamad Tawakoli-Targhi, « Rediscovering Munshi Newal Kishore (1836-1895)», Illinois State
University, https://www.academia.edu/23721986 /Rediscovering Munshi Newal Kishore 1836-1895.
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Copié a partir de manuscrits vénérables mais défectueux - comme la comparaison avec le
manuscrit de Damas en présente I'évidence -, les lithographies des Indes ont servi a beaucoup de
chercheurs. Ainsi Louis Massignon a utilisé une version dont nous ignorons la date qui provient
de Cawnpore 4. Alan Godlas, I'un des rares chercheurs qui s'attelle a une édition critique des
‘Ara’is, utilise aussi, parmi d'autres manuscrits, une version lithographiée a Kanpur datant de

1301/1884.

Il existe une version plus récente des lithographies de Munsi Nawal Kisir. Elle est
semblable, a part d'imperceptibles différences dans I'emplacement du texte et son ornementation,
a celle que nous venons de décrire. Le méme discours du Sayh ‘Abd al-Bari al-Sahusawani est
transcrit alors qu'il est déja décédé. Est-ce pour cette raison que I'on a omis de mentionner son
nom ? Cet ouvrage porte la date de Rabi’ al-Ahar 1315/1897 et le copiste attribue son exécution
cette fois a4 une munificence de Munsi Prak Nara'in, fils adoptif et héritier de Munsi Nawal Kisar

qui venait de décéder15.

Ces deux éditions du premier volume des Imprimeries al-Munsi se terminent, comme nous
I'avons dit, a la fin de I'explicitation de la sourate 18, al-Kahf. Si, dans 1'épilogue de la premiére
édition 1'éditeur promet de publier bientot la deuxiéme partie, dans la deuxiéme édition il la livre

au public dans un volume adjacent qui se termine par le mot FIN, sans autre épilogue.

C'est cette deuxieme édition de Munsi Nawal Kisir qui a été reproduite en deux volumes
zincographiés 16 par les éditions Byblion, a Byblos au Liban, en 2009. Bien que la page de
couverture annonce les deux titres: celui des ‘Ara’is et celui du commentaire susdit, cette
zincographie élimine des marges le commentaire de Qa$ani, attribué a Ibn ‘Arabi. Dr. ‘Abd al-
Hamid Madkiir offre une biographie succincte de Riizbehan Baqli qu'’il fait précéder par une breve
préface post mortem en arabe d’Arthur John Arberry (m. 1969) présentant une vue générale de la
vie et de I'ceuvre de I'auteur. Madkir élague toutes les notes du grand savant. Le deuxiéme volume

se termine par une simple table de matieres sans autre appareil critique 17.

Cette édition, porte le méme incipit que la précédente avec cette variante :

4.7/_5}0.7);}‘4 /JPJAJUY/JJ/GJU[SQ;.U/JJJAAJ/ M&Jyuﬁju‘) f\;&j’d@j’dﬁ/ﬁ.&ﬂ.’

Sumaiya Ahmed, « Munshi Newal Kishore Press and a New Heritage for Islamic Literature during the
Colonial Period », Islam and Muslim Societies: A Social Science Journal, vol. X, n°2 (2017), p. 66-77.

14. Aujourd'hui la ville s'appelle Kanpur. Elle est distante de quelques soixante-dix kilometres de la ville de
Lucknow.

15. The Lucknow Observer, « The Prince of Print », du 31 janvier 2014, http://lucknowobserver.com/the-
prince-of-print/.

16. C’est-a-dire lithographiées sur zinc.

17. Riizbehan Bagqli, ‘Ara’is al-Bayan fi Haqa'iq al-Qur’an, tafsir sifi kamil li-1 Qur’an al-karim, présenté par
l'orientaliste Arthur Arberry, Dar wa maktabat Byblion,v bayl, 2009.
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L'excipit de la premiére partie se lit ainsi :

st Y (s 83 i pall b Slalaty ) e 4sana 5/

L'incipit de la deuxieme partie se lit ainsi :
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L'excipit de la deuxiéme partie se lit ainsi :
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Les Editions consultées des “Ara’is

Devant de si nombreux chercheurs qui se sont intéressés au Baqli, force nous est de
constater que, seule une poignée a ciblé sa recherche sur les “Ard’s. Comme en témoignait déja
Arberry : ni de son temps ni aujourd'hui encore, personne ne s'est attelé a la tiche d'une édition
critique de cet ouvrage majeur. Il est vrai que le trés méritant Sayh Farid al-Mizyadi a entrepris la
tAche ardue de décrypter et d'éditer en trois volumes deux manuscrits lithographiés de Munsi
Nawal KiSir. Les lithographies choisies sont, hélas, de mauvaise facture, comme on peut le
constater en examinant la photo de la page de couverture du manuscrit, exposée au début du
premier des trois volumes 18. Il est regrettable qu'une si belle édition ne soit pas vraiment critique.

En effet, sa fidélité au texte lithographié laisse a désirer.

Les volumes de Mizyadi ont été scannés et sont consultables en ligne mais ils ne sont pas
détectables par le moteur de recherche. Nous avons trouvé en ligne une autre version, qui suit le
texte de I'édition Byblion, sans autre introduction. Ce décryptage est détectable par le moteur de
recherche et a facilité considérablement notre tache. Nous avons eu cependant un constant souci
de toujours revenir au texte original dans n'importe quelle lecture de ces trois textes

intermédiaires qui, chacun, a ses avantages et ses désavantages 1.

Parmi tous les chercheurs qui ont travaillé sur les textes de Riizbehan et dont la recension

est insérée au début de notre travail, deux, a part Sayh Farid al-Mizyadi, se sont vraiment penchés

18. Riizbehan Bagqli, ‘Ara’is al Bayan fi Haqa’iq al-Qur’an, Dar al-Kutub al ‘Iimiyyat, Beyrouth 2008, revu par
Ahmad Farid al-Mizyadi.

19. Razbehan Baqli, ‘Ara’is al Bayan fi Haqa’iq al-Qur’an, version en ligne des éditions al-Mostafa:
http://al-mostafa.info/data/arabic/depot3/gap.php?file=arays_albayan_1-alBaqli.pdf)
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sur ‘Ard’is al-Bayan. 1 s'agit d'Alan Godlas qui a présenté une thése sur ce texte mais dont la
traduction de l'arabe vers l'anglais n'a pas encore été achevée. Dans sa recension des écrits de
Ruzbehan, Carl Ernst mentionne 'ceuvre en cours de ce chercheur. Il assure, concernant les
sources des “Ard’is, qu'il compte avec « une pleine information sur les éditions lithographiées et sur
plus de cinquante manuscrits connus ainsi que sur une édition critique partielle avec sa
traduction » 20, L’autre chercheur est ‘All Akbar Baba’l qui a traduit les ‘Ard‘is de l'arabe au

persan 21,

Nous ne pouvons pas cloturer cette section sans évoquer le grand effort de digitalisation
de I'héritage écrit mondial qui est en cours depuis quelques décennies. Le patrimoine arabe n'est
pas en reste. Des sites électroniques offrent des bibliothéques entiéres a la consultation et au
téléchargement tels que al-shamela, al-§ami* al-kabir li kutub al-turdt al- Islimi wa -I-‘arabi, al-
tafsir.com, al-mostafa.com, etc... Le fait de pouvoir accéder a toutes ces sources nous a été d'un
grand secours. Ceci nous a permis de consulter en ligne des ceuvres et méme des manuscrits,
indispensables pour notre recherche en arabe, en persan, en turc ou en ourdou, sans compter les

ouvrages innombrables en langues occidentales disponibles sur le web.

Pour faciliter la recherche et les références, j'ai ajouté en rouge sur la version pdf du
manuscrit de Damas, obtenue a partir des microfilms de l'original, le chiffre et le titre de la sourate.
Sur le texte électronique j’ai inséré les numéros respectifs des versets coraniques. Je fournis aussi
en annexe une table comparative entre la pagination du texte électronique et celle du manuscrit

de Damas avec celle du manuscrit des Editions Byblion.

Publications et Etudes contemporaines sur Riizbehan

Certaines ceuvres de Rizbehan Baqli, avec celles d'autres auteurs spirituels musulmans,
furent diffusées a partir de 1840 au moyen de la presse lithographique en Inde, notamment a

Lucknow et a Kanpur.

Mais c'est Louis Massignon qui, dés 1913, fait connaitre Riizbehan Bagli au monde

occidental dans le cadre de son investigation sur la vie, I'ceuvre et la pensée de Mansir al-Hallag.

20. Carl Ernst, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood, Curzon Press, Surrey 1996, p. 152. En 2009, sur son
site web, Alan Godlas affirme qu'il travaille sur 65 manuscrits :
http://islam.uga.edu/sufismearly.html#Ruzbihan

21. Rizbehan Bagqli, ‘Ard’is al-Bayan fi Haqa’iq al-Qur’an, traduit de 'arabe au persan par ‘All Akbar Baba'l
aux éditions IntiSarat-i Moula, Téhéran 2008. Il semble que seules les trois premieres surat aient été
traduites, voir http://www.erfan.ir/arabic/4949.html.
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Comme Bagli avait eu le mérite de conserver certaines ceuvres ou dits de Hallag qui, sans lui,
auraient disparu, il était normal que Massignon se penche sur ses ceuvres. C'est ainsi qu'il s’efforca
de collectionner les copies des manuscrits de certains ouvrages riizbehaniens comme le Sarh e
Sathiyyat dont il édita le commentaire au Kitdb al-Tawdsin de Hallag, dans ses versions arabe et

persane, et qu'il 1égua a Henry Corbin 22,

Massignon, dans son ceuvre magistrale : la Passion de Hallag, permet de mieux connaitre
cette figure paradigmatique de la quéte d'amour en Islam qu'est le martyr de Bagdad et de mieux
comprendre son influence profonde sur Rizbehan. L'introduction de Massignon aux maitres et
aux écoles de I'age d'or soufi est un passage obligé pour établir des points de reperes par rapport
a des dizaines de noms que notre auteur cite abondamment, dans sa volonté de se situer a
l'intérieur de la mouvance spirituelle du soufisme. De plus, I'entreprise de Massignon d'établir les
fondamentaux linguistiques et épistémologiques pour définir les termes techniques de la

mystique est en tous points inspiratrice 23.

En 1913 Massignon publia le Kitab al-Tawasin de Hallag d'apres le commentaire qu'en fait
Riizbehan dans son Sarh-e Sathiyyat2+. L'année suivante, est publié le Livre de I'Ennuagement, ou
Iganat?s, L'orientaliste russe, Vladimir A. Ivanov (1886-1970), lors d'une expédition en Perse,
découvre la tombe de Baqli et un manuscrit sur sa vie. Il s'y intéresse et en publie des extraits et,

peu apres, une premiere bibliographie 2.

Il est normal que les chercheurs persans se penche sur l'illustre compatriote qu’est
Riizbehan Baqli. Aussi j'incluerai autant que faire se peut les publications iraniennes sur notre

auteur méme si, ne maniant pas le persan, je dois me faire aider d’un traducteur de texte.

En 1930 Danis-Pazhiih publie sa Riizbihan-name dans laquelle il édite les deux biographies

de Riizbehan écrites par ses petits-fils 27.

Digne d’étre mentionnée est1’ceuvre de publication de Jawad Nurbakhsh (m. 2008), Maitre

22. Henry Corbin, Introduction au Commentaire sur les Paradoxes des Soufis, texte persan publié avec une
introduction en francais et un index, Institut Francais d'Iranologie, Téhéran et Paris, 1981, p.3.

23. Louis Massignon, La Passion de Halldj, martyr mystique de I'lslam, Gallimard, Paris 1975.

24. Le titre complet de cet ouvrage est: Kitab al-Tawasin li-Abi al-Mugit al-Husayn Ibn Mansir al-Halldg al-
Baydawi al-Bagdadi ; texte arabe publié [...] d'apres les manuscrits de Stamboul et de Londres ; avec la version
persane d'Al Baqli, l'analyse de son commentaire persan, une introduction, des observations, des notes et trois
indices par Louis Massignon ; commentaire persan d'Al Baqli; Paul Geuthner, Paris 1913.

25. Sous le titre Sarh al-Hugub wa-Il-astar fi maqamat ahl al-anwar wa-I-asrar, Ed. Muhammad Mahdiim al-
Husayni al-Qadiri al-Nizami, Da’irat al-Ma'arif al-Nizamiyyat, Hydarabad-Decan, 1914-1915.

26. Vladimir A. Ivanov, « A Biography of Ruzbihan al-Baqli », Journal and Proceedings of the Asiatic Society of
Bengal, N.S. XXIV (1928); 353-361. Il ajoute une premiere bibliographie de notre auteur.

27. M.T. Danis-Pazhth, Riizbihan-Name, Téhéran, 1930 et réédité aux éditions Javad Nurbakhsh, Téhéran
1970.
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de 1'Ordre soufi des Ni‘matallahi. En 1930, il publie “Abhar al-‘Asigin et le réédite en 1960 28.En
1931, il publie la biographie de Riizbehan intitulée Tiihfat al-‘Irfan, qu’il réédite en 1963 29 puis,
en 1933, il publie le Traité de la Sainteté (Risalat al-Quds) avec le livre des Erreurs des Progressants

(Galtat al-Salikin) qu’il réédite en 1962 30,

Muhammad Taqi Mir, en 193531 et Ghulam 'Ali Ariya, en 1948 32, tous deux iraniens,

éditent des monographies sur Riizbehan.

En 1956, Massignon publie en frangais une biographie de notre auteur, doublée d'une

copieuse bibliographie 33.

Mais c'est a Henry Corbin que reviendra le mérite d'exhumer intellectuellement Riizbehan
Bag]i, dans le cours de trente ans de recherches philosophiques et théosophiques. A la suite de son
ceuvre monumentale sur I'Islam §T'ite et le soufisme, suite a I'influence de Louis Massignon, Corbin
se penche sur Riizbehan et lui consacre quelques ouvrages qui feront école 34. En 1958, il publie le
Jasmin des Fidéles d’Amour, traduit du persan et commenté par ses soins35. Une autre version
persane parait a Téhéran mais sans mention d’'Henry Corbin 3¢,

L'année suivante, Corbin publie : Quiétude et inquiétude de I'dme dans le soufisme de

Riizbehdn Bagqli de Shirdz37. Quelques années plus tard, il publie en persan le Commentaire sur les

28. Riizbehan Bagqli, ‘Abhar al-‘Asiqgin, présenté par Jawad Nurbakhsh , et réédité aux éditions Yelda Qilim,
Téhéran 1960.

29. Saraf al-Din Ibrahim b. Sadr al-Din Riizbehan al-Tani, Tihfat al-‘Irfan fi dikr Sayyid al-Aqtab Riizbehan,
présenté par J. Nurbakhsh, Ed. Yelda Qilim, Téhéran 1961.

30. Razbehan Baqli, Risalat al-Quds et Galtat al-Salikin, présentées par Jawad Nurbakhsh, Ed. J. Nurbakhsh,
Téhéran 1351/1933 et 1962.

31. Muhammad Tagqi Mir, Sharh-i hal wa athar wa ash'ar-i Shaykh Ruzbihan Baqli Fasa'i Shirazi, A. H. Solar,
Shiraz 1354/1935.

32. Ghulam Ali Ariya, Sharh-i ahwal wa majmu'a-yi ash'ar-i be-dast amade-yi Shaykh Shattah Ruzbihan
Fasa'i, A. H. Solar, Teheran, 1368/1948.

33. Louis Massignon, « La vie et les ceuvres de Ruzbehan Baqli », Studia Orientalia loanni Pedersen
Copenhagen 1953, p. 257-288, réimprimé dans : « Louis Massignon, Opera Minora », Ed. Y. Moubarak,
Beyrouth 1963, vol. II, p. 451-465.

34. On consultera la bibliographie exhaustive d'Henry Corbin sur le site des amis d'Henry et Stella Corbin,
https://www.amiscorbin.com/bibliographie/. L'Ecole Pratique des Hautes Etudes conserve dans ses
Archives et Manuscrits le fonds Henry et Stella Corbin publié sur le site
http://www.calames.abes.fr/pub/#details?id=Calames-20169221091789. Il recele de précieux
documents : des notes, brouillons et articles de Corbin.

35. Riizbehan Baqli, ‘Abhar al-‘Asiqin, (Le Jasmin des fidéles d'amour), traité de soufisme en persan, publié
avec une double introduction et traduction du chapitre premier par H. Corbin et M. Mo’in. Adrien-
Maisonneuve (coll. « Bibliothéque iranienne », vol. 8), Téhéran/Paris 1958. La réédition comprend
seulement le texte francais aux éditions Verdier (coll. « Islam spirituel »), Paris 1991.

36. Riizbehan b. Abi-1-Nasr al-Baq|i al-Kazariini, Kitab ‘Abhar al-‘Asigin, Trésors des écrits iraniens ( 4iai€
7w/ sls 44 47), Institut Franco-Iranien, Téhéran 1958.

37.Henry Corbin, Quiétude et inquiétude de I'dme dans le soufisme de Riizbehdn Baqli de Shirdz, Rhein-Verlag,
Zurich 1959.

25


https://www.google.com.lb/search?tbo=p&tbm=bks&q=bibliogroup:%22%DA%AF%D9%86%D8%AC%D9%8A%D9%86%DB%80+%D9%86%D9%88%D8%B4%D8%AA%D9%87%E2%80%8C+%D9%87%D8%A7%D9%89+%D8%A7%D9%8A%D8%B1%D8%A7%D9%86%D9%89+%D8%9B%22&source=gbs_metadata_r&cad=2
https://www.google.com.lb/search?tbo=p&tbm=bks&q=bibliogroup:%22%DA%AF%D9%86%D8%AC%D9%8A%D9%86%DB%80+%D9%86%D9%88%D8%B4%D8%AA%D9%87%E2%80%8C+%D9%87%D8%A7%D9%89+%D8%A7%D9%8A%D8%B1%D8%A7%D9%86%D9%89+%D8%9B%22&source=gbs_metadata_r&cad=2
https://www.google.com.lb/search?tbo=p&tbm=bks&q=bibliogroup:%22%DA%AF%D9%86%D8%AC%D9%8A%D9%86%DB%80+%D9%86%D9%88%D8%B4%D8%AA%D9%87%E2%80%8C+%D9%87%D8%A7%D9%89+%D8%A7%D9%8A%D8%B1%D8%A7%D9%86%D9%89+%D8%9B%22&source=gbs_metadata_r&cad=2
https://www.google.com.lb/search?tbo=p&tbm=bks&q=bibliogroup:%22%DA%AF%D9%86%D8%AC%D9%8A%D9%86%DB%80+%D9%86%D9%88%D8%B4%D8%AA%D9%87%E2%80%8C+%D9%87%D8%A7%D9%89+%D8%A7%D9%8A%D8%B1%D8%A7%D9%86%D9%89+%D8%9B%22&source=gbs_metadata_r&cad=2

LES ELUCIDATIONS DU COMMENTAIRE CORANIQUE ALLUSIF DE RUZBEHAN BAQIAiAélRAZi(I 128-1209)
Ecole Doctorale 472 de I'EPHE Mention Religions et systémes de pensée
Sous la direction de Mr. Pierre Lory

paradoxes des soufis (Sarh-e Sathiyyat) 3.
En 1962, H. Moayyad, écrit un article sur le diarium spirituel de Baqli3°.

En Iran, en 1966, ulam Husayni Nadimi publie un livre intitulé : « Riizbehan, le Sattah de

Perse 40y,

En 1970, les mémes Editions Javad Nurbakhsh rééditent la Riizbihan-nameh de Danis-

Pazhiih 41,

Cette méme année, le jésuite Paul Nwyia, publie en arabe un article sur les « Vicissitudes du
Sayh Riizbehan al-Baqli al-Sirdzi avec des extraits du livre du dévoilement des secrets et des

apparitions des lumiéres ». Il y présente des extraits du diaire spirituel de notre auteur42.

A partir de 1971, Corbin publie, en quatre volumes, une synthése philosophique et

spirituelle intitulée : En Islam Iranien qui a été plusieurs fois rééditée 43.

Le Sayh Dr. “Asim Ibrahim al-Kayyali publie & Beyrouth quatre ceuvres mineures de notre
auteur : al-Mishah fi Mukasafat ba‘’t al-Arwabh, intitulé en francais I'Itinéraire des esprits, suivi de
Sarh al-Hugub wa I-Astar fi Maqamat ahl al-Anwdr wa-I-Asrdar, c'est le fameux livre de
I'Ennuagement (Iganat), suivi des Fulgurances de 1'Unicité (Lawami® al-Tawhid), suivi des voies

de I'Unicité (Masalik al-Tawhid)**.

La méme année c'est encore le diaire spirituel de Rizbehan Baqli qui est publié par les

soins de Nazif Hoca, de 1'Université d'Istanbul 45.

38. Sarh-e-Sathiyyat, Version persane postérieure du Mantiq al-asrdr bi baydn al-Anvar. Texte persan publié
avec une introduction en frangais et un index. Adrien-Maisonneuve (Institut Franco-Iranien, coll.
« Bibliothéque Iranienne », vol. 12), Téhéran/Paris, 1966. Réédité a Téhéran, Editions Tahtirien 1969, 1981,
1995, 2003, avec une traduction et une présentation de *Ali Amir Moazzi.

39. H. Moayyad, « Abhar al-"Ashiqin . Rizbehan Baqli Shirazi », Speculum,1962.

40. ulam Husayni Nadimi, Riizbihdn yd shattdh-i Fars, Kitabkhani-yi Ahmadyj, Siraz, 1966.

41. M.T. Danis-Pazhih, Riizbihan-nama, Editions Javad Nirbakhsh, Téhéran 1970.

42. Paul Nwyia, « Waqa'i® al-Sayh Rizbehan al-Bagli al-Sirazi, Muqtatafat min Kitab Ka$f al-Asrar wa
Mukasafat al-Anwar », Revue Al-Masriq, 64¢année, Dar al-Masriq, Beyrouth 1970.

43. Henry Corbin, En Islam iranien : aspects spirituels et philosophiques, t. 1, Le shi'isme duodécimain ; t.II,
Sohrawardi et les Platoniciens de Perse. Paris, Gallimard (coll. « Bibliothéque des Idées »), 1971. Rééditions
en 1978, 1991 ; t. 11, Les « Fidéles d’Amour » (Rizbehan Baqli Shirazi) - Shi'isme et soufisme ( Haydar Amoli,
Sa’inoddin Torkeh Ispahani, Aldioddawleh Semnan{), - t. IV, L’Ecole d’Ispahan ( Mir Damad, Molla Sadr3a, Qazi
Sa’'ld Qommi ) - L’Ecole Shaykhie - Le douziéme Imam et la chevalerie spirituelle, index général. Paris,
Gallimard (coll. « Bibliothéque des idées »), 1973. Réédition 1978, 1991.

44, Rizbehan Baqli, Kitab Lawami® al-Tawhid, édité avec d'autres opere minori par le Sayh Dr. “Asim Ibrahim
al-Kayyali, Dar al-Kutub al-‘Timiyyat, Beyrouth 1971.

45. Nazif Hoca, Riizbihdn al-Bakli ve Kitdb Kasf al-Asrar'i Ile Farsca Bdzi Siirim, Ed. Nazif M. Hoca. Edebiyat
Fakiltesi Matbaasi, Istanbul, 1971. Mentionnons aussi du méme Nazif Hoca, « Das arabische Werk Kitab
Masrab al-Arwéah », Akten des VII. Kongresses fiir Arabistik und Islamwissenschaft, Gottingen, 15. bis 22.
August 1974. Ed. Albert Dietrich, Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften in Géttingen,
Philologischhistorische Klasse, Dritte Folge, no. 98, Géttingen : Van-Denhoeck & Ruprecht, 1976 : 208-11.
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En 1972, Jawad Nurbakhsh publie pour la troisieme fois le Traité de la Sainteté et les

Erreurs des Progressants, aux éditions de I'Ordre Ni‘matallahi 46.

En 1973, le Dr. Sayid ‘All Asgar Mirbaqri Fard et Dr. Zahrah Nagafi éditent la version arabe
du Commentaire sur les Paradoxes (Sarh e Sathyydt) sous le titre : Mantiq al-Asrar bibayan al-

Anwar47,

Nazif Hoca publie en 1974 L'Aiguade des Esprits a 1a Faculté de Belles Lettres d’Istanbul 48.
Muhammad Taqi Mir, compose une étude sur Baqli intitulée : « Description de la vie, des ceuvres et

des poémes du Sayh Riizbehan Baqli de Fasa, le Sirazi*%». Plusieurs articles paraissent sur Baqlis°.

En 1975, Muhammad Taki Mir écrit en persan une monographie sur la mystique et la

poésie rizbehaniennes 51.

‘Ali Ariya Ghulani reprendra en 1984 un titre analogue pour une biographie et une
bibliographie sur Baqli %2. L’année suivante, Carl Ernst publie son approche de Sarh-e Sathiyyat en

anglais 53.

En 1986, Michel Chodkiewicz s'arréte quant a lui, dans Le Sceau des Saints, sur I'importance

du méme Journal Spirituel de Riizbehan pour étayer sa réflexion sur la nature de ce qu’il apelle la

46. Razbehan Baqli, Risdlat al-quds wa risala-yi ghalajat al-sdlikin. Ed. Javad Niirbakhsh. Intisharat-i
Khanigah-i Ni'mat Allahi, 48, Chapkhane-yi Firdawsi, Téhéran 1972.)

47. Rizbehan Baqli, Mantiq al-Asrar bibayan al-Anwar, IntiSarat Suhun, Téhéran, 1973.

48. Riizbehan Baqli, Kitdb Masrab al-arvdh: va huva'il majhur bi hazaruyak makam. Ed. Nazif M. Hoca.
Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari, no. 1876. Edebiyat Fakiiltesi Matbaasi, Istanbul 1974.
49. Muhammad Taqi Mir, Sharh i hal wa athar wa ash'ar-i Shaykh Ruzbihan Bagqli Fasa'i Shirazi, Danishgah-
i Pahlavi, Tehran 1975.

50. Seyyed Hossein Nasr, « [slam and Music, the Views of Riizbahan Bagli, the Patron Saint of Shiraz », Studies
in Comparative Religion, 10:1 (1976), p. 37-45. John Arberry, « Ruzbahan Bagqli Shirazi’s Sufisme of Love »,
Fars Shenakht, year 3, number 5, spring 2001, Iranian Institute of Philosophy.

- Abderrahman Tlili, « L'amour soufi selon Ruzbihan », Revue Etre, 12e année, N°1, 1984.

- Masatakia Takeshita, « Continuity and change in the tradition of Shirazi love mysticism: A comparison
between Daylami's "Atf al-Alif' and Rézbihan Baqli's 'Abhar al-"Ashiqin », Orient - Japan, vol. 23, 1987, p.
113-131.

- Mojde Bayat, «Marahil-i 'ishq dar nakhustin advar-i tasavvuf-i iran, az Rabi'a ta Ruzbihan», Sufi, 14 (1992):
16-23; Persian translation by Sufi 16 (1992): p. 6-17 (qui reprend l'article d'un titre semblable de Carl
Ernst).

- N. Hanif, Biographical Encyclopaedia of Stfis: Central Asia and Middle East, Sarup &Sons, New Delhi 2002,
p. 92-108. Il présente une copieuse biographie de Baqli, trés documentée, avec une présentation de sa
doctrine et une bibliographie.

51. Muhammad Taki Mir, Sharh-i hal va asar va ash‘ar i Shaykh Riizbihan Fasayi Shirdzi, Danishgah-i Pahlavi
et/ou Chapkhanah-i Musavi, Téhéran, 1975.

52. "All Ariya Ghulani, Sharh-i ahval va athar va majmii‘ah-’i ash‘ar bi-dast amadah-i Shaykh Shattah
Ruzbihan Fasay1 (Bagqli Shirazi), IntiSarat Razbihan, Tehran1363/ 1984.

53. Carl Ernst, Words of Ecstasy in Sufism, SUNY Press, Series in Islam. Albany State University of New York
Press, 1985.
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sainteté (wildyat) dans le soufisme d'Ibn ‘Arabi 54,

En 1991, Alan Godlas soutient sa thése doctorale sur ‘Ard’is al-Bayan dans laquelle il
traduit et commente l'exégése de Baqgli de la quatriéme sourate, al-Nisd’55. 11 a le projet de publier
cette thése sous le titre de : « The Brides of Elucidation, The Truths of the Qur’an, by Ruzbihan al-
Bagqli », qui serait le premier volume de sept volumes en préparation 6. Godlas écrit sur son site
web: « After having identified 65 manuscripts of 'Ara'is al-bayan and having edited and translated
a fragment of it for my Ph.D. dissertation, I am currently in the process of editing and translating its

entirety 57».

Et, plus loin, concernant I'édition scientifique des ‘Ard’is qu'il compte achever: « A final
point concerning the ‘Ard’is al-bayan is that although it was published in lithograph, it is rare and
riddled with significant errors. Hence Saldh-al-Din Sawi began an edition, which is now being
followed by Godlas, who, after having located sixty-five manuscripts, is working on a critical edition,

translation, and study of its entirety 58». Malheureusement cette édition n'a pas encore vu le jour.

Alan ‘Abd al-Haq Godlas a a son actif divers articles et conférences sur Riizbehan qu'on

aurait souhaité trouver rassemblés en un volume 59.

54. Michel Chodziewicz, Le Sceau des Saints, prophétie et sainteté dans la doctrine d'Ibn ‘Arabi, Gallimard,
Paris 1986.

55. Alan Godlas, The ‘Ara’is al-bayan, the Mystical Qur’anic Exegesis of Ruzbihan al-Bagli, Ph.D. diss.,,
University of California, Berkeley, 1991.

56. Cfr. sa bibliographie personnelle sur son site: http://www.fekt.org/dr-alan-abd-al-haqq-godlas/

57. Carl Ernst, Ruzbehan Baqli, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism, p. xii. Dans cette
préface, Ernst affirme que le Prof. Godlas a traduit la sourate quatre du Commentaire de Bagli, ce qui
équivaut au 1/30¢ des ‘Ard’is.

58. (http://islam.uga.edu/sufismearly.html#Ruzbihan) et Godlas, 1991, p. 33; 1996, p. 31 et seq.

59. Alan Godlas, « The Qur’anic Exegesis of Ruzbihan al-Baqli », American Academy of Religion, Dec. 1987;
and an earlier version at the MESA meeting, November, 1987.

«The Intertextuality of Hadith and Mystical Hermeneutic in Ruzbihan'’s Tafsir, the ‘Ara’is al-bayan », Middle
East Studies Association (MESA), and revised at AAR Nov. 1989.

«The Lost Qur’anic Exegesis of Ruzbihan al-Baq]lj, the Lata’if al-bayan», American Oriental Society, Berkeley,
March, 1991.

«The Sources of the Mystical Qur’anic Exegesis, ‘Ara’is al-Bayan, and its Influence on Sufi Tafsir», American
Academy of Religion, Chicago, Nov. 1994

«Transformation of the Self in Baqli’s ‘Ara’is al-bayan» at the 2nd Annual International Milad an-Nabi
Conference, Chicago, Sept. 1995.

«Psychology and Self-Transformation in the (Arabic) Sufi Qur’an Commentary of Riizbihan al-Baqli's ‘Ara’is
al-bayan », Sufi llluminations, 1(1996) p. 31-62.

«Women in the Sufi Qur'an Commentary of Ruzbihan al-Baqli and the commentary of Amina Wadud-
Muhsin», American Academy of Religion, San Francisco, Nov. 1997.

« The Straight Path’ in the Sufi Qur'an Commentary of al-Baqli », 5rd Annual International Milad an- Nabi
Conference, Chicago, August 1998.

« Prophethood in the Sufi Qur'an Commentary of al-Baqli», AAR Annual Meeting, Orlando, Nov. 1998.

«The Metaphysical Qur’anic Hermeneutics and Esoteric Epistemology of Ruzbihan al-Baqli», AAR National
Conference Presentation, 2000.

« Surrender: Its Significance for Today and in the Qur’anic Commentary of Razbihan al-Baqli», Essays in
Honor of Seyyed Hossein Nasr, Louisville, Ed. Beacon of Knowledge, Fons Vitae, 2003
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En 1996 Carl Ernst publie son ceuvre maitresse sur notre auteur : « Rizbihdn Bagqli,
Mpysticism and the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism ». Un an plus tard, est publié sa traduction
en anglais du diaire spirituel de notre auteur, sous le titre de Ruzbihan Bagqli, The Unveiling of
Secrets, Diary of a Sufi Master 0. Carl Ernst a écrit des articles ou il se penche sur le symbolisme et

les caractéristiques majeures de la doctrine rizbehanienne 61

La part du lion dans le défrichement francophone des ceuvres de Rizbehan reviendra a
Paul Ballanfat qui consacre sa thése doctorale a I'édition critique précédée d'une introduction tres
éclairante de ce méme Journal Spirituel 62. Tres vite Ballanfat traduit et publie ce méme journal
spirituel puis Kitab al-Iganat et, 1a méme année, quatre traités de notre auteur63.

Deux ans plus tard il traduit et publie : « L'itinéraire des esprits suivi du Traité de la Sainteté
» avec une copieuse introduction d'une centaine de pages sur les jalons de la théologie spirituelle
riizbzhanienne ¢4. En cette méme année Ballanfat annonce 1'édition critique du Commentaire de
Baqli sur les ahddit : Sarh Magniin al-Hadit. A ce jour nous n'avons pas eu accés a cette édition.

Ballanfat a, en outre a son actif, divers articles tres éclairants sur Ruzbehan 65.

« Ruzbihan’s Hermeneutical Worldview in His ‘Ara’is al-Bayan: A Religiological Approach », Conference on
Mpystical Exegesis of the Qur’an, European Science Foundation, Cambridge, UK, July 2006.
« The Influence of the Qur'an Commentary of Ruzbihan on the Commentary of Isma’il Hakki Bursevi », First
International Conference on Isma’il Hakki Bursevi, Bursa, Turkey, May 26-28, 2000.
« Influences of Qushayrt’s Lata’if al-isharat on Sufi Qur'anic commentaries, particularly Riazbihan al-Baqlt’s
‘Ara’is al-bayan and the Kubrawi al-Ta’wilat al-Najmiyya », Journal of Sufi Studies, 2, no. 1 (January 1, 2013),
p. 78-92.
« The Sufi Qur'an Commentary of Ruzbihan al-Baqli between love and gnosis: points of convergence
between India and Turkey », Indo-Turkish Relations: Perspectives and Its Contemporary Relevance, New
Delhi, India, nov. 1-3, 2015.
60. Carl Ernst, Riizbihdn Bagqli, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood, Persian Sufism, Richmond, 1996 et
Ruzbihan Bagli, The Unveiling of Secrets, Diary of a Sufi Master, Chapel Hill, 1997.
61. Carl Ernst, «The symbolism of Birds and Flight in the Writings of Riizbihan Baqli», The Legacy of
Mediaeval Persian Sufism, Ed. Leonard Lewisohn, Khaniqah-i Nimatullahi Publications (KNP) London, 1992,
p. 353-366.
« The Stages of Love in Early Persian Sufism from Rabi'a to Rtuzbihan », In Classical Persian Sufism from its
Origins to Rumi, Ed. Leonard Lewisohn 435-55. London: Khanigah-i Nima-tullahi, 1994.
« Vertical Pilgrimage and Interior Landscape in the Visionary Diary of Riizbihdn Baqli », M.W. vol. 88, 1998, p.
129-140.
62. Paul Ballanfat, Aspects de la pensée de Riizbehdn Baqli, soufi a Shirdaz au Xlle siécle, These de doctorat
en Etudes arabes et orientales Sous la direction de Charles-Henri de Fouchécour. Soutenue en 1994, La
Sorbonne Nouvelle 1995.
63. Ruzbehan Bagqli, Le dévoilement des secrets et les apparitions de lumiéres : journal spirituel du Maitre de
Shiraz Rizbehan al-Bagqli al-Shirazi, présenté et traduit de 'arabe par Paul Ballanfat, Editions du Seuil, Paris
1996 et, du méme auteur : L'ennuagement du cceur (Kitab al Iganat), Traduit et présenté par Paul Ballanfat,
Editions du Seuil, Paris1998 et aussi : Quatre traités inédits de Riizbehdn Baqlf Shirdzi, Traduit et présenté
par Paul Ballanfat, Publications de I'IFR], bibliothéque Iranienne, vol. 51, Téhéran 1998.
64. Ruzbehan Baqli, L'itinéraire des esprits suivi du Traité de la Sainteté, Traduit et présenté par Paul
Ballanfat, Editions Deux Océans, Paris 2000.
65. Certains articles et conférences de Paul Ballanfat :

-« lvresse de la mort dans le discours mystique et fondements du paradoxe », BEO, vol. 49, 1997,

p.21-51.
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Malgré ces publications, Carl Ernst écrivait en 1996, année faste des études

ruzbehaniennes, que « Riizbehan est une figure négligée dans les études sur le soufisme » 66,

Son appréciation devait se confirmer dans les années 2000 o, par comparaison avec la
décennie précédente, les ouvrages concernant l'ccuvre de Baqli vont aller en se raréfiant en

Occident (deux titres en dix-sept ans, a part quelques articles 7).

Des ouvrages du maitre sont cependant imprimés en Orient : a Téhéran et a Beyrouth. En

2001, Stéphane Ruspoli traduit et publie « Le traité de I'Esprit-Saint de Ruzbehdn de Shirdz 68.

En 2003, Qasim Mir’ahari lit Hallag en persan, a travers les commentaires de Rizbehan
Baqli 2. La méme année, Nasrollah Pirjavadi écrit en persan un article sur I ‘évolution de
l'allégorie mystique dans la littérature gnostique persane. Il regroupe ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani

(m. 525/1131), Riizbehan Baqli et Farid al-Din al-‘Attar (m. 618/1221).

Cet article est publié a nouveau en 200570, Cette méme année a Beyrouth, le Dr. Kayali

publie en arabe I'Aiguade des esprits (Masrab al-Arwah) 71.

En 2006, Firoozeh Papan-Matin en collaboration avec Michael Fishbein traduit et publie

I'autobiographie de Baqli72.

En 2007, Stéphane Ruspoli, dans le cadre de sa traduction et de son édition des Tawdsin

-« L’échelle des mots dans les ascensions de Riizbehan Baqli de Shiraz », Le voyage initiatique en
terre d’Islam. Ascensions célestes et itinéraires spirituels, collectif sous la direction de M. A. Amir-
Moezzi, Publications de I’Ecole Pratique des Hautes Etudes, Section des Sciences Religieuses,
éditions Peeters, Paris-Louvain, 1996, p. 265-300.
-« Légitimité de 'herméneutique dans le commentaire des traditions du Prophete de Rlizbehan
Baqli », Annales islamologiques XXXI, 1997, p. 17-42.
- «Interprétations de la notion de ruse divine (makr) dans la mystique musulmane », Mélanges offerts
a Luce Lopez Baralt, p. 57-90, Publications de la Fondation Temimi, Tunis, 2000.
66. Carl Ernst, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism, titre de la Préface, p. IX
67. Antonio Gonzalo Carbd, «La vision del color en el Diarium spirituale de Rizbihan Baqli», Convivium:
Revista de Filosofia, vol. 13 (2000): 31-59.
68. Stéphane Ruspoli, Le traité de I'Esprit-Saint de Ruzbehdn de Shirdz, Editions du Cerf, Paris 2001.
69. Qasim Mir‘akhurd, Hallaj, Ta'lim-i- sufiyanah : sharh va tafsir / az Ruzbihan Bagqli, Shafi', Téhéran,
1381/2002- 2003.
70. Nasrollah Piirjavadi, « Parvane va ata$ (seyr-e tahavvol-e yek tamtil-e ‘erfani dar adabiyyat-e farsi).
Magqale-ye dovvom » : ‘Eyn al-Qodat Hamadani, Riizbehan Baqli, Farid al-Din ‘Attar. Nasr-e Danes, 20, 2
(1382/2003), pp. 6-18.
71.Rizbehan Baqli, Masrab al-Arwah, alf maqam wa maqam min maqamat al-Arifin bi Allah ta‘ala, présenté
par le Sayh Dr. “Asim Ibrahim al-Kayali, Ed. Dar al-Kutub al- Iimiyyat, Beyrouth 2005.
72. Ruzbehan Baqli, The Unveiling of Secrets Qash al-asrar, The Visionary autobiography of Ruzbihan Baqli
(1128-1209 A.D.), Presented and translated by Firoozeh Papan-Matin, Brill, Leiden-Boston, 2006.
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de Hallag, traduit le Commentaire de Riizbehan a ce livre 73.

Toujours en 2007, I'infatigable Dr. Kayali publie a Beyrouth quatre ceuvres de Riizbehan 74.

En 2008, Ahmad Farid al-Mizyadi publie au Caire un ouvrage de 432 pages, intitulé Tagsim
al-Hawatir, un traité jusque-la assez méconnu. Il y mélange deux déclinaisons onomastiques sur
lesquelles nous reviendrons, en appelant notre auteur : « Abii Muhammad Riizbehan Ibn Abi Nasr

al-Baqli al-Fasawi al-Sirazi al-Misri, Sattah Faris » 7.

La méme année al-Mizyadi publie a Beyrouth : Arda’is al-Bayan fi Haqaiq al-Qur’an en trois

volumes que nous avons recensés plus haut?7s,

En 2009, les éditions Byblion, a Byblos au Liban, impriment en zincographie les

lithographies de Lucknow 77.

2010 voit la publication en arabe par des chercheurs iraniens du Commentaire sur les
secrets des Hadith (Sarh makniin al-Hadit) ou ‘Ard’is al-Hadit , intitulé aussi Al maqniin fi haqadiq

al-kilim al-nabawiyyat 78 .

En 2014, une édition en arabe a été effectuée en fac-similé du Mantiq al-Asrar bi bayan al-
anwdr 79. Cette méme année, le commentaire de Sarh e Sathyydt a été présenté dans un tiré a

partso,

En 2016, des étudiants de I'Université Semnan, en Iran, écrivent un article sur 'amour dans

73 . Hallag, Le livre Tdwasin, suivi du Jardin de la connaissance avec le Commentaire de Rilzbehdn,
Introduction, traduction annotée et édition critique du texte arabe par Stéphane Ruspoli, Préface de
Christian Jambet, Dar Albouraq, Beyrouth 2007, Librairie de I'Orient, Paris 2007.

74. Riizbehan Baqli, Al-Misbah fi mukasafat al-Arwah yalihi Sarh al-Hugub wa-l-astar fi maqamat ahl al-
Anwar wa-I- Asrar wa yalihi lawami® al-Tawhid wa yalihi Masalik al-Tawhid, présenté par le Sayh Dr. “Asim
Ibrahim al-Kayali, Ed. Dar al-Kutub al- ‘Iimiyyat, Beyrouth 2007.

75. Riizbehan Bagli al-Misri, Tagsim al-Hawatir, tahqiq Ahmad Farid al-Mizyadi, Dar al-Afaq al-‘Arabiyyat,
Le Caire 2008. (Bagli al-Misr1 2008) Cette fausse attribution a fait école puisqu’en 2009, dans son édition de
la compilation des homélies du Sayh *Abd al-Qadir al-Kilani (ou al- ilani) (m. 561/1065), Mr. Mi'ad Saraf al-
Din Al-Samiyat al-Kilani, évoque le titre de cet ouvrage qu'il attribue lui aussi a notre auteur, pour expliquer
le titre de la compilation homilitique d’al-Kilani, Magalis Sayh al-Islam Sayyidina ‘Abd al-Qadir al-Kilani, Gala’
al-Hawatir, Dar al-Kutub al-‘Timiyyat, Beyrouth, 2009, p. 11.

76. Riizbehan Baqli, ‘Ard’is al-Bayan fi Haqa’iq al-Quran, tahqiq Ahmad Farid al-Mizyadi, Dar al-Kutub al-
‘Iimiyyat, Beyrouth 2008.

77. Riizbehan Bagqli, ‘Ara’is al-Bayan fi Haqa’iq al-Qur’an, tafsir sifi kamil li-1 Qur'an al-Karim, présenté par
l'orientaliste Arthur Arberry, Dar wa maktabat Byblion, 2 vol,, bayl, 2009.

78. Riizbehan Baqli, Sarh makniin al-Hadit ou ‘Ard’is al-Hadit ou Al-maqniin fi haqaiq al-kilim al-nabawiyyat.
En arabe. Revu par ‘Ali Sadra’i Hii'i, Ed. Markaz abhat Bager li-’I-‘Uliim, Qom 1431/2010.

79. Rizbehan Bagqli, Mantiq al-asrar bi bayan al-anwar, tashih Sayyed ‘All Asgar Mirbaqari Fard et Zahra
Nagafi, Ed. Inti$arat-i- Suhan, Téhéran 1393/2014.

80. Rizbehan Baqli, Sarh al-Sathyyat, tashih Duktur Sayyid ‘All Asgar Mir Bagqiri'fard wa Duktur Zuhrah
Nagafi, Ed. Inti$arat -i -Suhan, Téhéran 1393/2014.
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les Ard’is al-Bayan 8. Cette méme année, I'édition de Nazif Hoca de I'diguade des Esprits est

rééditée a Londres et a Beyrouth 82,

Et pour terminer cette vue panoramique, citons Kazuyo Murata qui publie en 2017 :

« Beauty in Sufism, The teachings of Riizbihan Baqli 83».

81. Qodratallah Khayyatiyan et Fatemeh Soleymani Kushali, « The Place of Love in The Mystical Commentary
of Arais al-Bayan », Mytho-Mystic Literature Quarterly Journal (Persian Language and Literature Journal),
Winter 2016, Vol. 11, Number 41, page 167-194.

82. Al-Shaykh Abi Muhammad Ruizbihan al-Bagli al-Shirazi al-mutawaffi sanat 606 H-1209 M, Kitab Mashrab
al-Arwah : wa-huwa al-mashhiir bi-Hazar wa-yak maqam (bi-Alf maqam wa-maqdam), “uniya bi-tashihihi wa-
gaddama la-hu Nazif Muharram Khawajah, Dar al-Warraq li-1-Nasr, Beyrouth, Londres 2016. (Baqli 2016)
83. Kazuyo Murata, Beauty in Sufism, The teachings of Riizbihan Bagqli, Suny Press, State University of New
York, 2017.
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CHAPITRE 1. SITZ IM LEBEN

Le milieu

Sadruddin Abii Muhammad Riizbehan Ibn Abi-1-Nasr al-Fassawi al-Sirazi al-Baqli84, est
né un 27 Du-l-Higgat 522, soit le 22 décembre 1128 4 Fasa ou Pasa#. Il fut I'un des plus grands
représentants du soufisme iranien du VIe siécle de I'hégire et un jalon incontournable de 'exégese

coranique ésotérique 86 .

Rizbehan, dont le nom signifie « Jour heureux 87 », était d’origine Daylamite. Le Daylam est
une région qui borde la mer Caspienne et qui fut la terre d’origine de la dynastie des Bouyides
(r. 320/932 a 447/1055) d’obédience §T'ite, qui, pendant un temps, gouvernérent I'empire
Abbaside, en prenant Siraz pour leur capitale. Suite a leur affaiblissement progressif, le Daylam

passa sous le controle de plusieurs dynasties aux connotations religieuses particuliéres 88.

Ce fut d’abord le Zaydisme qui considére Zayd Ibn *Ali (m. 122/740), petit-fils de I'lmam

Husayn Sayyid al-Suhadd’ (m. 60/680), comme cinquiéme et dernier Imam 8%, ensuite ce fut

84. Brockelmann inscrit plutot « Baqalani », GAL, p. 734

85. Louis Massignon fait naitre Ruzbehan en 530/1135 en faisant un comput erroné basé sur I'dge décliné
au moment de la rédaction de Kasf al-Asrar (55 ans) en 585/1189. Mais Carl Ernst fait remarquer que ce
point de vue ne cadre pas avec la datation de Masrab al-Arwah et qu'il ne tient pas compte du fait que Kasf
al-Asrdr a bien pu n'étre terminé que huit ans plus tard. Corbin, dans I'introduction a “Abhar al- “Asiqin, p.
52, n. 90, affirme que la date de naissance avancée par Massignon est insoutenable si on accepte le fait que
Baqli a étudié aupres d'Abi Bakr Ibn Muhammad Barkar (m. 540/1145-6). En tous les cas, les dates données
par les petits-fils devraient étre respectées comme étant les plus fiables.

86. Henry Corbin, En Islam Iranien, Aspects spirituels et philosophiques, Argument du Livre III, p. V; Paul
Ballanfat, Le Dévoilement des Secrets et les apparitions de lumiére, Journal spirituel du maitre de Shirdz,
introduction. Il dit de Riizbehan qu'il est « I'un des saints les plus importants de I’histoire et de la mystique en
Islam et, plus particulierement, en Iran ».

87. Voir le poéme écrit en son honneur par le poéte persan Fahr al-Din al-‘Iraqi (m. 687/1289), transcrit
dans son intégralité en arabe dans le préambule au manuscrit lithographié, ot il dit explicitement : Ce Sayh
de Siraz, connu comme Riizbehan dont on ne connut, sur la surface de la terre, nul comparable a lui en pureté
et en vérité, était un joyau serti sur le sceau des saints. Il était un homme versé dans la science de l'esprit qui
est la vie du monde entier. Il était le seigneur de tous les passionnés d'amour et des gnostiques et il était I'lmam
pour tout cceur parvenu au but. Et lorsqu'il vint a la salle nuptiale de I'amour, le jour, comme le dit son nom,
devint lumineux ».

88. Ibn al-Balhi, Farsnameh, présenté et traduit en arabe par Yuasuf al-Hadi, al-Dar al-Taqafiyyat lil-Nasr,
Misr 1421/2001, p. 150.

89. A la place de 1'lmam Muhammad al-Bagir (m. 114/733), cinquiéme Imam pour les duodécimains et les
septimains. Il était fils de 'lmam °Ali Zayn al-*Abidin al-Saggad (m. 95/713).
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I'lsmaélisme Qarmate qui reconnait le Mahdi en la personne de Muhammad b. Isma‘il, dit al-

Maktiim, (m. 197/813), petit-fils de” a‘far al-Sadiq (m. 148/748) 9.

Notons que Fasa, dans le Fars au Sud-Ouest de la Perse, était un lieu de rassemblement
pour les expatriés du Daylam, du Nord de I'Iran, qui étaient des $iites d'ascendance zaydite ou
nusayrite, qui s'enrdlaient dans les troupes a la solde de la dynastie $T'ite Bouyide. Au temps de
Rizbehan, beaucoup avaient embrassé le Sunnisme. Cela est sans doute dii au fait que le Zaydisme
des Bouyides, qui étaient les administrateurs de fait de I'’empire Abbaside, les inclinait a une plus
grande tolérance envers le Sunnisme. Ils ne montraient aucune hostilité envers les Califes bien
guidés, Abii Bakr, ‘Umar, ‘Ali et ‘Utman. IIs acceptaient le fait que le Califat ne soit pas de 'unique
ressort de la dynastie de Hasan et Husayn. Enfin, ils évitaient de critiquer les premiers

Compagnons qui, a la mort du Prophéte, n’avaient pas fait allégeance a ‘AlL.

Nous ne savons pas a quelle date la famille de Riizbehan vint s’installer a Fasa, mais nous

savons qu'il y est né.

Salatitude et son altitude (1 382 m) valent a Fasa un climat tempéré qui favorise 1'élevage,
l'agriculture et, surtout, la culture des vignes a vin. Située a 170 kms de Siraz, Fasa, au moment ot
Riizbehdan y est né (522/1173), concurrencait cette cité en termes d'édifices publics,

d'infrastructures administratives et de commerce terrestre lucratif.

Les armées du Calife bien guidé ‘Umar b. al-Hattab (r.634-644) avaient mené plusieurs
campagnes dans le Fars. Fasa se rendit pacifiquement a ‘Utman b. Abi-1-"As (m. 51/671) en
23/644, dans les derniers jours du Califat. Ibn al-Balhi (m. 319/931) raconte comment la sagesse
et 'astuce d'un prétre (hirmiz) zoroastrien, en payant un million de dinars et en promettant de
verser, dans le futur, I'impo6t de la capitation (§izyat), épargna a Darabgerd et Fasa l'affrontement

militaire et les conséquences désastreuses d'une défaite qu'il considérait comme inévitable 91,

Le Fars fut depuis lors dirigé par les gouverneurs des Califes Omeyyades (661 a 750) puis
Abbasides de Bagdad et de Koufa (750 a 1258) qui étaient chargés de collecter un imp6t treés

important dii a la prospérité de cette Province.

Au milieu du XIe siécle, Ya‘qib b. al-Layt al-Saffar (r. 861-879), le fondateur de la dynastie
Saffaride du Sistan, s'empara du Fars et fit de Siraz sa capitale. Ville de garnison arabe depuis le
milieu du VIIe siecle de I'ére chrétienne, Siraz avait supplanté progressivement I'ancienne Istahr,

capitale des Sassanides (224-651) de 224 a 226.

90. A la place de I'lmam Miisa al-Qazim (m. 182/799), fils de” a‘far al-Sadiq, septiéme Imam duodécimain.
91. Ibn al-Balhi, Farsnameh, p. 106.
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Sous les Saffarides, le Fars et le Khurasan retrouvérent 1'usage de la langue persane qui
avait été marginalisée apres la conquéte arabe 92. Les Saffarides étaient majoritairement sunnites
mais comptaient avec l'apport de nombreux $i‘ites persécutés et pourchassés par les

Omeyyades %.

Il faut rappeler ici que 'apparition de I'lIslam favorisa la diffusion de la langue arabe qui
devint a la fois la langue de la religion, du savoir et de 'administration dans les nouveaux pays
conquis. Aprés la conquéte de la Perse, I'arabe devint la langue officielle du pouvoir. Comme
I'évoque Dowlatshah Samarghandi dans son Tazkerat-al-Su‘ard’, ainsi que Nezam-al-Mulk dans
son traité sur I’éthique du gouvernement intitulé Siyasatnameh, de I'époque des premiers califes
et jusqu'aux dynasties Saffarides et Seldjoukides, toute la littérature administrative et juridique
était rédigée en arabe, écrire en persan étant mal vu par les gouverneurs de I'’époque. Bien manier
la langue arabe permettait a son usager d’occuper une position dans le gouvernement. De leur
coté, les nouveaux maitres de céans arabes s’efforcaient de limiter I'usage de la langue pahlavi,
considérée comme un frein a leur influence et a la diffusion de I'lslam et comme favorisant la

permanence des croyances zoroastriennes.

C'est ainsi que les nouveaux convertis persans furent poussés a adopter l'arabe, étant
donné, qu’outre le Coran, 'ensemble des textes religieux et des obligations 1égales étaient écrits et
diffusés dans cette langue. Dans la vie quotidienne, tous se devaient de faire leurs prieres en arabe.
L'apport des persans a 1'Islam fut a son tour immense. Que ce soit en termes de philosophie,
théologie, mystique, poésie ou sciences diverses depuis I'astrologie et la médecine et jusqu’aux
mathématiques et a I'alchimie. D’aprés I'historiographe Ibn Haldiin (m. 808/1406), la plupart des

philosophes, des médecins, des théologiens de I'Islam et des savants qui ont écrit en arabe, étaient

92. Samuel Miklos Stern, «Yaqub the Coppersmith and Persian National Sentiment», Iran and Islam, Memory
of the late Vladimir Minorsky, Ed. C.E. Bosworth, Edinburgh University Press. Edinburg 1970, p. 535-555.
(Stern 1970)Deborah G. Tor souligne l'importance des Saffarides en ces termes: « The importance of the
establishment of the Saffarid dynasty in the mid-ninth century has in many respects long been recognized by
historians. The formation of the Saffarid realm, for instance, is known for having inaugurated, in the central
Islamic lands, the appearance of autonomous dynasties whose power was obtained by force of arms and then
given post-facto global legitimation. This method of dynastic founding henceforth became the normative
pattern of Islamic political life. Every post-Saffarid dynasty from the Samanids in the later ninth century
through the Khwarizmshahs in the thirteenth, followed the Saffarid model, often in its organization of military
and administrative matters as well as in its mode of accession to power». De plus, D.G. Tor tempere les
assertions de Stern et celles d'autres chercheurs contemporains pour conclure que Ya‘qiib b. al-Layt était
foncierement un mutatawwi’ (volontaire pour conquérir de nouvelles terres a I'Islam) sunnite dont la
mémoire a été maltraitée par la propagande postérieure Abbaside et Sammanide. Voir l'introduction de son
article intitulé : « Historical Representations of Ya'qiib b. al-Layt : a reappraisal », Journal of the Royal Asiatic
Society, Séries 111, vol. 12, n°3 (nov. 2002), p. 247-275. Voir, de la méme autrice « Privatized Jihad and public
order in the pre-Seljuq period: The role of the Mutatawwi ‘a», [ranian Studies, Volume 38, Issue n°4, p. 555-
573,1/12/2005.

93. C.E. Bosworth, The Islamic Dynasties, Edimburgh University Press, 1967, p. 104.
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des iraniens %4 C’est un iranien, Sibuya (Sibawayh en arabe) (m.179/796) qui codifia la langue
arabe dans son célebre al-Kitab. Les Persans mirent au point deux styles d’écriture arabe, le Nash
et le Kiifi. Etant donné que I'écriture et 'alphabet propres du moyen-perse n’étaient plus adaptés
a un contexte ou la langue persane et sa littérature subissaient un processus de renouveau,
I'alphabet arabe fut adopté a partir du Xe siecle pour écrire le persan qui, de ce fait subit certaines

modifications et ajouts jusqu’au XIIe siécle, durant lequel son usage se stabilisa.
Mais revenons au cours des événements politiques.

‘Amr b. al-Layt al-Saffar (r. 879 - 900) succéda a son frére Ya“qub. Il fonda la premiére
grande mosquée de Siraz mais, progressivement, les Samanides (r. 819 - 999)
malmenerent sa suprématie dans le Khurasan et la Transioxane et, en 901, le défirent a
la bataille de Balh. La dynastie Saffaride fut confinée dans le Sistan et réduite a payer tribut aux

Samanides.

En 933 le prince Bouyide ‘Imad al-Dawlat ‘Ali b. Biiwayh (Buya, en persan) (r. 891 - 949)
s'empara de toute la Province du Fars. L'emprise des Bouyides revét une importance singuliere
quant au changement des paradigmes socio-culturels. Les Bouyides, d'origine modeste,
proviennent du Daylam et sont des Siites septimains récemment convertis.%. Leur puissance est

bient6t telle qu'ils mettent sous tutelle le Calife Abbaside de Bagdad.

Sous le régne de ‘Adud al-Dawlat Fana’-Husraw (r. 949-983), Siraz connut un
développement important, devenant un grand centre économique et culturel. ‘Adud al-
Dawlat lui donna sa forme définitive qui la fit rivaliser avec Bagdad. Il la dota notamment d'un
palais, d'une bibliothéque, d'hépitaux et d'un pont-barrage. Il fit construire non loin de la ville
un cantonnement pour ses troupes. Ce souverain donna au régime Bouyide un caractere
profondément persan et $T'ite, encourageant notamment les pélerinages a Nagaf et a Karbala’. Il
fut tolérant et entretint des relations diplomatiques amicales avec les dynasties de son temps, y
inclus les Fatimides d'Egypte et le Basileus Byzantin. A la mort de ‘Adud al-Dawlat, 1'Etat souffrit
de graves tensions fratricides. En 1055 Togrul Bey (r. 1038 - 1063), fondateur de la dynastie
Seldjoukide (1037-1308) déposa le dernier souverain Bouyide en Iraq. L'atabeg Bouyide de Siraz

ne sera limogé qu'en 1063.

Les Seldjoukides (r. 1037-1308) commencerent a se constituer en empire sous la conduite

de leur chef Togrul (ou Togril) Beg, petit-fils de Selguq Ibn Duqaq, qui, sorti des steppes du

94. Ibn Haldin, Al-Muqaddimat,, http://www.maaber.50megs.com/books/Ibnkhaldoun.pdf, p. 483.

95. Ibn al-Balhi, Farsnameh, p. 109. 11 dit que tout le Daylam était Septimain a la mort du Bouyide Abu Kaligar
al-Marzuban (r. 1024-1048), fils de Sultan al-Dawlat (r. 1012-1024), fils de Baha’ al-Dawlat (r. 998-1012),
fils de Buwayh, le fondateur de la dynastie vers 900.
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Turkestan, s'empara en 1037 de Nisapiir, capitale du Khurasan, conquit I'empire des Ghaznévides
(r.962 a 1186), mit fin au régne des Bouyides d'Ispahan en 1055, puis se rendit maitre de Bagdad
en 1060. Ses successeurs se taillerent un grand empire comprenant outre 1'lraq et I'Iran, la Syrie,
la Géorgie, 1'Arménie, 1'Asie mineure ou ils se désagrégerent en petits émirats qui furent
presqu'entierement démantelés par les Croisés (1095 a 1291). Le sultanat de Perse fut aboli en
1194 durant le régne de Togrul II (r. 1174 - 1194). Le Sultanat Seldjoukide de Konya ou de Rum

ne céda la place aux Ottomans qu'au début du XIVesiecle.

Apreés le déclin des Seldjoukides et avant I'invasion mongole, la dynastie des Salghurides
(r.1148-1282), régna dans le Fars en tant que vassaux des dynasties Seldjouk, Khwarezm-Shah (r.
1077 a 1231) et II-Khanide (r. 1256 a 1353). Ces Salghurides, moins connus, étaient I'une des
nombreuses dynasties d'atabegs (notables qui étaient chargés de gouverner les provinces
iraniennes au nom des rois Seldjoukides). Les Salghurides appartenaient a la tribu turkmeéne des
marins (salgur) et s'installérent dans le Fars au début du XIlIe siécle. La tribu Salghuride avait
participé a l'invasion de I'Anatolie par les Turkmeénes a la fin du XIe siecle. Le fondateur de la
dynastie, Muzaffar al-Din Sunqir b. Mawdiad (r. 1148-1161), profita de l'affaiblissement du
pouvoir des Seldjoukides de Rum pour s'établir dans le Fars, en 543/1148, a une période ou la
situation y était confuse. Son frere, Muzaffar al-Din Zangi (r. 1161-1175), lui succéda, confirmé
comme gouverneur du Fars par le souverain Seldjoukide Alp Aslan Ibn Togrul (r. 1063-1072). Puis
le pouvoir passa a Tekla (r. 1175-1194), le frére de Sa‘d b. Zangl. La dynastie Salghuride s'établit
ainsi de maniere héréditaire dans le Fars. Elle étendit sa domination aux régions situées entre le
Kirman et le Fars, aux régions cétieres, et méme au Sabankara. Les atabegs Salghurides,

gouvernerent le Fars pendant prés de cent vingt ans.

La ville de Siraz retrouva 1'éclat qu'elle avait connu a I'époque Bouyide. Avec le déclin du
pouvoir des Seldjoukides, les Salghurides jouissaient d'une autonomie réelle. Leur politique
apaisante permit au Fars de prospérer ou tout au moins d'échapper a la tourmente mongole et
Timuride %. Cependant durant et, surtout apres le régne de Tekla, des luttes fratricides éclatérent
entre les divers prétendants au trone, luttes qui causérent de nouveaux dommages dans la

région?7.

96. Cf. Encyclopaedia Universalis : Chiraz
97. Denis Aigle, « Le Fars sous la domination mongole : politique et fiscalité, XIlle-XIVe siecles », Studia
Iranica, cahier 31, Paris 2005, p. 98 et seq.

Au sujet des conflits fratricides qui affaiblirent les Salgurides, il affirme :

« Les sources ne concordent pas entre elles sur le déroulement des événements a cette époque. Wassaf et Ibn
Zarkub présentent a peu pres la méme version des faits. Qutb al-din Togril b. Sunqur avait contesté le pouvoir
de Tekla, mais alors que selon Wassafil s'en serait emparé, l'auteur du Sirdz-nama dit que Tekla le fit prisonnier
dans la région de Fal et que Sa“d succéda a Tekla. Ces deux auteurs font mourir Tekla en 591/1195. Selon Hamd
Allah Mustawfi al-Qazwini (m. 780/1349), Togril b. Sunqur aurait succédé a son cousin Tekla, mais il serait
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Les biographies de Ruzbehan

Deux récits hagiographiques nous transmettent la vie de Rizbehan Bagq]i. Ils furent rédigés
cent ans aprés sa mort par deux de ses petits-fils : Saraf al-Din Ibrahim b. Sadr al-Din Rizbehin
Tani qui, en 700/1300, écrit Le présent des adeptes de la gnose, a la mémoire du prince des Péles
spirituels, Riizbehdan (Tuhfat Ahl al-‘Irfan fi dikr sayyid al-aqtab Riizbehdn) et, cinq ans plus tard,
en 1305, Sams al-Din ‘Abd al-Latif b. Sadr al-Din Ruzbehan Tani publie L’Esprit des jardins
paradisiaques, sur la Vie du Maitre Riizbehan (Ruh al-Ginan fi sirat al-Sayh Riizbihan), qu'il dédie a
I’Atabek Nusrat al-Din Ahmad-i Lar (r. 733/1333) 9.

Un autre récit que nous consulterons est la Siraz-Nameh, écrite au milieu du XIVe siecle par

Abii-1-"Abbas Ahmad b. Abi-1-Hayr Zarkib Sirazi (m. 745/1344) %.

Mais nous préférons nous baser sur ce que Rizbehan nous transmet de sa vie dans une
sorte de diarium spirituel, intitulé Le Dévoilement des secrets ( Kasf al-Asrar). Beaucoup d'auteurs

de divers pays se sont intéressés a cet ouvrage. Paul Ballanfat le traduisit en francais 100,

Nous nous limiterons ici a rapporter le cadre autobiographique de Baqli, tel qu'il 'exprime
lui-méme, sans le soumettre a une critique scientifique. Ayons a l'esprit que les auteurs médiévaux
avaient des parametres de crédibilité différents des nétres, surtout pour ce qui concerne la

véracité des faits rapportés.

En tous les cas, il faudrait noter que les petits-fils qui ont fait office d’hagiographes, n’ont
pas transcrit les expériences rapportées dans le journal spirituel de leur grand-pere. Voulaient-ils
s'épargner les critiques des ulémas intransigeants ou cherchaient-ils a présenter un modele de
sainteté qui soit acceptable ? Pour nous c'est une raison de plus de nous baser sur le témoignage

qu'offre Riizbehan de sa propre vie et de son cheminement spirituel.

C’est ainsi, que, par rapport a son enfance, il nous parle de ses parents en des termes assez

négatifs :

(.--) je naquis chez des ignorants faisant partie de cet ensemble de gens en proie a
l'ivresse et a I'égarement, qui n'ont pour toute éducation que celle des habitués du marché,
grossiers et vulgaires, de sorte qu'ils sont "pareils a des dnes effarouchés qui fuient devant

entré en conflit avec Sa‘'d b. Zangi qui I'aurait fait prisonnier. Togril serait tombé au combat en 599/1202-
1203, apreés un régne de neuf ans ».

98. Les deux textes ont été édités par feu M.T. Danis-Pazhiih, dans sa Riizbihan-nama, Téhéran, 1930 et aux
éditions Javad Nurbakhsh, Téhéran 1970.

99. Abii-1-‘Abbas Zarkib Sirazi, Sirdz-Nameh, présenté par Dr.Isma‘ll Wa'‘iz  awadi, Istisarat N.F. Iran, 1931.
100. Le Dévoilement des Secrets et les apparitions de lumiére, Journal spirituel du maitre de Shiraz, Editions
du Seuil, Paris 1996, Traduit et présenté par Paul Ballanfat.
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un lion"101, (Je vécus comme eux) jusqu'a ce que j'atteigne l'dge de trois ans, lorsque
résonna dans mon cceur cette question :« Ou est ton Dieu, le Dieu des créatures ? ». Or nous
avions une mosquée a la portée de notre maison, et j'y remarquai un jour de jeunes
gargons a qui je demandais : "Connaissez-vous votre Dieu ?" Ils répondirent : « On dit qu'll
n'a ni main ni jambe ». Ils avaient en effet entendu leurs péres et méres dire que Dieu le
Trés-Haut est affranchi des membres et des organes du corps. Lorsque je posai cette
question, je fus submergé par l'émotion et je partis en courant. Alors s'écoula en moi
quelque chose qui ressemble aux lumieres (que I'on percoit) dans la récitation du nom de
Dieu et aux expériences intérieures que provoque la méditation. Mais je ne compris pas
vraiment le sens de ce qui m'arrivait 192,

by

Lorsqu'il arrive a relater des expériences spirituelles qui lui sont survenues dans sa
trentaine, son ton change. Ses parents semblent s'étre convertis de leur indifférence religieuse,

sans doute grace a lui :

Puis je vis ce que je vis des aspects de la beauté et de la majesté tels que les créatures ne
pourraient supporter de l'entendre raconter. J'atteignis un univers ot cent mille trénes
sont plus petits qu’un atome. Et je n’ai rien vu d’autre en cela que puissance et munificence.
Lorsque j'en sortis, je vis au-dessus de tout une maison spacieuse. Je vis les gens de ma
famille assis a me décrire et a déclamer de la poésie. 1l régnait une joie comparable a celle
d’'une premiere entrevue. Je vis toutes mes femmes assises dans la gaieté. Je vis la mes
enfants et un groupe de gens. Puis je vis ma mere qui était une femme sage et éprise de
Dieu. Elle rentra la téte dans la maison de ma famille et dit en dialecte fasawf : « Hf li’l-
Lah wdlil », dont le sens est : « [l n'y a pas de divinité si ce n’est Dieu. » Et elles évoqueérent
les repas de féte. Puis je vis mon pére chevauchant un cheval roux. Il portait un vétement
de soie, et sur sa téte était un turban d'étoffe fine. L’'accompagnaient les anges qui venaient
de rendre visite a Dieu le Tres-Haut. C’était un homme pieux, épris de Dieu - et Dieu a ses
amis -, qui pleurait beaucoup et était tres sensible193,

Dans son Journal, notre Sayh Sattdh s'intéresse surtout a sa propre évolution spirituelle :
les diverses illuminations et autres gratifications divines qui ont fait de lui le maitre qu'il est. Son

parcours initiatique commence tres tot, dés 1'age de sept ans :

Je parvins a I'dge de sept ans lorsque mon cceur fut envahi par 'amour de L’invoquer et
de me soumettre a Lui par la dévotion. Je me mis en quéte de ma conscience secréte, et
J'appris ce qu’elle était. L'amour apparut dans mon cceur si bien que mon cceur fondit dans
I'amour. J’éprouvais en ce temps une profonde nostalgie car mon cceur a ce moment-la
était immergé dans l'océan de l'invocation de la préétemité et respirait les parfums de la
sainteté. Puis des éclosions d’extases apparurent en moi sans provoquer la moindre
commotion [...]. Toutefois mon cceur était saisi d’'une certaine langueur, et mes yeux
s’emplissaient de larmes. Je n’arrivais pas a comprendre ce que cela pouvait étre sinon qu'il

101. Ballanfat infere de ce paragraphe que le jugement sévere que Baqli porte sur ses parents vient du fait
qu'ils appartenaient a la secte $T'ite. Or, Bagll ne s'en prend pas ici 2 des croyances mais a des
comportements déviés qui peuvent étre le fait aussi bien de §T'ites que de sunnites.

102. Dévoilement, p. 138.

103. Op.cit., p. 183
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ne pouvait s’agir que de l'invocation de Dieu le Trés-Haut. A cette méme époque je
regardais tous les étres comme autant de beaux visages dont I'apparition m’inspirait
l'amour de quelques retraites spirituelles, entretiens spirituels, pratiques de dévotion et
peélerinages aux tombes des plus grands maitres spirituels14,

Al'age de quinze ans, il regoit précocement son intronisation prophétique :

Lorsque j'eus atteint I'dge de quinze ans, il me sembla entendre un appel venant du
monde caché qui me disait : « Tu es certes un prophéte. » Et je me disais dans mon for
intérieur : « J'ai pourtant entendu mes pére et meére dire qu’il ne peut y avoir aucun
prophéte aprés 'Elu (al-Mustafd). De plus comment pourrais- je étre prophéte alors que je
mange, que je bois, que je vais aux lieux d’aisance, et que je suis pourvu de parties
honteuses ? » Car je pensais que les prophétes n’ont pas de ces défauts. Et ceci jusqu'a ce
qu’un certain temps fiit passé, tandis que j'étais évanoui dans 'amour [...] 105

C'était en 1143, il est poussé au désert et la il a une vision d'un maitre spirituel qui lui
murmure des mots inénarrables sur 1'Unicité divine, socle du soufisme $afi‘ite. Ces mots
incompréhensibles provoquent «un ravissement et un amour fouet je sombrai dans

l'inconscience ».

Sans plus attendre, il revient chez lui, liquide son petit magasin maraicher, en effet il
vendait des légumes (d'ou son surnom de Baqli, de bagqaliyyat, boutique maraichére) et part au
désert ou il demeurera un an et demi. L3, il s'adonne a toutes sortes d'ascéses jusqu'a ce qu'il
« triomphe de l'enveloppe qui voilait son cceur ». Grace aux illuminations divines abondantes, il

devient un « voyant » de I'Invisible.

En 1144-45, il fait un séjour a Fasa durant lequel il étudie aux cotés d'Abl Bakr Ibn
Muhammad Barkar avant le décés de ce dernier (m. 540/1145-6). Puis il cherche un autre maitre.
Il rencontre Sayh™ amal al-Din Abii-1-Wafa b. Halil al-Fasa’i (m.?) dont on ne sait strictement rien
d'autre que ce qu'il nous en dit. Il rase son abondante chevelure qui, disait-il, était tres belle, et se
met au service des soufis sous la direction de ce maitre. Tres vite apres, vers 1146-47, il se retire
au Nord de Siraz, dans la montagne de Barmuy pour un long séjour qui, d'aprés I'auteur de Tuhfat
al-Anwar, aurait duré sept ans. A l'issue de ce séjour il revient a Siraz et entre au ribat du Sayh
Sirag al-Din Halifat Ibn *Abd al-Salam b. Ahmad de la puissante famille des Banii Salbeh ou Salbih,

de I'ordre des Siddigiyyat ou Mursidiyyat qui lui octroie la hirgat1%. Nous sommes aux alentours

104. Op.cit., p. 139

105. Ibid.

106. Carl Ernst, Ruzbihan Bagqli, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism, Curzon Press,
Richmond 1996, p. 1-3. Rizbehan ne dit rien de cette deuxieme période mais elle est inférée par les
spécialistes. Nous détecterons plus loin des signes de sa chaine initiatique.
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de 1153 et Razbehan a 25 ans.

La filiation spirituelle

Peut-on retracer la filiation spirituelle de Riizbehan de laquelle les auteurs peinent a

trouver une trace tangible ?

Dans Sarh e Sathiyyat, Baqli affirme qu’il fut disciple de maitres ayant vécu avant lui : Abii-
l-Hasan Mizyan (m. 328/939), d’Abii-1-*Abbas al-Sirazi (m. 382/992) et d’Abii Muhammad  a‘far
al-Hadda’ (m. 341/952), maitre d'Ibn Hafif 197, Dans son autobiographie il nomme un Sayh qui lui
est contemporain, Sayh~ amal al-Din al-Fasa’1 dont on ne sait rien. Riizbehan précise a son égard
qu'il était lui-méme « au commencement de la voie ». Plus loin dans son diaire il se souvient : «
Javais un mafttre au temps de ma jeunesse. C’était un maitre doué de connaissance mystique, et
constamment en état d’ivresse spirituelle. C’était un maitre des « adeptes du bldme » dont la réalité

spirituelle était ignorée » 108,

Cette « voie du bldme » (malamat) est une affinité parmi tant d’autres de Baqli avec Abu
Abd al-Rahman al- Sulami (m. 325/937) qui a été le premier a parler de la tarigat malamatiyyat,
fondée par Hamdiin al-Qassar (m. 270/884) qu'il cite dans ses Tabaqat au seizieme rang de la
premiére station : «C’est le Sayh des gens de la Malamat & Nisapiir et de lui s’est propagée la
Malamat » 199, Cette voie a été consolidée par le disciple de Hamdiin : Abii Muhammad ‘Abdallah
b. Munadil (m. 330/941). Dans la silsilat qui rattache Hamdin au Prophéte, Sulami évoque
d’ailleurs son propre grand-pére Abii ‘Amr Isma‘il b. Nugayd al-Sulami (m. 360/971) qui fut
I'héritier spirituel d’Abi *Utman al-Hiri (m. 298/911). Sulami mentionne ce dernier au 23¢ rang de
la deuxiéme station de ses Tabaqat, disant de lui : « il est pour les gens du Khurasan ce que Gunayd
était pour les gens de Bagdad » 119, soulignant 'importance de son apport dans la formation de ce
courant spirituel 111, Si Rizbehan admire la Malamatiyyat et la considére comme une étape dans
la progression spirituelle, nous ne pouvons pas dire qu'il fait partie de cette silsilat. Dans

I'explicitation de Cor 12, 26, il affirme : « le bldme c'est I'enseigne des amoureux 112».

107. Sarh-e Sathiyyat, p.30 et 31. Al-Hida’ (m. 341/952) est le maitre d'Ibn Hafif.

108. Dévoilement, p.140-141 et 152. D’apres Paul Ballanfat il s’agit d’Aba Muhammad al-Jawlaki (m.?).

109. Abi ‘Abd al-Ruhman Muhammad b. al-Husayn al-Salami, Tabaqdt al-Stfiyyat, présenté par Mustafa
‘Abd al-Qadir ‘Ata, Dar al-Kutub al-‘Iimiyyat, Beyrouth, 1424/2002, p. 109. Malamatiyya. Brill Online,
Reference Works: Encyclopaedia of Islam, Second Edition.

110. Op. cit.,, p. 140

111. Kenneth Honerkamp. « A Sufi Itinerary of Tenth Century NiSapur Based on a Treatise by Abl 'Abd al-
Rahman al-Sulami ». Journal of Islamic Studies 17 (1): 43-67, janvier 2006.

112. crinadl jled 42l
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Le deuxiéme Sayh que les petits-fils de Riizbehan désignent comme ayant été son guide est
Sirag al-Din Halifat Ibn “Abd al-Salam b. Ahmad b. Salbeh (m. 562/1165)113 que nous venons
d’évoquer, de l'ordre des Siddiqiyyat ou Murs$idiyyat a qui se rattache aussi a I'ordre des derviches

Kazartni 114,

Comme les maitres qu'il cite I'ont précédé de deux cents ans, les mentors contemporains
de Baqgli acquierent, dans 1'état actuel de nos recherches, une grande importance, aussi allons-nous
nous y arréter autant qu'il est nécessaire. Le fondateur de I'Ordre Kazarini est Abu Ishaq al-
Kazarini (m. 426/1035), appelé al-Mursid, c'est-a-dire le Guide, d'un village appelé Kazertn ou
Kazariin, a 141 km a I'Ouest de Siraz 115, Il était lui-méme affilié au Sayh Muhammad b. Hafif (m.
371-372/982) a travers ses propres guides : Abii Muhammad al-Husayn al-Akkar (m. 391/1000)
et Sayh Abi ‘Al Husayn (m. ?) qui étaient les disciples du Grand Sayh, comme l'affirme son
biographe Mahmiid b. ‘Utman 116. Ce dernier prend soin de relever qu'Abii Ishaq était célibataire
et végétarien et, qu'a la voie soufie qu'il avait embrassée, il a ajouté le souci humanitaire des
pauvres pour lesquels il ouvrit des cuisines populaires et des refuges. Ibn Battutat nous a laissé
un récit savoureux de son passage par Kazariin et de son séjour dans la zawiyat du Sayh. Il brosse
un tableau impressionnant de la mission post mortem de ce saint, vrai vigie maritime, réputé étre
le patron des marins en Mer de Chine. A cause de la protection surnaturelle qu'il assurait aux
matelots et aux passagers des navires en provenance des Indes et de Chine sa confrérie recevait
continuellement beaucoup d’offrandes et des ex voto qu’elle employait pour soulager les

personnes démunies 117,

Nous relevons qu’lbn Battiitat centre une partie de sa visite a Siraz et a ses environs sur
les lieux ou vécurent Ibn Hafif, Abu Ishaq al-Kazariini et Riizbehan Bagqli. Il qualifie Ibn Hafif
comme ayant un haut rang parmi les saints agréés, ajoutant qu'il était de célébre mémoire. Il aurait

contribué a ouvrir la voie de la montagne de Serendip dans l'lle de Ceylan qui est appelé

113. Muhammad Tayir al-Bangabiri, Nayl al-Sd’irin fi tabaqat al-mufassirin, Al-Matba‘at al-‘Arabiyyat,
Lahore 2000, p 185. Cet auteur, qui récapitule tous les tafdsir du septiéme au quatorzieme siécle (11¢/VIIIe
hégire), dit bien que c'est ce Maitre qui a donné la hirqat a Ruzbehan. Dans ce passage qui est tres acerbe
contre notre auteur, se trouve transcrit en arabe tout le nom du Sayh. Massignon écrit b. Salbeh. En arabe
c'est wlw p/

114. Anna Suvorovna, Muslim Saints of South Asia : The Eleventh to Fifteenth Centuries, Routledge Curzon;
Reprint Edition, London & New York 2011, p.167.

115. Louis Massignon, « La vie et les ceuvres de Ruzbehan Baqli », Studia Orientalia Ioanni Pedersen
Copenhagen 1953, p. 257-288, réimprimé dans : « Louis Massignon, Opera Minora », Ed. Y. Moubarak,
Beyrouth 1963, vol. 1], p. 456. Les auteurs ont traduit comme nous : Kazeriin par Kazarun.

116. Mahmid b. *Utman, Firdaus al-Mursidiya fi asrar al-Samadiyyat : Die Vita des Scheich Abii Ishaq al-
Kazariuni, traduit en allemand et présenté par Frits Meir, Orient Institut Beirut, Leipzig, 1948, p. 17 et. seq.

117.]. Spencer Trimingham, The Stfi Orders in Islam, Oxford 1971, p. 236.

Ibn Battitat, Tuhfat al-Nuzzar fi Gara’ib al-Amsar wa ‘Aga’tb al-Asfar, Dar lhya’ al-‘Ulim, Beyrouth
1407/1987, Partie I, p. 227-228.
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aujourd’hui le « Pic d’Adam ». Au haut de cette montagne se trouve une empreinte de deux metres
que les musulmans attribuent au pied d’Adam au moment de sortir du Paradis. Ibn Battatat nous
partage la maniere dont Ibn Hafif sauvegarda sa vie et se gagna le respect des habitants de I'lle en
refusant d’'immoler un éléphant pour se nourrir, lui et la trentaine de pauvres qui

I'accompagnaient 118,

Rizbehan reconnait une filiation directe avec Ibn Hafif puisqu'il I'appelle affectueusement
« notre Sayh et notre maitre, qu’Alldh sanctifie son esprit, Abti ‘Abdalléh Muhammad b. Hafif ». 11 lui
décerne aussi le titre de Grand Sayh, qui est celui par lequel il est communément connu, et le cite

souvent dans Sayr al-Arwah et dans Masrab al-Arwah ainsi que dans Ard’is.

Il est important de nous arréter sur Ibn Hafif, car c'est a travers son legs a Siraz que Baqli
a assimilé la spiritualité soufie et qu'il a puisé a I'héritage hallagien. Notre propos est facilité par
le fait qu'un disciple d'Ibn Hafif, Abi-1-Hasan al-Daylami (m. fin du IVe/Xe), écrivit sa Sirat, ou
plutdt un savoureux recueil de fiorettis que le maitre transmet sur le vif de sa propre vie ou de
celle de soufis de son époque. Il est utile de noter que ce biographe, le premier a avoir jamais écrit
labiographie d'un soufi, fut appelé par ailleurs « le philosophe de Halldg », car il fut aussi le premier
a avoir évoqué, a la suite de Hallag, I'amour-Eros dans la vie mystique 119. Son ouvrage, ‘Atf al-alif
al-ma’lif ila-1-Idm al-ma‘tiif aurait grandement influengé Riizbehan Bagli dans la rédaction de sa

monographie sur 'amour intitulée : Le Jasmin des Fidéles d'’Amour (‘Abhar al-‘Asiqin) 120.

Qui est Ibn Hafif ?

Muhammad b. Hafif b. Asfak$ad al-Dabyi al-Sirazi al-Safi‘T al-Sifi, dit Abdi “Abdallah est
petit-fils d'un dignitaire Daylamite. Son pere était militaire. Il épousa la fille du dirigeant de la
communauté Qarmate de Nidapiir puis suivit 'armée de I'Emir Saffaride “Amria b. Layt a Siraz ot

Muhammad naquit en 267/881 et ou, d’aprés al-Sulami il établit sa résidence. Il fonda un Ordre,

118. Ibn Battitat, Ibid. p. 223-224.

119. Abii-l-Hasan ‘All b. Muhammad al-Daylami, (m. IVe/X¢) Sirat al-Sayh al-Kabir Abi ‘AbdAllaéh Muhammad
b. Hafif al-Sirazi, traduction et présentation par Dr. Ibrahim al-Dasiiqi Sat, al-Hay’at al-‘Ammat li Su’iin al-
Matabi® al-Amiriyyat, Le Caire 1977, p. 19 et. seq. L'introduction du Dr. Sata est en fait la vraie biographie.
Celle du Daylami étant plutét un recueil de fiorettis. La biographie du Dr. Sata est un travail minutieux qui
passe en revue et synthétise tout ce qui a été écrit sur Ibn Hafif. Il faut rappeler que 1'original en arabe de la
biographie d'al Daylami étant égaré, la traduction présente a été réalisée a partir de la traduction au persan
effectuée par Rukn al-Din Yahya b.” unayd al-Sirazi. Voir aussi, Vincent J. Cornell, Voices of Islam, vol. |,
Praeger Perspectives, London 2007, p. 257.

120. Louis Massignon, « La vie et les ceuvres de Ruzbehan Baqli » p. 456. Voir I'article de Masataka Takeshita
déja cité, « Continuity and Change in the Tradition of Shirazi Love Mysticism, Comparison between
Daylami's 'Atf al-Alif and Ruzbihan Baqli's 'Abhar al-'Ashiqin », Orient, vol. 23, 1987, p.114; Brockelmann,
GALA 1V, p.78
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la Hafifiyyat, qui eut beaucoup d'adeptes. Comme il le raconte lui-méme, il voyagea beaucoup pour
rencontrer les maitres soufis et élargir ses connaissances théologiques. Il avait1'usage de se cacher
des soufis qui dédaignaient la science du kalam et le figh. Mais, disait-il, « souvent, ils avaient
finalement recours a moi ». Il se mit pendant un certain temps a l'école de I'lmam Abiu-1-Hasan al-
A$'arl (m. 324 /936) dont il embrassa la voie. Ibn Hafif , en effet, aurait voyagé a Basra
spécialement pour se mettre a I'école d’Abu-l- Hasan, fondateur de I'Ecole As‘arite auquel
appartient Riizbehan 121, Son appartenance $afi‘ite valut a Ibn Hafif une grande notoriété. Il
mourut a Siraz en 371/982, a1'dge de 105 ans. Il contracta mariage avec quatre cents femmes qu'il

ne toucha jamais, a part la premiére qui lui donna un fils qui mourut a la naissance 122,

Dans ses Tabagat, Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami le place dans la Vegénération, au rang 89¢
et affirme a diverses reprises qu'il transmet avec « permission » (igazat) de I'intéressé ses dires et
faits. Il termine sa relation en assurant un fait autobiographique : « Tous ces récits m’ont été
racontés par Abi ‘Abdallah, Muhammad Ibn Hafif, que Allah l'agrée, avec une permission de lui a
moi, de sa calligraphie23 », Aprés Abii “Utman al-Hiri, Ibn Hafif est celui qui introduisit et consolida
le soufisme Bagdadien dans le Fars. Il visita plusieurs fois Bagdad mais aussi Basra et Damas, sans

compter plusieurs pelerinages qu'il effectua a La Mecque.

Sayh Ahmad b. Yahya Abii-1-‘Abbas al-Sirazi (m. ?) fut son maitre et Ruwaym (m. 303/915)
fut son guide, comme l'assure d’ailleurs Riazbehan. C’est lui qui 1'aurait introduit aux arcanes de
I'Ecole Zahirite, une école de jurisprudence littéraliste. Son biographe consacre des chapitres aux
maitres soufis bagdadiens ou persans qu’lbn Hafif avait fréquentés : d’'abord Ruwaym puis Ibn
‘Atd’ (m.309/921), al- urayri (m. 311/923), unayd (m.298/910), Abii Bakr Dilf al-Sibli
(m.334/946) et, bien sir Hallag (m. 309/921), mais aussi Abu Talib al-Makki (m. 386/996),
l'auteur du traité soufi « Qut al-qulitb », lorsqu'il visita Siraz, et Abii Hasan al-Mizyan (m. 332/943),
transmetteur des récits sur Abit Husayn al-Nari (m. 295/907), Abi *Ali al-Riidabari (m. 320/932),
Abii Ya'qib al-Nahragiiri (m. 330/941), Abii Bakr al-Kattani (m. 322/934), qui dit avoir vu le
Propheéte plus 600 fois, pour nous en tenir a quelques noms illustres qui font partie des sources

de Razbehan 124,

121 . Sayf al-Din al-Amadi (m. 631/1233), Gayat al-Maram fi ‘Ilm al-Kalam, cité en ligne,
https://ar.wikipsia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF %D8%A8%D9%86 %D8%AE%D9%81%D9%8A%D9%81 %D
8%A7%D9%84%D8%B4%D9%8A%D8%B1%D8%A7%D8%B2%D9%8A .

122. Sirat al-Sayh al-Kabir, p. 5. Qusayri dit qu'Ibn Hafif est mort a 104 ans, Al-Risalat al-Qusayriyyat, 1ére
partie, n°76, p. 229. Sams al-Din al-Dahabi, dit qu'il est mort a 95 ans, Siyar Alam al-Nubald’, en ligne, vol.
16, p. 342 et. seq. C'est Farid al-Din al-*Attar et non point Hugwiri qui parle du nombre des femmes: Farid
al-Din al-*Attar, Tazkirat al-Awliya’, Markaz Tahqiq $ariqat Kom fi al-‘uliim al-Islamiyyat, Téhéran 2008, p.
665.

123. Tabaqat, p. 345.

124. Sirat al-Sayh al-Kabir, chap. VI parle des soufis d’Iraq, chap. VII parle des soufis de Perse et le chap. VIII
parle des soufis de Siraz, p. 152-236.
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https://ar.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF_%D8%A8%D9%86_%D8%AE%D9%81%D9%8A%D9%81_%D8%A7%D9%84%D8%B4%D9%8A%D8%B1%D8%A7%D8%B2%D9%8A

D'aprés Massignon, Ibn Hafif est un $afi‘ite avec la réputation d'avoir été zahirite dans son
figh, a§"arite dans son kaldm et un anti-Salimiyyat dans sa théologie mystique. Nous pensons qu’en
plus de cela, et cela a été assez peu mis en lumiere, il fut pour beaucoup dans I'extréme influence
qu’exerca Hallag sur notre auteur. En effet, Ibn Hafif fut le seul aprés Ibn “Ata’ A avoir visité Hallag
(m. 309/921), dans sa prison, et duquel il ramena un message crypté a Ibn *Ata’ lui demandant de
se dissocier de son épreuve, ce que ce dernier n’accomplit pas. Il allait périr la méme année, a

cause de son soutien a Hallag 12s.

Dans un autre récit, Ibn Hafif rapporte a Ibn “Ata’ la consigne de Hallag de veiller a garder
ses écrits en lieu sdir ce qu’'Ibn ‘Atd’ promet de faire « s'il reste en vie » 126, Par ailleurs, Ibn Hafif
aurait ardemment plaidé pour la libération d’Ibn ‘Ata’, comme le raconte Riizbehan lui-méme 127,
Il revint cinq jours a la suite et a chaque fois Hallag lui déclamait des vers mystiques qu'il
consignait. Quinze jours plus tard il assista a son supplice. Ibn Hafif avait manifesté son
désagrément avec unayd qui traitait Hallig de magicien et de devin2s, Il favorisa par la suite a
Siraz, auprés du prince Bouyide ‘Imad al-Dawlat, les disciples de Hallag qui avaient fui la
persécution déchainée a Bagdad contre leur maitre et son héritage. Le Grand Sayh aurait aussi

inspiré le Kitab al-Ianat de Baqli, essentiellement basé sur la voie apophatique 129.

11 fonda a Siraz un ribat qui était encore florissant lorsqu'lbn al- awzi (m. 597/1200) le
visita. Il prétendait avoir mille disciples uniquement a Siraz. Mentionnons parmi eux Abii Nu‘aym
al-Isfahani (m.430/1038), auteur de Hilyat al-Awliya’ et Abii Nasr ‘Abdallah al-Sarrag al-TisI (m.
378/988), auteur du Kitab al-Luma’.

L'enseignement de ce maitre continuait donc a se diffuser et le hallagisme était bien
présent a Siraz du vivant notre auteur qui pouvait se procurer les livres du soufisme, et surtout
ceux de Hallag dans la riche bibliothéque du ribat des banu Salbeh. Abi-1-Hasan Salbeh b. Ahmad,
dit al-Baydawi avait été un contemporain et disciple d’Ibn Hafif et voila que Riizbehan se met a
I'école d’un descendant de cette famille, le Sayh Sirag al-Din Halifat Ibn “Abd al-Salam b. Ahmad b.
Salbeh 130,

Paul Ballanfat adopte le récit de Massignon qui se base sur les biographies des petits-fils

de Riizbehan. Il résume ainsi la filiation spirituelle de Baqgli :

125. Sirat al-Sayh al-Kabir, p. 161-162.

126. Amir Moezzi, « Ibn thé al-Adami, esquisse d'une biographie », Studia Islamica, 1986, vol.63, p. 120.
Dans la note 175, il délivre diverses sources biographiques de ces incidents relatifs a Hallag.

127. Sarh e Sathiyyat, p. 37-52.

128. Sirat al-Sayh al-Kabir, p. 280.

129. Louis Massignon, « La vie et les ceuvres de Rilzbehdn Bagqli », p. 456. Brockelmann, GALA 1V, p.77.

130. Sirat al-Sayh al-Kabir, p. 309.
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A partir de 1152, il séjourna de nouveau a Shiraz. Il demeura dans le couvent de Siraj
al-din Khalifa Ibn Salbeh (m. 562h/1165), qui lui donna l'investiture de la khirqa, le
manteau des soufis. C'est par ce maitre que Ruzbehan se rattache a l'ordre hallajien des
Siddiqiyya, une branche de I'ordre de la Kazaruniyya ou Murshidiyya. De cette affiliation
provint son hostilité fonciére au shi'isme et au mu'tazilisme, son admiration et sa grande
connaissance du corpus des textes hallajiens. Il étudia I' ensemble des disciplines du savoir
de son époque et devint un maitre dans la jurisprudence, ['exégése coranique et la
connaissance des traditions du Prophete 131,

C’est surtout dans Sayr al-Arwdh que Rizbehan manifeste le plus de vénération au maitre
de sa tariqat stfiyyat. Dans le passage le plus éloquent il le nomme : « L'orateur des gnostiques, le
médecin des nostalgiques, le cierge du temps et I'argument du Compatissant, le Grand Sayh Abi

“Abdalldh Ibn Hafif 132».

La silsilat de Riizbehan

Les auteurs peinent a trouver une trace tangible de l'investiture soufie de Rizbehan. Lui-
méme n'a pas cherché a publier la silsilat soufie dont il provient. Nous savons qu'il portait la hirqat
puisqu’il 'abandonnera a La Mecque pour I'amour de la chanteuse comme nous le verrons plus

loin133,

En son temps, la tradition de I'initiation était bien établie a travers l'octroi de cette hirqat
comme symbole de la transmission de I'esprit de la tarigat du maitre au disciple. Il y a a ce sujet
un fioretti que nous transmet le biographe d’Ibn Hafif : Le premier Sayh qu’il rencontra en Iraq fut
Abii-1-“Abbas Ibn ‘Ata’. Ce dernier I'invita chez lui et voulut lui octroyer la hirgaf mais Ibn Hafif
refusa poliment : « Cette hirqat c’est celle dont m’a revétu ma mére et aucun autre ne pourra faire
que je I'enléve ». Et Ibn ‘Ata de commenter : « Voyez comment il prend soin des choses principales et

comment il garde reconnaissance d sa meére /134 »,

Qu’Ibn Hafif refuse de changer sa hirqat maternelle pour celle d’'Ibn “Atd’ ne veut point dire
qu’il rompt avec lui. Au contraire, aussi bien lui-méme que Rizbehan Baqli apres lui ont gardé une
sympathie profonde pour celui qui partagea le destin tragique de Hallag. Ibn ‘Ata’ est le soufi que
notre auteur cite le plus dans les “Ara’is. Au sujet de 1'octroi de la hirqgat, Massignon remet a leur

juste place les « inventions » des ahadit et des silsilat de la part d'auteurs spirituels et de maitres

131. Le Dévoilement des Secrets et les apparitions de lumiére, Journal spirituel du maitre de Shirdz, Editions
du Seuil, Paris 1996, Traduit et présenté par Paul Ballanfat, p. 18. Nous parlerons plus en avant de la position
de Bagq]li par rapport au Si'isme qui est plus nuancée que ce que Ballanfat affirme.

132. Sayr al-Arwah, p. 33.

133. Voir p.59.

134. Sirat al-Sayh al-Kabir, Chap VI, 7, p. 159.
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sufis en mal de reconnaissance ou d'identité. Ces méthodes sont éloignées des exigences
contemporaines de certitude scientifique mais elles ont été le vecteur d'un enseignement spirituel
ou d'une volonté de s'affilier a une tradition spirituelle pour lesquelles on cherchait a assurer le
plus de crédibilité et d'autorité possible. Pour ce qui concerne les chaines de la transmission d'un
enseignement soufi, Massignon les appelle a juste titre « isnad initiatique » 135. 11 affirme que le
premier isndd initiatique est celui que fait Abd Muhammad ™ a‘far al-Huldi (m.348/959), disciple
de” unayd, ou il atteste de son appartenance spirituelle a travers 'acquisition de la transmission
initiatique, batie sur le verbe ahadw. Littéralement : « j'ai recu », pour signifier I'acquisition de

l'initiation de la part d'un tel.

Dans son récit de ce premier isndd initiatique, Abi Muhammad a‘far al Haldi exprime la
transmission, non plus d’un hadit (précédé du verbe haddata™ ) ou d’'une opinion exégétique ou
spirituelle (avec le mot gila ou qala), mais de I'appartenance spirituelle a travers l'acquisition
initiatique symbolique qui se passe a l'intérieur d'une chaine de transmetteurs et de garants
appelée silsilat initiatique. Ce processus de transmission est construit sur le verbe j'ai recu
(ahadt). On verra dans ce qui suit que I'emploi de ce verbe cedera la place au verbe plus technique

d'étre initié (talagqant).

Abi Muhammad affirme que son maitre est unayd, qu’il a entendu de lui, de méme qu'’il
a lu de son écriture ce que lui-méme a enseigné apres avoir entendu, a savoir : que les maitres de

son maitre remontent au Prophéte a travers soixante-dix Sahabat dont Anas b. Malik.

Muhammad b. Ishaq a dit : « j’ai lu dans les écrits d' Abi Muhammad Ga'far al-Huldi - il
était un chef parmi les chefs soufis et (était) pieux et ascéte - et je I'ai entendu dire ce que j'ai
Iu & travers son écriture : J'ai acquis (ahadt') par Abi-1-Qasim al-Gunayd b. Muhammad (m.
298/910), qui m’a dit : J'ai acquis par Abu-I-Hasan al-Sari b. al-Mugalli al-Saqati (m.253/867).
1l dit “ al-Sari acquit par Ma'riif al-Karhi (m. 200/815), Ma'riif al-Karhi acquit par Farqad al-
Sabdhi (m.131/748), Farqad acquit par al-Hasan (al-Basri) (m.110/728) et al-Hasan acquit
par Anas b. Malik (m. aprés 91/709). Al-Hasan rencontra aussi soixante-dix de ceux qui avaient
été témoins de la Bataille de Badr136,

Pour attester du développement du sens du verbe ahadty, il faut noter avec Massignon
qu'un peu plus tard, Abii ‘Ali al-Daqqaq (m.406/1015) confére a son gendre ‘Abd al-Karim b.
Hawazin al-Qusayri (m. 466/1074) la filiation spirituelle qu'il appelle « prendre la voie » (ahz al-

tariq ), qu'il traduit justement par initiation, et qui comporte les chainons suivants :

1. Al-Tabi‘tin, 2. Dawiid al-Ta’1 (m. 165/781), 3. Ma‘riif al-Karhi, 4. Sarlal-Saqati, 5. unayd,

135. Essai, p.108 et. seq.
136. Muhammad b. Ishaq Ibn al-Nadim, Kitab Al-Fihrist, Ed. Gustav Flligel, Hayyat Press, Beyrouth 1964, p.
183.
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6. Sibli, 7. al-Nasrabad1.

On relevera la variation dans ces deux chalnes qui se suivent pourtant assez étroitement
dans le temps. La genése du rite initiatique de la hirqat sera accompagnée par des traditions
d'affiliation basées sur des ahadit, souvent peu attestés, les faisant remonter au Prophéte, a son
gendre ‘All et A sa descendance puis a divers maitres soufis de plus en plus rapprochés des
protagonistes qui recherchent la filiation. Quoiqu'il en soit, la détermination des grands Ordres du
soufisme de marquer leur filiation spirituelle est un phénoméne indéniable dans le
développement historique de ce mouvement. Ces chaines aident a situer les écoles et courants

spirituels et ceux qui y adherent.

Tres tot aussi, les maitres spirituels accompagnent la distinction des chalnes par des
traités de formation des novices qu'écrivent des auteurs comme al-Harit al-Muhasibl (m.
242/857), Sulami, QuSayri, Abl Nasr al-Sarrag al-Tusi, Riizbehan, Ibn ‘Arabl et d'autres 137. Ahmet
Karamustafa en établit une liste assez compléte 138, Massignon souligne qu'au siecle suivant, cad
le VIe/XIle, ces chaines s'enjoliveront avec l'apparition des ordres soufis mais seront tres tot

critiquées pour leur incohérence.

Encore au X¢/XVIe siécle, I'lmam ‘Abd al-Wahab al-Sa‘rani (m. 973/1565), dans son traité
de formation pour les muridin prend comme point de départ le rite du revétement de la hirqat et
tente de répondre aux critiques concernant la crédibilité de ses asdnid. 11 appelle le rite de
I'initiation soufie (sanad al-talgin al-siifi), en d'autres termes la charte de l'initiation soufie, ou il y
a un déplacement sémantique du terme classique auparavant attesté : « j'ai acquis », (ahazt!), au

terme plus juridique de « j'ai recu l'initiation », (talaggant«) 139 .

Rizbehan a commencé, lui aussi, par s'insérer dans un ordre ou une lignée spirituelle
desquels il a requ son initiation. D'aprés son petit-fils et biographe, Saraf al-din Ibrahim dans sa
Tuhfat Ahl al-‘Irfan, il aurait recu la hirqat des mains de son guide, le Sayh Sirag al-Din Halifat Ibn
*Abd al-Salam b. Ahmad b. Salbeh, qui l'affilie pour un temps, comme nous I'avons dit, a l'ordre des

Mursidiyyat, branche de la Hafifiyyat.

Dans sa biographie d’Abii Ishaq al-Kazariini, Mahmiid b. ‘Utman donne constamment a Ibn

Hafif le titre Sayh Kabir et centre la silsilat Kazariiniyyat en sa personne, disant qu'il I'a lui-méme

137. Muhy1 al-Din Ibn “Arabi, Al-Futuhat al-Makkiyyat, Dar al-Kutub al-cllmiya't', Beyrouth, 1999, Livre 1V,
Partie 25, ch. 52 et. seq.

138. Ahmet T. Karamustafa, Sifism, the formative period, Edinburg University Press, Edinburg 2007, p. 85-
86.

139. ‘Abd al-Wahab b. Ahmad al-Sa‘rani, Al-Anwar al-Qudsiyyat fi Ma'rifat qawa‘id al-Siifiyyat, Dar al-Kutub
al-‘Timiyyat, Beyrouth 1992, 1ére partie, p. 27 et. seq.
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recue de ses prédécesseurs pour la donner au Sayh Abi ‘Ali Husayn qui la donna & Abii Ishaq

appelé Mursid, c'est-a-dire le Guide, fondateur de la tariqat mursidiyyat 140 . Cette silsilat

kazaruniyyat se décline comme suit en douze maillons :

12 Sayh Mursid
11. Abii ‘Ali Husayn

9. Ga'far b. ‘Abdallah (al-Hadda’)

8. Abui ‘Amril Istahri

7. Abii Turab al-Nahsabi

6. Saqiq al-Balhi
5. Salman Farisi
4. Musa b. Zayd 141
3. Uways al- Qarni

2. ‘Umar al-Hattab +“Ali b. Abi Talib

1. Al-Mustafa 142

La silsilat avancée par le petit-fils de Riizbehan dans Tuhfat al-‘Irfan est presqu’identique

a la silsilat Kazariiniyyat, a partir du premier disciple du Sayh Mursid qui y est cité, comme nous

le voyons par une simple comparaison en les deux chaines. Nous soulignons la place centrale d’Ibn

Hafif :

Silsilat d'Abu Ishaq al-Mursid

12-Mursid Abii Ishaq Ibrahim b. Sahrayar al-Kazarani
11-Sayh Abu ‘Ali Husayn

10-Sayh Kabir Ibn Hafif

9-Sayh Ga‘far b. ‘Abdalldh (al-Hadda’ ou al-Hida’ ou al-
Hida’).

8-Sayh Abii ‘Amrii Istahri

7-Sayh Abii Turab al-Nahsabi

6-Sayh Saqiq al-Balhi

5-Salman Farisi

4-Misa b. Zayd

3-Uways al-Qarni

2-‘Umar al-Hattab + **Ali b. Abi Talib

1-Al-Mustafa

Silsilat de Riizbehan Baqli

16-Ruizbehan

15-Sayh Sirag al-Din Mahmiid al-Halifat
14-Abi-I-Qasim Muhammad Ibn ‘Abd al-Karim
13-Hatib Abti Bakr Ibn Muhammad

12-Abii Ishaq Ibrahim b. Sahrayar al-Kazartani
11-Husayn Akkar Firtizabadi

10-Sayh al-Kabir Ibn Hafif

9-Sayh Abii Ga'far Haddad (al-Hadda’)

8-Abu ‘Amrii Istahri
7-Abti Turab al-Nahsabi
6-Sayh Saqiq al-Balhi
5-Salman Farisi

4-Misa b. Zayd
3-Uways al-Qarni

2-‘Ali b. Abi Talib
1-Al-Mustafa

140. Abi Bakr Muhammad Ibn ‘Abd al-Karim Ibn ‘Ali Ibn Sa’d (m. 502/1108). Firdaws al-mursidiyyat fi
asrar al-samadiyyat. C'est la vie d’Abi Ishdq Ibrahim Ibn Sahrayar Kazariini dont ne subsiste que la
traduction en persan réalisée par Mahmiid Ibn ‘Utman en 728/1327 et éditée par Franz Meier sous le méme
titre de : Firdaus al-mursidiyat fi asrar as-samadiya: Die Vita des Scheich Abt Ishaq al-Kazarini, Orient

Institut, Leipzig -Istanbul, 1948, p. 17 et. seq.

141. C'est probablement ‘Abd al-Wahid b. Zayd (m.176/793), un des disciples de Hasan al-Basri (m.

110/728). ‘
142. Mahmud b. ‘Utman, op.cit., p. 16/124 et. seq.
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Notons que, dans le pénultiéme maillon, le biographe d'Abt Ishaq al-Kazariini a voulu
donner, a parts égales, la transmission de la chaine aux deux Califes bien guidés. La tradition qui
joint ‘Umar al-Hattab et ‘Ali b. Abi Talib atteste qu'ils regurent ensemble la hirgat de la main du
Prophéte qui I'aurait recue de Gibra’il, qui I'aurait recu d'Allah la nuit de 1'Isra” 143, ce qui est une
volonté évidente de réconciliation entre les deux branches majeures de l'Islam: le Sunnisme,
fidele a la succession légitime des Califes bien guidés et le STisme qui cherche a préserver la lignée

parentale du Prophéte a travers les Ahl al-Bayt144.

Dans le Siraz Nameh, écrit par Abii-1-‘Abbas Ahmad b. Abi-1-Hayr Zarkiib Sirazi, la silsilat
d'Ibn Hafif est liée aux Suhrawardis dont le maitre de 1'ISrdq : Yahya Abu-l-Futih Suhrawardi
Magqtill (m. 587/1191) partage le méme patronyme. Ici, le maitre d'Ibn Hafif n'est plus  a‘far al-
Hida’ mais Ruwaym. Ceci s'explique par le fait que, souvent, le biographe peut mettre en relief telle
filiation au détriment d’une autre, toutes les deux étant avérées a un certain moment de la vie du

protagoniste. La silsilat de Sirdz Nameh se décline ainsi, en descendant jusqu'aux Ahl al-Bayt :

1. Sihab al-Din Abii-I-Hafs ‘Umar Suhrawardi (m. 632/1234), fondateur de la Tarigat
Suhrawardiyyat ; 2. son oncle Abii-1-Nagib ‘Abd al-Qadir b. *Abdallah Suhrawardi (m. 563/1168);
3. Son oncle ‘Umar b. Muhammad b. ‘Amawayh Abii ‘Abdallah al-Sifi al-Suhrawardi (m.
532/1137) 145 ; 4. Mim$ad al-Dayniiri (m. 340/941); 5. Abi-l-‘Abbas al-Nahawandi (m.
331/942)146; 6. Sayh Abii “Abdallah Muhammad b. Hafif; 7. Ruwaym; 8. unayd; 9. Son oncle Sari
al-Saqati (m. 251/866); 10. Abii Mahfiiz (pour Ma'riif) al-Karhi; 11. *Ali b. Miisa; 12. son pére Miisa;
13. son pére a‘far al-Sadiqg; 14. son pére Muhammad b. Bakir, 15. son pére Zayn al-‘Abidin; 16.
son pére Husayn; 17. son pére ‘Ali b. Abi Talib 147. Mentionnons qu’Abii-1-Nagib Suhrawardi, oncle
de Sihab al-Din Suhrawardi, fut pendant un laps de temps en contact avec Riizbehan, qu'il
rencontra durant le pelerinage a La Mecque, mais ce fut en tant que son admirateur et peut-étre

son disciple.

Une autre variante saute les Ahl al-Bayt puinés et rattache : 10. Ma‘rif al-Karhi

directement a 11. Dawiid al-Ta"; 12. Habib al- ‘Agami; 13. Hasan al-Basri; a 14. “Ali b. Abi Talib 148,

143. ‘Abd al-Wahab b. Ahmad al-Sa‘rani, Al-Anwadr al-Qudsiyyat fi Ma‘rifati qawa‘idi al-Stfiyyat, p. 185.

144. Une autre maniére de concilier les deux branches majeures de I'lslam c’est d’insérer a part égales ‘All
et Abu Bakr al-Siddiq chez les Qadiriyyat et les Na§qabandiyyat. Voir Rebecca Masterton, « A Comparative
Exploration of the Spiritual Authority of the Awliya’in the Shi‘i and Sufi Traditions », The American Journal
of Islamic Social Sciences, 32:1 2015, p. 50.

145. Certaines généalogies font de ce personnage le neveu de Abii-1-Nagib Suhrawardi.

146. Passablement connu, Abii Nu‘aym al-Asfahani le nomme dans Hilyat al-Awliya’, vol. 10/370.

147. Brockelman, GALA 1V, p. 64. Nous verrons plus tard que unayd est disciple de son oncle Sari Saqati,
lui-méme disciple de Ma‘rif al-Karhi, lui-méme disciple de ‘All b. Miis3, fils des Ahl al-Bayt.

148. Sayyid Haydar Amoli, Inner Secrets of the Path, traduit de I'arabe, intitule : Gami*al-Asrar par Asadullah
ad-Daakir Yate, en ligne, http://www.sufi.ir/books/download/english/seyed-heydar-amoli-en/inner-
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Tout de suite apreés, le Sirdz Nameh délivre la silsilat de Riizbehan Baq]li en ces termes :

Riizbehan al-Baqli recut la hirqat avec les deux Suytih cités (‘1zz al-Din Mawdiid Zarqiib
et Mu‘in al-Din Hanqa) des mains du Sayh Sirag al-Din Mahmiid al-Halifat qui avait revétu
(wa huwa labisa) du Hatib Abi-1-Qasim Mahmiid qui avait revétu du Hatib Abi Bakr b. Abi
-1-Qdsim qui avait revétu du Sayh al-Mursid Abi Ishaq Ibrahim b. Sahrayar al-Kazaruni
qui avait revétu du Sayh al-Husayn al-Akkar qui avait revétu du Sayh al-Kabir, Péle des
Awliya’ Abi ‘Abdallah Muhammad b. Hafif qui avait revétu du Sayh Abi Muhammad
Ga'far al-Hadda’ qui est compagnon de ‘Amri al-Istahri qui est compagnon de Saqiq al-
Balhi, qui est compagnon de Dawid al-Ta’l, qui est compagnon d'Ibrahim b. Adham, qui
est compagnon de Miisa b. Yazid al-Da‘l, qui est compagnon de Uways al-Qarni, qui est
compagnon du Prince des croyants ‘Umar b. al-Hattab et du Prince des croyants “Ali b. Abi
Talib, qu'Alldh soit satisfait d'eux deux, ils sont les compagnons du Messager d'Alldh
SAWS 14,

Cette silsilat est quasi la méme que celle qui est proposée par la biographie de Baqli, Tuhfat
al-‘Irfan. Elle insére seulement Salman al-Farisi a la place de Dawiid al-Ta'1 et ajoute Abii Turab al-
NahS$abi (m. 245/859). Elle passe elle aussi par Ibn Hafif comme son transmetteur autorisé mais

a travers son autre disciple, al-Husayn al-Akkar 150, Voici les deux chalnes rangées en vis-a-vis :

Silsilat de Riizbehan d'aprés Siraz Nameh Silsilat de Riizbehan d'aprés Tuhfat al-‘Irfan

1. Ruzbehan al-Baqli 1. Rizbehan

2. Sayh Sirag al-Din Mahmiid al-Halifat 2. Sayh Sirag al-Din Mahmid al-Halifat

3. Hatib Abi al-Qasim Mahmiid 3. Abi-1-Qasim Muhammad Ibn “Abd al-Karim
4. Hatib Abi Bakr b. Abi al-Qasim 4. Hatib Abi Bakr Ibn Muhammad

5. Abii Ishaq Ibrahim b. Sahrayar al-Kazariini 5. Abi Ishaq Ibrahim Ibn Sahriyar al-Al-Kazarini
6. Sayh al-Husayn al-Akkar 6. Husayn Akkar Firuzabadi

7. Sayh al-Kabir Ibn Hafif 7. Sayh al-Kabir Ibn Hafif

8. Sayh Abi Muhammad Ga'far al-Hadda’ 8. Sayh Abi Ga'far Haddad (al-Hadda”)

9. ‘Amri al-Istahri 9. Abu ‘Amri Istahri

10. Saqiq al-Balhi 10. Abti Turab al-Nahsabt

11. Dawid al-TaT, 11. Sayh Saqiq al-Balhi

12. Ibrahim b. Adham 12. Salman Farist

13. Misa b. Yazid al-Da’‘i 13. Miisa b. Zayd (Yazid)

14. Uways al-Qarni 14. Uways al-Qarni

15. ‘Umar b. al-Hattab et ‘Ali b. Abi Talib 15. “Ali b. Abi Talib

secrets-of-the-path.pdf, Introduction, p. 12 : « Thus it was in this way that the Messenger of Allah instructed
‘Ali in the way of dhikr, who then transmitted it to Hasan al-Basri, to Habib al-'Ajami, to Da'ud al-Ta'i, to Ma'ruf
al-Karkhi », et elle continue a travers la lignée de  unayd et la lignée Suhrawardienne : « to Sari al-Saqati, to
Junayd al-Baghdadi, to Mimshad Daynuri, to Ahmad Aswad Daynuri, to Muhammad Ibn ‘Abdillah Bakari
Suhrawardi, known as ‘Awami, to Qadi Wajih al-Din ‘Umar Ibn Muhammad Bakari, to Abt'l-Najib "Abd al-
Qahir Suhrawardi, to Shihab al-Din ‘Umar Ibn Muhammad Suhrawardi Bakari, to Mu'in al-Din, one of the
companions of the Shaykhs of the land of Rum (the west or Byzantine), to Ahmad Ibn Mas'ud in the town of
Konya, one of the shaykhs of my father and forefathers, who then transmitted it to myself, the fakir, Muhammad
Ibn Abi Bakr Simnani on the 10 Jumada al-Ula in 731 AH. (1330AD) ».

149. Abii-1-"Abbas Ahmad b. Abi-1-Hayr Zarkiib Sirazi, Sirdz Nameh, présenté par Dr. Isma‘ll Wa‘iz awadj,
Intisarat, Téhéran 1931, p. 129-130.

150. Carl Ernst, Ruzbihan Baqli, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism, p. XXII-XXVL.
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Nous retenons que toutes les lignées initiatiques transmises par les premiers biographes
de Riizbehan passent par Ibn Hafif et Halifat Ibn “Abd al-Salam. Elles ont la particularité de s'affilier
aux deux Califes bien Guidés ‘Umar Ibn al-Hattab et ‘Ali b. Abi Talib et de transmettre une tradition
commune aux sunnites et aux $i‘ites. Nous avons par 1a une confirmation de la filiation spirituelle
initiale de Bagli & une chaine initiatique Daylamite et Sirazienne trés particuliére 151 nommée
Kazaruniyyat, ce qui incite Brockelmann a apposer au nom de notre auteur les épithétes d'al-
Kazariini et d'al-Sifi et d'ajouter que Riizbehan était un adepte d'Abi *Abdallah Muhammad b.
Hafif (m. 371/982) 152, En effet, notre auteur montre beaucoup de déférence pour ce maitre. Il le
cite parfois sous son titre le plus connu d’al-Sayh al-Kabir. Dans "Ara’is, il le cite six fois, étant le
seul parmi la pléiade de maitres cités auquel il s’adresse en l'appelant « notre Sayh et notre
Maitre » (Sayhurea wa Sayyidune). Dans Masrab al-Arwah, dans al-Iganat et dans Sayr al-Arwabh, il le
cite au moins cing fois, avec la méme déférence. Dans Sarh-e Sathiyyat, il le cite dans dix-sept

places et 'appelle « le maftre des énamourés » (ustad ‘asiqan).

L'investiture mystérique

Rizbehan accorda par la suite peu d'importance a l'octroi de la hirqat matérielle. Dans les
‘Ard’is, il ne I'évoque jamais. Il parle quelques fois du vétement de la piété (libas al-taqwat). 11 dit
que c'est pour les gens du commun, pour les ascétes. Il lui oppose en contraste le vétement de Dieu
(libas Allah) qui est 1'apanage de celui qui s'anéantit en Alldh et se revét de Ses Attributs 153. Il s'agit
la d'un saut transcendantal dans la signification du revétement qui explique le silence quasi
complet de notre auteur sur sa filiation spirituelle et sur son initiation par rapport aux maitres et
aux ordres d'ici-bas. Il démontre par la qu'il recherche son identité ailleurs. C'est ce qui apparait
clairement dans son journal spirituel mais est sous-entendu dans ses autres ceuvres, y inclus
‘Ard’is. Notre auteur se prévaut d'étre privilégié d'une élection céleste sélective (istifd iyyat), en
vertu de laquelle il dépasse les lignées initiatiques ordinaires pour recevoir d'en-haut son statut

d'ami rapproché (wali) et, méme, de prophete (nabi).

Rizbehan est trés attentif a bien rapporter les diverses étapes de son accession aux plus
hauts degrés d'une chaine initiatique mystérique proto-logique, dans une dynamique d’initiation

progressive dans le temps.

151. Ibid.
152. C. Brockelmann, GAL, p. 734/ Zu S. 414.
153. Ard’is, 1, sourate 7, al-A'raf, v. 26, p. 222
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Nous la résumerons ainsi, avec les passages concernés dans le diarium :

Confirmation hiérarchique de la part du Prophete qui le visite avec les quatre Califes

bien guidés (rasidiin) au « début des dévoilements »

« Je vis le Prophéte SA'WS, Abii Bakr, ‘Umar, ‘Utman et ‘Ali -qu'Alldh soit satisfait d’eux-
passer devant moi » 154, Ils lui ouvrent le chemin et le placent dans leur lignée. Cet alignement

résolument sunnite peut étre complété par une autre tradition rapportée par Massignon :

Les Imdmites enseignent que l'assistance de I'Esprit-Saint (avec le droit de le conférer)
est réservée a une lignée héréditaire de chefs non seulement infaillibles (ta’lim) mais
impeccables (‘ismat). Gabriel en aurait averti Mohammad. « Nul ne peut faire parvenir
I'Esprit que toi ou quelqu’un des tiens », en suite de quoi Mohammad renonga a prendre
Abou Bakr pour successeur et choisit Ali. Cette élection célebre est racontée dans le hadith
al ghadir, ou l'on voit ‘Ali solennellement investi par Mohammad de la « ta’diyat Rouh al
Qodos ». Et chaque Imdm en investira de méme le successeur qu'’il se choisit. Muni de ce
privilége, 'imdm peut communiquer le « ta’yid al Rouh » a qui il veut parmi les simples
croyants au moyen d’une formule de bénédiction spéciale. C’est ainsi que Salmdn, simple
affranchi, fut appelé par Mohammad a faire partie de « sa famille 155 ».

Cette doctrine passa avec diverses adaptations aux Nusayrites et aux Druzes 156.

La lignée Kazarini, a laquelle Rizbehan fut affilié, comme nous venons de le voir plus haut,
cherche a concilier plutét ‘Umar et “All et les place ensemble au début de la silsilat, comme les

premiers dépositaires et transmetteurs de la lignée mystique muhammadienne.
Nous avons ensuite les étapes suivantes :

L'investiture d'amour : La voix divine lui affirme soixante-dix fois : « Je t’ai élu par la
sainteté. Je t'ai choisi par 'amour (mahabba). Tu es mon ami, mon amoureux (muhibb). Ne crains

pas, ne t'afflige pas car Je suis ton Dieu qui t’assiste dans tous tes desseins157».

Durant l'initiation prophétique, Hidr lui donne a manger, a son instar, une pomme qui

I'habilite a boire tout I'océan se trouvant devant le trone divin:

Je vis Khidr - que la paix d'Alldh soit sur lui — lequel me donna une pomme. Je n'en
mangeai qu'un morceau. Il me dit : « mange-la car c’est la quantité que j’en ai mangé ». Il
me sembla alors voir un océan qui s’étendait depuis le trone divin jusqu’a la terre, si bien
que je ne pouvais rien voir d’autre. Il était comme les rayons qui irradient le soleil. Ma
bouche s’ouvrit involontairement et il s’y engouffra tout entier si bien qu’il n’en resta pas
une seule goutte que je ne I'ai bu 158,

154. Carl Erst, qui suit Tuhfat al-Anwar, indique que cette vision eut lieu dans un couvent a Fasa alors que
Baqli y était hébergé pendant une seule nuit, op. cit. p. 12 ; note 8.

155. Essai, p.112

156. Ibid.

157. Dévoilement, p. 142

158. Op.cit, p. 142
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Qui est Hidr ? Corbin dit de lui :

« (C’est) le mystérieux prophete qui tantdét forme couple avec le prophéte Elie, et tant6t
lui est identifié, tant6t aussi, chez certains shi‘ites, fut identifié avec I'lmam caché.
Supérieur aux prophétes législateurs (il est méme l'initiateur de Moise, sourate 18), son
réle dans le soufisme est extraordinaire ; de siécle en siecle, sa présence transparait du
monde du Mystére ; il est le maitre personnel de tous ceux qui n’ont ni initiateur ni maitre
terrestres. Un discipe de Khezr, comme Riizbehan, comme Ibn ‘Arabi, comme tant d’autres,
c’est un soufi qui, antérieurement a tout contact avec un maitre humain, a toute affiliation
historique terrestre passant par les générations humaines successives, regoit son
affiliation directe de celui que reconnurent comme leur seul maitre tous ceux qui n’ont pas
eu de maitre humain. L’affiliation, linitiation par Khezr, a donc une signification
transhistorique, de méme que par elle la religion mystique échappe a toute socialisation
possible ; c’est un événement qui s’‘accomplit, comme un commencement absolu, dans le
temps psycho-spirituel pur, le temps dans lequel nous voyons le jeune Riizbehan vivre a
I’état visionnaire son expérience initiatique » 15,

Dans cette initiation, Riizbehan se place dans la lignée d'une tradition bien établie de
laquelle Massignon rapporte que beaucoup de soufis recherchaient a se rattacher a Hidr, le Maitre
invisible, transhistorique, immortel et universel car c’est lui qui donne la Hirqat Hidriyyat aux
aspirants (muridiin) qui ont été prédestinés a devenir des saints agréés de Dieu (awliya’) ou des

prophétes (anbiya’) 160,

Par exemple, le fameux Abii *Abdallah Muhammad Ibn ‘Alj, alias al-Hakim al-Tirmidi (m.
318/930), dans son livre Gawr al-Umiir, affirme que c’est Hidr (ou Hidr) qui I'a initié durant son

enfance 161,

Quant a Ibn ‘Arabli, il transmet une expérience qui reconnait dans tout revétement de la
hirqat une intervention du Hidr. Dans ses Futuhat, il raconte comment il a regu la hirqat d'un Sayh
qui l'avait re¢ue du Hidr lui-méme. Auparavant, il ne voyait aucune relation entre un habit
quelconque et le Prophéte, aussi réduisait-il sa signification au compagnonnage (suhbat), aux
meeurs (adab) et a l'imitation des vertus divines (tahallug) ou a ce qu'on appelait dans son
entourage le vétement de la piété (libas al-taqwat). Mais ensuite il donna une grande importance
au vétement (al-libas) en tant que tel et commenca a l'imposer aux muridin, car il fut porté a
reconnaitre dans 1'octroi de la hirqat une pratique authentiquement recue par la tradition, puisque
Hidr s'intéressait a la donner par lui-méme. Il conclut en élargissant de cette maniere l'usage de la

hirqat : Lorsque les soufis voyaient un de leurs membres appauvri dans son état spirituel, le maitre

« s'unissait » a lui et se dépouillait de sa hirqat pour la lui revétir. Il lui transmettait ainsi ce qui

159. Henry Corbin, Le Jasmin des Fidéles d’Amour, Collection Verdier, Prologue, p.17 voir aussi: En Islam
Iranien IlI, p. 25-26.

160. Essai, p.112.

161. Genevieve Gobillot, Le Livre de la profondeur des choses, Ed. Presses Univ. Septentrion, 1996, p. 17.
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manquait a son état. Et Ibn ‘Arabi de conclure : « tel est le vétement qui est d'usage chez nous » 162,
De cette investiture d’Ibn ‘Arabi directement par al-Hidr, Corbin précise a juste titre: « Ce
qu’accomplit le rite d’investiture, ce n’est pas seulement une affiliation, mais bien une identification

avec l'état spirituel de Khezr 163»,

Pour revenir a la vision de Rizbehan et a son initiation de la part de Hidr: dans son
ingestion de I'océan, fait-il allusion a la fontaine de vie qui est associée a la légende coranique de
Dii-1-Qarnayn dans laquelle les chercheurs reconnaissent la figure d'Alexandre telle que véhiculée
par le Pseudo-Callisthéne 164 ? Nous ne saurions le dire. D'un c6té, la conjonction de la figure du
Hidr avec celle de 'océan est conforme au stéréotype soufi qui contemple ce personnage, au
confluent des deux océans, retrouvant la fontaine de la vie, que Dii-1-Qarnayn n’a pas atteint 165. De
l'autre, dans Ard’is, il est fait une seule fois mention de Dii-I-Qarnayn, dans 'explicitation de la
sourate de la caverne. En tous les cas, les ulémas voient que Diui-1-Qarnayn est le Roi Cyrus le Perse
pour les juifs et, pour les Arabes, c’est un roi Yéménite, descendant par Sem, fils de Noé,

d’Enoch/Hermés/Idris 166,

Continuons de suivre l'investiture mystérique de Baqli. Toujours dans son journal
spirituel, il insinue qu'il est devenu un maitre spirituel attitré pour avoir recu la totalité de la

science spirituelle :

Puis, aprés cela, me furent ouvertes les portes des sciences d’inspiration divine
concernant les vérités, les finesses spirituelles et les sciences occultes dans les- quelles les
compréhensions des doctes savants sont frappées de stupeur. Puis Il exauga quelques-unes
de mes priéres et m’accorda d’accomplir quelques prodiges subtils. Puis ma conscience
secréte s’établit fermement dans les vérités spirituelles et m'apparurent les degrés des
ascensions célestes. ['acquis les étapes spirituelles, les états mystiques, les dévoilements, les
connaissances mystiques, les principes de l'unité divine et les dévoilements des réalités

162. Al-Futuhat al-Makkiyyat, vol. I, rubr. 25, p. 283-284.

163. Henry Corbin, L’Imagination Créatrice, p. 52

164. Corinne Jouanno, Naissance et métamorphoses du Roman d'Alexandre. Domaine grec, Editions CNRS,
Paris 2002 ; Francois de Polignac, « Construction de l'universalité dans la légende d'Alexandre », Alexandre
le Grand, Religion et Tradition, Editions de I'Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, Paris 2003, p.251-
269 (Polignac 2003). Les deux auteurs omettent de mentionner une tradition arabe qui voit en ce dernier
un roi Yéménite, Iskandar al-Humayri, comme l'affirme Wahb b. Munabbih (m. 114/738), dans Kitab al-
Tigan fi Muluki Humayr, Ed. Centre de recherches et d’études Yéménites, Sanaa, 1979. Pour Tabari, Tarih al-
Rusul wa-I-Muliik, Ed. Dar al-Turat, Beyrouth 1967 vol 2, p. 78-81, il s'agit d'Alexandre le Grand, de méme
pour Daniel de Smet, « Dhu-l-Quarnayn », Dictionnaire du Coran, sous la direction d’Amir Moazzi, Ed. Robert
Laffont, Paris 2007, p. 218-221.

165. G. A. Mano, Alexandre le Grand d’apres les auteurs orientaux, Ed. Abraham Cherbulliez, Genéve 1828 et
Ballimore Librairie, Paris 1828, p. 48 et seq. Ce théme est paradisiaque, anagogique et apophatique : la
fontaine de vie coule du paradis, elle signifie I'union avec Dieu, elle se déverse cependant la ot le soleil se
couche. Ce theme sera illustré, a partir du XVIéme siecle, dans les enluminures timurides, safavides et
mughales.

166. ‘Ara’is 1, sourate 18, al-Kahf, 84, p. 506. Voir I'explication d’Abi -1-Fida’ Isma‘il Ibn Katir (774/1372) a
ce sujet : https://ar.wikipedia.org/wiki/ i &l 53
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cachées qui font partie des merveilles des cceurs, en nombre tel que l'on ne saurait
dénombrer167,

Qu'entend Rizbehan par : « étre établi fermement » ? Songe-t-il a l'infaillibilité (‘ismat) que
les sunnites reconnaissent au Qutb et que les $i‘ites réservent aux Imams ? Cette velléité était
d'ailleurs courante parmi les soufis puisque QuSayri dans sa Risalat a un encart sur la supposée
infaillibilité des Masdyih ou il met en garde I'aspirant d’étre trop crédule et lui recommande le
discernement 168, Dans la suite du cheminement initiatique de Riizbehan nous sommes convaincus
qu'il a de lui-méme une tres haute idée dont, seule sa conviction de 1'élection divine sélective
(istifa’iyyat) a son endroit tempére la démesure. En effet : voici qu'il a une vision ot les anges lui
enjoignent de traverser 1'océan jusqu'ou le soleil se couche, dans une entreprise semblable a celle
de Di-l1-Qarnayn et pour laquelle prouesse, une fois accomplie les anges s'exclament : « Nul n’a
jamais traversé cet océan a part ‘Ali ibn Abi Talib - que Dieu bénisse sa face - et toi a sa suite 169». Ou

il est fait le semblable sinon I'égal de “AlL

Non satisfait de ces hauts privileges, voici que Rizbehan assure avoir été intronisé
divinement dans la fonction de Qutb ou Pdle mystique. Il boit de « I'huile de la Grande Ourse »,
apprétée par deux soufis célestes et comprend que Dieu, par cet élixir, lui conférait la pure
quintessence des étapes spirituelles des sept Pdles mystiques du Royaume angélique. Apres
l'avoir ainsi préparé, Dieu Se manifeste a lui par les « lucarnes » de ces sept Poles, desquels Il révele
les prérogatives divines. Puis Dieu lui dévoile le Trone et, enfin, la proto-éternité. L3, il note, qu'il

n'y avait plus ni d'ou, ni de vers ou mais 1'Unicité parfaite 170,

De tout cela nous retenons que notre auteur se présente comme un digne représentant de
la lignée des saints agréés et des suppléants qui sont les abddl, ces élus présents en permanence
sur terre et que nous étudierons plus loin 171, Comparée avec l'investiture revendiquée par Ibn
‘Arabl au début des Futuhat, celle relatée par Riizbehan est de loin plus complexe dans les

attributions mystiques qu'il se voit octroyer.

Toujours dans son diaire, Baqli relate une vision ot il se voit ingérer toutes les Ecritures

des religions monothéistes et se présente comme un prophete qui récapitule I'héritage

167. Dévoilement, p. 143.

168. Al-Risalat al-Qusayriyat, Ed. Dar al-Nu‘man li-1-*Uliim, Damas 2000, vol.1, p.1076.

169. Dévoilement, p. 143.

170. Ibid. p. 144-146. Pour la description apophatique de I'Unicité divine : Abii Bakr Muhammad b. Ishaq al-
Kalabadi, Al-Ta‘arruf ‘ala madhab Ahl al-Tassawwuf, Dar al-Kutub al-‘TImiyyat, Beyrouth 1996, chapitre sur
le tawhid, p. 31-34.

171. Henry Corbin, En Islam Iranien, Livre III, p. 33-36, releve de subtils recoupements entre la doctrine
sunnite des walis professée ici par Ruzbehan, et sur laquelle nous reviendrons, et la doctrine si'ite des
Imams.
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prophétique de tous les temps. Dieu l'introduit dans la station de I'intimité pour lui faire voir le
monde de la sainteté. L3, il recoit de chaque prophéte le Livre dont il fut messager et l'ingere : la
Tora de Moise, les Psaumes de David, I'Evangile de ‘Tsa et, finalement, le Coran de la main du

Prophete.

Pour clore cette osmose prophétique, Adam lui fit boire « les plus beaux noms ainsi que le
Nom Supréme ». Si Riizbehan connait, en plus des 99 Noms divins, ce Nom mystérieux qui est en
fait le centiéme des Noms de Beauté d'Allah (al-Asma’ al-Husna), c'est parce qu'il a requ la fitrat

d'Adam, cette science originelle dont Dieu l'avait orné au Paradis 172.

L'ingestion des livres saints rejoint la tradition prophétique juive ou chrétienne ou est
donné au prophéte 'ordre de manger le rouleau ou le livre des Ecritures pour pouvoir transmettre
la Parole de Dieu ou Son message. Ainsi, avant de 'envoyer transmettre Sa parole au peuple

d’Israél, Dieu donne a Ezéchiel un rouleau a manger :

Il me dit : Fils de 'homme, mange ce que tu trouves, mange ce rouleau, et va, parle a la
maison d'Israél ! J'ouvris la bouche, et il me fit manger ce rouleau. Il me dit : Fils de
I'homme, nourris ton ventre et remplis tes entrailles de ce rouleau que je te donne ! Je le
mangeai, et il fut dans ma bouche doux comme du miel. Il me dit : Fils de 'homme, va vers
la maison d'Israél, et dis-leur mes paroles ! 173,

A Jean, le visionnaire de I’Apocalypse, Dieu intime 1'ordre d’avaler un petit livre qui lui

permettra de prophétiser d'une maniére nouvelle et universelle :

Et la voix, que j'avais entendue du ciel, me parla de nouveau, et dit : Va, prends le petit
livre ouvert dans la main de l'ange qui se tient debout sur la mer et sur la terre. Et j'allai
vers l'ange, en lui disant de me donner le petit livre. Et il me dit : Prends-le, et avale-le ; il
sera amer a tes entrailles, mais dans ta bouche il sera doux comme du miel. Je pris le petit
livre de la main de l'ange, et je I'avalai ; il fut dans ma bouche doux comme du miel, mais
quand je l'eus avalé, mes entrailles furent remplies d'amertume. Puis on me dit: Il faut que
tu prophétises de nouveau sur beaucoup de peuples, de nations, de langues, et de rois 17+,

De méme, a la premiére « descente » du Coran, le Prophete expérimenta une sorte
d'insistance de Gabriel qui 1'étouffait par trois fois en lui disant a chaque fois : « Lis ! », (iqgra’). Cette

incorporation du Coran avec pression au point de I'étouffer, est aussi dans la méme ligne de faire

172. Dévoilement, p.151.
173.Ez 2,8et3:1- 4
174.Ap 10, 8-11
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"avaler" la Parole pour qu'elle devienne la source de la vie et de 1'élocution de I'Envoyé 175,

Pour conclure : dans son diaire spirituel, Rizbehan présente des lettres de créances
divines sans pareilles. Ces révélations sont, de plus, en persan, comme le reléve Paul Ballanfat,
pour confirmer son enracinement local. Alldh va méme jusqu’a lui déclarer qu’il est le « roi de

Perse » 176,

Continuons la chronologie des événements biographiques de notre auteur. En 1160, il a
trente-deux ans, il entreprend un long périple a travers la Perse, 'lIraq et la Syrie et, selon Ballanfat,
passe par le Liban puis fait le pélerinage de La Mecque 177. L3, au milieu d’une intense expérience
mystique, il décide soudain d'abandonner la hirqat parce qu'une chanteuse a la beauté
exceptionnelle lui ravit le cceur. Cet épisode ne se trouve ni dans son diaire ni dans les deux

biographies de ses fils, mais c'est le Sayh al-Akbar Muhyi al-Din Ibn “Arabi qui nous le transmet :

On raconte I'histoire de Sayh Riizbehdn qu'’il était affligé par 'amour d’une femme
chanteuse. Il tomba extatiquement amoureux d’elle et il pleura beaucoup dans son état
d’extase devant Alldh, confondant les pélerins de la Ka’bat durant le temps qu'il résidait
la-bas. Il circumambulait sur les terrasses des toits du sanctuaire mais, dans son état, il
était sincére. Quand il était affligé par 'amour de cette chanteuse personne ne le savait
mais sa relation avec Alldh était transférée a cette chanteuse. Il réalisa ce que les gens
pourraient imaginer que l'origine de son extase était pour Alldh. 1l alla donc chez les soufis
et Ota sa hirqat la jetant a terre devant eux. Il raconta son histoire au peuple en disant : « je
ne veux pas mentir concernant mon état spirituel ». Il devint alors comme un serviteur de
cette chanteuse. On raconta a la femme son état et son extase a son égard elle comprit qu’il
était un des grands saints de Dieu. La femme en eut honte et se repentit devant Alldh pour
la profession qu’elle avait suivie grdce a la bénédiction de sa sincérité. Elle devint (a son
tour) comme une servante (disciple) pour lui. Alldh enleva de son cceur sa relation a elle
et il retourna vers les soufis et remit sa hirqat. On ne le vit pas mentir a Dieu par rapport
d son état17s.

Henry Corbin affirme que, suite a cette expérience, Riizbehan aurait rédigé en persan son

chef-d'ceuvre sur I'amour, “Abhar al-‘Asiqin, qu'il traduit par le Jasmin des Fidéles d’Amour.

Aprés avoir « converti» son égérie, Rlizbehan «remet» sa hirqat. Cette deuxiéme
réception de la hirqat est attestée dans les biographies de ses petits-fils qui assurent qu'il recut la

hirqat a Wasit, des mains du Sayh Abi-1-Safa (m. ?).

175. Muhammad Ibn Ishaq Ibn Yasar, The Life of Muhammad, Intr. and notes of A. Guillaume, Oxford
Université Press, 17th edition, 2004, p.77.

176. Dévoilement., p. 146.

177. Paul Ballanfat, Quatre traités inédits de Rilzbehdn Baqli Shirdzi, p. 68.

178. Al-Futuhat al-Maqqiyat, vol. 111, rubr. 177, p. 474. Conformément au manuscrit al-Maymanat, le texte
porte Riuzbehar au lieu de Riizbehan.
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Bagli a visité I'Egypte pour y rencontrer un membre illustre de la tribu des Salbeh, le
$afi‘ite Abii Tahir Ahmad Sadr al-Din Ahmad b. Muhammad b. Ibrahim al-Asbahani alias Silafi (m.
576/1180), originaire d’Isfahan mais qui s’installa a Alexandrie ou il fonda la premiere école
$afi‘ite, al-"Adiliyyat qui finit par porter son nom, al-Silafiyyat, tant était grand son ascendant,
comme le relate al-Dahabi qui fournit la biographie de cet érudit, grand traditionniste. Il
appartient a la tribu des banii Salbeh avec lesquels Riizbehan est étroitement lié 179. De plus, Silafi

était, d’apres Massignon, le grand propagateur des Récits sur Hallag18o.
Apreés étre revenu de son long voyage, Riizbehan se rend pour un certain temps a Kirman.

En 1165, sous le regne de Muzaffar al-Din Sunqir b. Mawdiad (régne de 543/1148 a
556/1161), il revient s'installer a Siraz ou il construisit un couvent (hanqdh) flanqué d’une
auberge pour pélerins (ribat)et ou il fonde une confrérie soufie (tarigat). Corbin précise que ce fut
en I'année 560/1164, prés de la porte Hadas Ibn Mansiir 181. On sait que Riizbehan préchait dans

I’Ancienne Mosquée de Siraz, attenante a la hangah ou il réunissait ses disciples.

On est sous le régne du Salghuride Muzaffar al-Din Sunqir b. Mawdud, qui favorise notre
auteur. Plus tard, en 1174, Riizbehan tomba en disgrace aupres de 'atabeg de Siraz Tikla Ibn Zangi,
1'un des fréres de Sunqur. Il devra quitter Siraz, affligée par des troubles politiques, pour Fasa qui
jouissait d'une certaine sécurité. Mais cet exil ne durera pas longtemps. Il pourra revenir trés vite
a Siraz et reprendre ses activités. Il déploie une activité épistolaire intense pour répondre aux
demandes de ses disciples. C'est a cette époque qu'il rédige, a leur injonction, son Commentaire

aux Paradoxes des soufis et, huit ans plus tard son Diarium Spirituale (Kasf al-Asrar) 182

11 eut plusieurs épouses 183, deux fils (Sihab al-Din Muhammad et Fahr al-Din Ahmad) et
une fille. Devenu hémiplégique tard dans sa vie, il refusa tout soin, acceptant son sort, impatient
de retrouver son Créateur. La veille de sa mort, il I'annonca pour le lendemain et il prédit a deux
autres Masayih 184 qu'ils le suivraient de preés, ce qui arriva. Il mourut le 15 Muharram 606,/1209

a Siraz. Il avait quatre ving quatre ans.

La tombe de Riizbehan, située dans le quartier Balakaft de Siraz, devint un lieu de

179. Al-Dahabi, Siyar Alam al-Nubala®, Degré 30, article 21, en ligne. Dans sa rubrique d’al-Silafi, al-Dahabi
fournit toutes les déclinaisons du nom de Salbeh qui devient en arabe Salfeh, car le « b » se change en « f ».
Puis on appose a ce substrat sémantique des ponctuations qui donnent diverses apellations attestées
comme Salafi, de Salafiste, ou Sulafi, ou encore Silfi, ou méme Salaqi. La premiére signification de Salbeh
étant « la lévre charnue ».

180. Paul Ballanfat, Quatre traités inédits de Rilzbehdn Baqli Shirdzi. p. 69.

181. Jasmin des Fideles d’Amour, Introduction.

182. Henry Corbin, Commentaire sur les Paradoxes des Soufis, Introduction, p.2

183. Dévoilement, p.183 et 205

184. Ce sont Sayh Abii-I-Hasan Kardiiyeh et le propre beau-frére de Riizbehan, Sayh ‘Ali Sirag. Ils moururent
respectivement I'un quinze jours et I'autre un mois apres lui, comme il le leur avait prédit.
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pélerinage réputé. Le célébre voyageur arabe Ibn Battitat en atteste qui visita Siraz par deux fois,
I'une en 1326 et l'autre en 1332 ou il se rendit sur la tombe de Bagli. Il faut noter que Siraz,
contrairement a Bagdad avait été épargnée par l'invasion des Mongols en 1250. Nous lisons dans
le journal de Battatat :
Et parmi les monuments (de Sirdz) est celui du Sayh vertueux, le pble Ruzgehan al Qabli
185 parmi les grands saints. Sa tombe est dans la Grande Mosquée ot il faisait des sermons.

C’est dans cette mosquée que j'ai déja évoquée que priait le juge Magd al-Din que Dieu soit
satisfait de lui18s.

Descendance spirituelle de Ruzbehan Baqli

Comme nous 'avons dit, lorsque Baqli s'installe définitivement a Siraz en 1165 et, dans le
couvent (hangah) qu'il construisit et qui était agrémenté d’'une auberge pour pélerins (ribat), il
fonda aussi une confrérie soufie (tariqat) appelée la rizbehaniyat qui comptait plusieurs disciples
et qui, apres sa mort, s'étendra jusqu'aux Indes ou il aura le plus grand nombre d'adeptes. Cette

confrérie, cependant, n’allait pas durer 187.

De son vivant, Ruzbehan a été le maitre ou a exercé une influence certaine sur des soufis
de grande envergure. Plusieurs sont cités dans les biographies de ses petits-fils. Aprés avoir été
formés aupres de Baqli, ils revenaient chez eux, munis d’un certificat d’authentification octroyé
par le Maitre. La femme dont il s’était épris a La Mecque devint ainsi sa disciple et une autre femme
le fut aussi. Il s’agit de  awhariyyat Hanum, trés réputée a Bagdad ou elle enseignait, munie d’une

autorisation autographe de Baqli 188,

Parmi ceux qui ont été touchés par la grace de notre auteur, certaines sources comptent le

grand mystique $afi’ite du Hwarizm, Nagm al-Din Kubra (m. 618/1221).

Le passage présumé de Riuzbehan a Alexandrie, chez le Hafiz Silafi, a donné lieu a une
appropriation égyptienne de Riizbehan Baqli. Dans sa compilation sur les maitres soufis, le Mullah
Nir al-Din al- ami de Hérat (m. 897/1492), a la rubrique 465, I'appelle « Riizbehdn le Grand,
I’Egyptien » (Riizbehan al-Kabir, al-Misri) ce qui donne a entendre qu’il s’agit d’un autre Riizbehan.
Mais ami affirme que ce Riizbehan était d’'obédience Kazarini, comme notre Riizbehan ; qu’il fut

disciple du Sayh Abii-1-Nagib al-Suhrawardi (m. 563/1168), oncle de Sihab al-Din Suhrawardj, ce

185. Au lieu de Ruizbehan Baqli, Ibn Battiita écrit « Ruzgehan al Qabli ». Il a di mal noter ou mal percevoir la
prononciation persane du nom.

186. Ibn Battiita, Tuhfat al-Nuzar fi Gara’ib al-Amsar wa A'ag’ib al-Asfar, Dar Thya’ al-‘Uliim, Beyrouth
1407/1987, Partie 11, p. 224.

187. Carl Ernst, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism, p. 1-10.

188. Paul Ballanfat, Introduction a I'édition des Quatre traités inédits de Riizbehdn Bagqi Shirdzi, p. 67.
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qui ne pose pas de probleme pour ce qui regarde la chronicité et, méme, la spiritualité. En tous les
cas, la silsilat suhrawardienne et la rizbehanienne ont pour plaque tournante la personne d’Ibn
Hafif. Par rapport aux rapports entre les Suhrawardi et Riizbehan, ‘Arin Qudsi, dans son ouvrage
sur Aba Hafs Sihab al-Din al-Suhrawardi, cherche A fixer I'influence de Rizbehan sur Suhrawardi
ou vice versa et leur relation au Hadfiz Silafl. Il s’arréte sur 'identité de Riizbehan al-Kabir al-Misri,
mettant a contribution la plupart des auteurs comme Massignon, Corbin, Hartmann, Gramlich,

Ballanfat, Ernst en plus de notices d’auteurs plus anciens 189.

" ami affirme aussi que ce Riizbehan-la était lui-méme le maitre du Sayh Nagm al-Din
Kubra, Abii Ganndb, le faiseur de saints, a qui il aurait donné sa fille en mariage, dont seraient issus
deux garcons. La aussi, il n’y aurait point de contradiction du fait que Riizbehan Bagqli avait une
fille, unique d’ailleurs. Dans sa biographie de Nagm al-Din, ami donne beaucoup de détails sur la
maniére miraculeuse a travers laquelle Kubra fut amené a rencontrer celui qu’il appelle Riizbehdn
al-Bagqli. 11 puise ce récit dans une anthologie en persan, écrite par al-Amir Igbal al-Sistani (m. ?)
en 724/1324 qui y rassemble les quarante homélies (Gihil Magliss) données par son Sayh, “Ala’ al-
Dawlat al-Simnani (m. 736/1336) 1%,

Que penser de ces assertions émises par des témoins respectables et, somme toute, trop
proches de notre Saint, lui-méme contemporain de Nagm al-Din Kubra, pour étre reléguées a de
pures conjectures ? On gagnerait a les examiner de pres. Y aurait-il deux Riizbehan, I'un originaire
d’Egypte, appelé a la fois « le grand » (al-Kabir) et « 'Egyptien » (al-Misri) et I'autre originaire de

Perse, comme le pensent la plupart des chercheurs a commencer par Louis Massignon 191 ?

Considérons d’abord ce que  ami dit rapporter d’Amir Igbal, a savoir que Nagm al-Din,
aprés avoir été confirmé comme muhaddit par son Sayh 8 Hamadan, voyagea a Alexandrie en quéte
d’un autre muhaddit trés fameux. Apres une étude minutieuse, nous avons conclu que I'Alexandrie
dont parle” ami n’est sans doute pas ’Alexandrie d’Egypte mais 1'Alexandrie de Carmanie,
donnant sur le détroit d’Hormuz, parmi la vingtaine de villes fondées par Alexandre le Grand et
portant son nom 192, [] est, en effet, difficilement concevable qu’a chaque fois Nagm al-Din voyage

en Egypte, située a des milliers de kilométres de distance.

Relevons sur la carte 'emplacement traditionnel de I’Alexandria Carmanize. Elle se situe

189. “Arin Sawkat Salamat Qudsi, Bayna Sayr wa Tayr, Tasawwuf Abi Hafs ‘Umar al-Suhrawardi, présenté
par Bernd Ratke, Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyat, Beyrouth 2011, p. 57-61.

190. Mullah Nir al-Din al- ami, Nafahat al-Uns min Hadardt al-Quds, Dar al-Kutub al-‘limiyyat, Beyrouth
1989, IIe partie, rubrique 467, p. 575 et 576.

191. Louis Massignon, Opera Minora, Textes Recueillis, Classés et Présentés avec Bibliographie, Dar al-Ma‘arif,
Beirut 1963, vol. 2, p. 454-455.

192. Getzel M. Cohen, The Hellenistic Settlements in the East from Armenia and Mesopotamia, University of
California Press 2013, page 200.
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dans la Province du Kirman, d’ot son nom : Alexandrie, sise dans le Kirman.
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Figure 1- Carte montrant I'emplacement d’Alexandria Carmanis et du Kirman

Une fois revenu d’Alexandria Carminae, Nagm al-Din qui avait eu, en chemin, une vision du
Prophéte I'intronisant « Abi Gannab », c’'est-a-dire le faiseur de saint, décide de tout abandonner
et de rechercher un maitre spirituel 193, Il visite Dezfiil ou Derbil, dans le Khuzistan, pas loin
d’Alexandria Carmaniz ou il ne trouva pas ce qu'il recherchait et y tombe gravement malade. Il
finit par frapper a la hanqah du Sayh Isma‘il Qasri a Dezfiil qui I’hébergea et, plus tard lui donna la
hirqat. Mais Nagm al-Din n’était pas satisfait. Il voulait plus. C’est alors qu’on lui dit d’aller a Misr
chez le Sayh Riizbehan. Les chercheurs sont unanimes pour dire que Nagm al-Din Kubra serait allé
en Egypte. Cependant, a propos de sa recherche d’un maitre siir, ami, reprenant Iqbal, affirme
que, ne trouvant pas le maitre qu’il recherchait, Nagm al-Din voyagea « dans le pays » et, toujours
en recherche, il va a « Misr ». Dans la biographie de Kubra, Paul Ballanfat, traduit ainsi le passage
en question : « Mais pour ce qui concerne la voie de 'apprentissage et de I'acquisition de la science
de la voie, j'ai été le compagnon du maitre Riizbihdn al-Kabir al-Farisi -la miséricorde de Dieu soit
sur lui - en Egypte, et j’ai pris de lui la science de la voie »1%%. Est-il logique que Nagm al-Din fasse

le voyage a Alexandrie d’Egypte pour rechercher un hypothétique muhaddit, puis, a peine arrivé a

Duzfill, se remette en marche pour repartir en Egypte rencontrer Riizbehan ?

Nous pensons que le « Misr » dont parle ici Amir Iqbal et, 4 sa suite, ami, ot Nagm al-Din
serait allé dans le but d’y rencontrer Riizbehan, n’est pas I’Egypte mais un village iranien du nom

de Mesr, en persan, a la fois désert et oasis, situé a I'Est de la Province d’Ispahan 195. Nagm al-Din,

193. Nagm al-Din Kubra, La pratique du soufisme, quatorze petits traités, traduits et présentés par Paul
Ballanfat, Editions de I'Eclat, Nimes 2002, p. 8, ot Ballanfat explique que « Abil annab » veut dire se mettre
al'’écart du monde d’ici-bas et de celui d’en-haut.

194. Op. cit. p. 11.

195. https: //en.wikipedia.org/wiki/Mesr. En persan et en arabe, on écrit Mesr/Misr de cette maniere : _«<=<
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d’aprés ses biographies, y serait allé entre 1160 et 1168, a un moment ou les biographes de

Rizbehan affirment que lui-méme était allé a Kirman, a 570 kms de Siraz1%.
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Figure 2 - Carte montrant 'emplacement de la ville de Mesr en Iran et les Provinces d’Iran

Ceci ne veut pas dire que Nagm al-Din ne serait pas allé en Egypte. 1l y est all¢, a la
recherche du méme Silaft que Riizbehan recherchait. Il y a habité et il raconte diverses péripéties
qu’il a vécu en Egypte méme, dans la région du Nil. Cependant cela n’'implique pas que le Riizbehan
Bagli qu’il a rencontré vivait en Egypte. Amir Teqla rappelle ainsi ce fait : « Sayh ‘Ammar a dit a

Nagm al-Din : « léve-toi et va a Mesr chez Sayh Riizbehdn », en persan :
g i) gerd Gy ) o4y g6 p e pall ani 48050 8 jlac ud

Se lever et aller a un endroit, se dit d'un itinéraire proche. On va chez un proche, mais on
part en voyage. En persan : « &S siw s ». Or ici, Mesr n’est pas 'Egypte, a 3000 km de distance,
mais une oasis en Iran, a 600 kms de Kirman, dans la Province d’Isfahan, limitrophe, au Sud-Ouest

de la Province originaire de Baqli, le Fars.

De plus, Amir Igbal affirme qu’en voyant ce Sayh, Nagm al-Din « a vu Riizbehan Baqli ». Ce
constat est entériné par  ami comme nous venons de le voir plus haut. Riizbehan al-Misr et
Riuzbehan al-Baqli, s’ils ne sont pas le méme personnage, ont donné lieu a diverses méprises quant
alidentité de chacun. De plus Nagm al-Din a une note biographique dans une de ses lettres qui se
lit ainsi : « J’ai entendu le Sayh Riizbehdn al-Farisi- et non pas al-Misri- dire : “Celui qui est gnostique
se tient debout, quiet, et celui qui est dans la perplexité marche dans le sens de la confusion” 197». A
notre avis, ce témoignage devrait dirimer la question en faveur d’'un contact personnel entre Nagm

al-Din et notre Rizbehan ce qui ne contredit en rien I'existence d’'un Riizbehan Misri et le séjour

196. En Islam Iranien III, Prologue, p. 21
197. Nagm al-Din Kubra, Fawa’ih al-Gamal wa Fawatih al-Galal, présenté par Dr. Yiisuf Zaydan, Dar Su‘ad
al-Sabah, Kuwait 1993, p. 179, note 12.
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de Nagm al-Din en Egypte.

Notre recherche nous indique donc qu'’il y a eu rencontre entre Riizbehan Baqli et Nagm
al-Din. Nous ne nous hasarderons pas, cependant, a faire de ce dernier un « disciple » de notre
Sayh, mais nous le placerons parmi ceux qui ont été bénis par sa présence, son enseignement et

son impact prophétique.

Carl Ernst a cherché a retracer la postérité spirituelle de Rizbehan et ébauche cinq essais
de reconstitution des silsilat rattachées a lui. Cependant ce grand connaisseur de Riizbehan ainsi
que d’autres chercheurs hésitent a octroyer le titre d’Ordre a sa lignée qui s’éteint prématurément
au VIIIe siecle. Malgré cet échec institutionnel, Riizbehan a eu une influence tres grande dans la
spiritualité islamique. Ses ouvrages furent, avec ceux de ‘Abd al-Razzaq Qasani, les premiers a étre
lithographiés aux Indes, montrant par lal’ascendant de ces deux auteurs dans les régions centrales
d’Asie. Il y a eu un chassé-croisé d’intérét entre ses deux auteurs proéminents : Le commentaire
coranique de Qasani est unanimement attribué a Ibn ‘Arabi dans l'aire arabophone, tandis que le
livre des “Ard’is est attribué a Qas$ani par le scribe du manuscrit de Damas sur lequel nous nous

basons pour la présente étude 198,

Sur le registre des influences, il faut noter que certains textes et chercheurs relévent une
relation évidente entre le grand poéte Hafiz de Siraz (m. 792/1390) et Riizbehan, son compatriote.
Henry Corbin affirme, dans son introduction au Jasmin des Fidéles d’Amour, que ce livre aurait
inspiré Hafiz dans sa poésie amoureuse 199. Le commentateur turc Stdi (m. vers 998/1590)
rapporte d'un biographe non identifié de Hafiz que ce dernier se serait affilié a la tariqat

Ruizbehaniyat.

Le Sunnisme de Rizbehan

En sunnite convaincu Bagli ne craint pas de fustiger juifs et chrétiens (nasara) dans leur
inclination vers l'anthropomorphisme qui leur fait détester le tanzih, ou protection de la

transcendance divine qui « 'exempte » de toute proximité avec la contingence :

Alldh Treés-Haut a fait connaitre la EL:L e dilasw 4l
disposition profonde des juifs et des A el (s laill 5 (50 geill
nazaréens dans leur inclination vers till e Lo diis Al

l'anthropomorphisme (tasbih) et leur

horripilation ~du  Saint et de la claal aedY 4 il

198. N. Hanif, Biographical Encyclopaedia of Sufis: Central Asia and Middle East, Sarup & Sons, New Delhi
2002, p. 92-108. Il reprend, souvent littéralement, les articles de la Encyclopadia of Islam.
199. Voir Carl Ernst, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood, p. 9.
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transcendance (tanzih), car ils possédent
les imaginations maléfiques (mahayil). Ne
vois-tu pas les adorateurs du veau comme
ils le vénérérent 729 et le dit des nazaréens
que Dieu est le Christ ? Aussi I'image de ‘Tsa
leur fut-elle assimilée sous couvert de
l'équivocité a cause du peu de leur
connaissance de la sainteté de ['éternité
premieére au regard du monde adventice.
Certains d'entre eux ont été assez grossiers
comme pour affirmer la divinité de ‘Isa et
de ‘Uzayr201, g eux soit la paix 202,

sue I saiy) Julsl)
Jsiy led pgiin IS aadl
e by pa agl Auld
s AT e wlidlY] Cinis
Al gulill o s S
Ge Y b agilipe
agiiary Llid Cnall Cgad
ey e gl J
EM/LA&._/‘:

Juifs et chrétiens péchent par leur anthropomorphisme a cause de leurs imaginations
maléfiques. Les juifs en adorant le veau d’or et les chrétiens en affirmant que le Christ est Dieu.

Quant aux musulmans, il décrit ainsi leurs déviations :

Alléh décrit ici les gens de la sunnat et
les gens de I'innovation (bid‘at). Les gens
de la sunnat sont les gens de la compassion
et de la miséricorde tandis que les gens de
I’'hérésie sont les gens du monachisme
inventé par eux-mémes. Allah décrit les
ceeurs de ceux qui sont attachés a la sunnat
des prophétes par I'amabilité et la pitié
dans Sa religion et par le fait de suivre Son
Messager. Cette amabilité est I'amabilité
d’Alldh a leur encontre et cette miséricorde
est la miséricorde de Dieu sur eux, puisqu’
Il les a choisis dans I'éternité premiere car
ils sont les successeurs des prophétes et les
dirigeants de la communauté. Alldh a
décrit les radicaux qui ont pris l'initiative
de l'innovation d’un monachisme pour
eux-mémes , comme délaisser la viande, et
s’asseoir dans les couvents soufis pour les
retraites de quarante jours, au lieu de
venir au rassemblement du vendredi et aux
actes communautaire du fait de
I'appréciation des gens du commun,
comme ne suivant pas la voie droite mais
suivant plutét leurs satans qui les ont
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200. Passage obscur et dur dans lequel méme la lithographie de Lucknow s'y est trompée. Riizbehan utilise
un superlatif rare de %, semblable, égal, et le terme < au lieu de <= pour exprimer un amour désordonné
des imaginations maléfiques semblables aux adorateurs du veau.

201. Cor 2, 259. “Uzayr est un personnage mythique qui, par certains points, ressemble au prophéte Ezéchiel
de la Bible. Pour le florilege des ahadit le concernant voir https://islamqa.info/ar/225414.

202. Ara’is I, sourate 4, al-Nisa’, 157, p. 148
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séduit dans leur religion en dessinant dans el Y agule A s

leurs cceurs les ruses (mahalat) et les 54 i} e g U/ O sa

enjélivements. Dieu ne leur réclame que la LoaaYl iy bl de il
quéte de la satisfaction d’Alldh et cette r,.[w e 41” ‘L y
satisfaction d’Alléh est la ligne de la Sari‘at 2 e

et celle de la voie louable
muhammadienne SA'WS (al-tariqat al-
Ahmadiyyat al-Muhammadiyat) 293,

Fidele au principe de « pas de monachisme en Islam », Rizbehan s’en prend a ce qu'il
appelle les « exagérations inventées » des moines. En contraste, les musulmans sont les gens de la
compassion et de la miséricorde. Les pseudo-ascetes musulmans qui s'inventent un monachisme
pour eux-mémes sont les gens de 1'hérésie qui délaissent la viande et se retranchent dans la

quarantaine, hors du consensus communautaire.

La quarantaine dont il est question évoque le verset de la sourate 7 dans laquelle Allah dit
qu’il ajoute dix jours aux trente jours de grace donnés a Moise. Le Prophete affirmera dans un hadit
que celui qui laisse tout pour rechercher la face de Dieu durant quarante jours obtiendra

certainement des graces tres élevées 204,

Il faut ici noter que la chaine de références sur laquelle s’appuie Baqli est d’ordre spirituel
et mystique. Aussi les auteurs qu'’il cite se situent-ils dans une autre sphere que les théologiens et
les lettrés, c’est-a-dire les Ahl al- kaldm. Pour lui, il s’appuie principalement sur des témoins liés a
la tradition et a l'expérience comme les ahl al-Bayt, ahl al-hadit, ahl al-mahabbat, ahl al- vIs“q, ahl al-
sukr wa-I-malamat, ahl al-‘irfan, ahl al-Safwat, et, bien sir, ahl al-5athiyyat. Ce rattachement est
transhistorique puisqu’il s’enracine dans des générations passées ou a des catégories appartenant
al’éternité premiere.

Dans les Ard’is il n’est fait mention qu’une seule fois des ahl al-Bayt. Dans Makniin al-Hadit
Ruzbehan décrit ainsi la lignée du Prophéte a partir du rang proéminent de Fatimat : « Par son
union au Propheéte (elle était privilégiée) parmi tous ses enfants, car c’est d’elle que se sont propagées
les perles des océans de la prophétie et elle avait une station (maqam) dans la wildyat qui est une
perle de l'océan de la prophétie 295 ». Louis Massignon s’appuiera beaucoup sur Rizbehan pour ses

travaux sur Fatimat206 Baqli accorde une grande importance a ‘All Ibn Abi Talib (m. 40/661),

203. “Ara’is 11, sourate 57, al-Hadid, 27, fol. 465v, p. 782. Ce passage a été d’abord interprété par nous comme
allant a I'encontre des moines chrétiens. Or, son vrai contexte ce sont les “innovations” introduites par des
pseudo-ascetes soufis, qui ont des pratiques proches de celles des chrétiens.

204. Op. cit. 1, sourate 7, al-A'raf, 142, p. 238.

205. Razbehan Baqli, Makntin al-Hadit, n°® 78, p. 301.

206. Pierre Rocalve, Louis Massignon et I'Islam, Presses de I'I[FPO, Damas 1993.
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premier Imam 207 . Dans son Makniin al-Hadit il explicite le dit prophétique le concernant : « Tu es

par rapport a moi comme Aaron par rapport a Moise, mais point de prophéte aprés moi ». 1l glose :

C’est une allusion a 'honneur de la wildyat de ‘Al et a sa vassalité par rapport au
Prophéte et a leur union dans la fraternité, comme il dit a “Ali « tu es de moi et je suis de
toi », c’est-a-dire ta wildayat et ma nubuwwat sont sceurs. Ne vois-tu pas comment il dit :
« Je suis la maison de la sagesse et ‘Ali est sa porte, c’est-a-dire que la wildyat est la porte
de la nubuwwat » 208,

Les récits des ‘Ard’is ou de Makniin qui tournent autour du Prophéte ou de ses
Compagnons les plus proches, ont souvent “Ali Ibn Abi Talib comme protagoniste, puisqu’il est le
« plus grand ami » du Prophéte (al-sadiq al-akbar) 2. Nous reviendrons sur wilayat et nubuwwat

au moment de sonder I'anthropogenése des ‘Ara’is.

" a'far b. Muhammad al-Sadiq (m.148/765), petit-fils de Zayn al-*Abidin al-Saggad, fils de
Husayn (m. 61/680), fils de *Ali, a une place de choix dans les ‘Ard’is ou sont cités de nombreux
passages de son commentaire coranique. Il représente pour les $i‘ites le sixiéme Imam tandis que
les sunnites le vénérent également en tant que descendant du Prophete et voient en lui une grande
figure spirituelle. Si‘isme et Sunnisme n’étaient pas encore trop antagonistes a cette époque
primitive et le huitiéme Imam, ‘Ali Rida (m. 202/818), aura a son tour des soufis pour disciples,
c’est pourquoi ces deux Imams figurent, aprés leur ancétre ‘Ali Ibn Abi Talib, dans les chaines

initiatiques des ordres soufis 210,

‘Ard’is comporte aussi des références a 'lImam al-Qasim (m. 61/680), arriére-petit-fils de
Hasan, fils de ‘Ali et a I'lmam ‘Ali Ibn Misa al-Rida, huitiéme des Imams duodécimains. En faisant

ainsi Razbehan montre qu'’il suit la tradition soufie la plus communément admise.

Parmi les Sahabat, Baqli nomme dans son introduction Abéi uhayfat (m. 72/692), qui fut
I'un des plus jeunes Compagnons 211, et ‘Abdallah b. Mas‘iid (m. 32/653), le premier a avoir

proclamé son Islam et I'un des premiers traditionnistes du hadit (muhaddit). Dans le cours du

207. La place unique de Ali Ibn Abi Talib, a I'intersection des traditions sunnites, Si‘ites ou soufies a été tres
bien décrite par Dja‘far Mohammed Sahnoun dans son excellent livre La perception mystique en Islam : Essai
sur les origines et le développement du Stifisme, Editions Publibooks, Paris 2009.

208. Ruzbehan Baqli, Makniin al-Hadit, n°® 77, p. 300.

209. Ard’is I, sourate 69, al-Haqqat, 51, p. 811.

210. Encyclopaedia Iranica, Ja far al-Sadeq II. Teachings, vol. XIV, Fasc. 4, pp. 349-366.

211 . Les notices biographiques sont prises du site spécialisé sur les Sahabat.
http://www.sahaba.rasoolona.com/Sahaby. Elles reprennent les quatre plus importantes références dans ce
domaine : Kitab al-Tabaqat al-Kabir de Muhammad b. Sa‘d al-Bagdadi (m. 230/845) et Kitab al-Isti'ab fi
Ma'rifati-1-Ashab d'Ibn ‘Abd al-Barr b. “Asim al-Nimri al-Qurtubi (m. 463/1071), d’'obédience Malikite, et
Kitab Usd al-Gabat fi Ma'rifat’ al-Sahabat d'Ibn al-Atir (m. 630/1233) et Kitab al-Isabat fi tamiyiz al-Sahabat
d'Ibn Hagar al-*Asqalani, d’obédience $afi‘ite (m. 852/1449).
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texte, il cite “Amr b. Sa‘id b. al-*As al-Quras1 (m.13/634), celui qui offrit sa bague au Prophéte,
gravée avec son nom et son titre de Rasil Alldh; Abi Sa‘id Sa*d Ibn Malik b. Sinan al-Hazragi al-
Hudart (m. 74/693) 1'un des jeunes Compagnons et un traditionniste prolifique, souvent peu
fiable ; Abil Ishaq b. “Abdallah b. Abi Farwat (m.144/761), esclave affranchi de ‘Utman b. ‘Affan ;
‘Utman b. Maz'iin (2/624) premier des Compagnons décédés a Médine, il avait souhaité devenir
célibataire pour Allah mais le Prophéte le lui refusa, lui conseillant le jeline; Abii Bakr al-Siddiq (m.
13/634), premier des notables a croire en le Prophete et le premier des Califes bien guidés;
‘Abdallah b. ‘Umar b. al-Hattab (m. 73/692), un jeune traditionniste, fils du deuxiéme Calife bien
guidé ‘Umar b. al-Hattab; Abi Darr al- ifarl (m. 32/653), l'un des Sabiqin, le quatriéme ou
cinquiéme a avoir embrassé I'Islam a La Mecque méme; Salim Mawla Aba Hudayfat (m.12/633),
I'un des quatre meilleurs récitateurs du Coran du temps du Prophete, un enfant adoptif qui se
trouva désemparé lorsque 1'adoption fut prohibée. Afin qu'il puisse rester avec sa mére adoptive
le Prophéte ordonna qu'il soit allaité par celle-ci pour qu'il lui revienne comme un enfant naturel;
al-Migdad b. Aswad (m. 33/654), un des premiers Compagnons qui se distingua par sa fidélité
totale envers ‘All Ibn Abi Talib; enfin, Salman al-Farisi (m. 33/654), le premier Compagnon persan

du Prophete.

Dans son commentaire du verset 87 de la sourate 5, de 1a Table, Baqli décline ainsi certains
noms « Ce verset parle de I'ensemble des récits des Sahabat comme ‘Utman b. Maz'iin et Abii Bakr
al-Siddiq et “Ali Ibn Abi Talib et ‘Abdalldh b. Mas‘iid et ‘Abdalldh b. ‘Umar et Abii Darr al-Gifari et
Salim Mawla Hudayfat et al-Migdad b. Aswad et Ma‘qil b. Mugqarrin (al- Muzanni) 212»,

Si, dans ‘Ard’is, nous relevons un soin particulier de I'auteur pour souligner son alignhement
avec la Sunnat a partir de la place privilégiée qu'il accorde aux ahadit du Prophéte et de sa famille
ainsi que celle des dits des Sahabat, force est de constater que I'immense majorité des références
d'authentification rapportées s’appuient sur la vie et I'enseignement des maitres soufis qui
dépassent de loin les asanid ayant trait directement au Propheéte. Ce glissement est d{i, comme le
prouve Jean-Jacques Thibon, a I'autorité accrue des maitres soufis comme transmetteurs d’un
enseignement a teneur prophétique 213. Cependant, malgré cette importance donnée aux dits et
a la geste des maitres soufis, on ne note pas un amalgame sémantique qui ferait que l'isnad, garant
d’un dit appartenant a un maitre soufi, soit confondu avec un hadit. Hors de ce cadre, et dés le
VIe/XIlIe siécle un muhaddit comme al-Dahabi (748/1348), dans son Siyar A'lam al-Nubala’, utilise

sans autre nuance le terme haddatam pour étayer sa nomenclature biographique des grands noms

212. ‘Ara’is 1, sourate 5, al-Ma‘idat, 85, p. 168. Muqrin avait sept ou huit fréres, tous Compagnons du
Prophete.

213. Jean-Jacques Thibon, « Transmission du hadith et modele prophétique chez les premiers soufis »
présenté a Paris, le 7 juillet 2017, https://prophet.hypotheses.org/422#_ftn3.
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de la piété et du soufisme. Aussi par fidélité a I'usage patent des ‘Ardis, nous réserverons le terme
hadit a des dits relatifs au Prophete, transmis par ses plus proches Compagnons. Tandis que nous
emploierons le terme apophtegme ou, tout simplement « dits », pour les paroles transmises des
maitres soufis. On emploiera le terme fioretti pour parler des actions rapportées de ces mémes

maitres.

Entre Sunnisme et Si’isme

Malgré son ascendance daylamite, traditionnellement $i‘ite, et malgré ses affinités
spirituelles soufies qui lui font emprunter sans hésitation des éléments de la silsilat $T'ite,
Rizbehan se situe du c6té sunnite du point de vue dogmatique mais il apparait a la croisée des
chemins entre les deux obédiences de I'lslam, sunnisme ou $T° isme et aussi entre les écoles soufies
elles-mémes. Il a d'ailleurs une affinité spirituelle patente avec les Imams vénérés par les $i‘ites et
les Ismaéliens, comme nous venons de le constater. Les filieres initiatiques qui lui sont attribuées

font de lui une personnalité conciliatrice, appréciée aussi bien par les sunnites que par les T ites.

Dans leur introduction aux ‘Ard’is al-Hadit, les éditeurs, groupe d’érudits $i'ites, disent

bien 'aspect conciliateur de I'exégese et de I'ceuvre rizbehanienne :

Il cite dans ce livre pres de 376 hadit du Prophete, la priere d’Allah et Son Salam sur lui
et sur sa parenté, avec une explication et un tafsir gnostique auquel rien n’est similaire
dans le passé. Les autres propriétés dont se caractérise ce livre est qu’il rassemble la
plupart des ahadit gnostiques (‘irfani) qui sont cités dans les livres gnostiques. Une autre
particularité c’est que Riizbehdn, en rapportant les ahadit, s’appuie aussi bien sur les
sources $i‘ites que sur les sources sunnites. Ce livre cherchait de toute évidence a
rapprocher les points de vue Si‘ite et sunnite par rapport aux ahddit gnostiques du
Prophete.

S’il se situe dans les limites dogmatiques du Sunnisme, on ne saurait éluder que Riizbehan
s’apparente au Si‘isme en bien des points de sa doctrine, de son affect spirituel et de sa dialectique,

ce qui est fortement souligné par Henry Corbin 214,

Cependant, il faudrait donner a I'affinité réelle entre soufisme et $i‘isme une justification
plus élargie qu'une simple tolérance sociale. D’apres Michael Ebstein, le mysticisme islamique ne
trouve pas son origine dans le soufisme seul. Au contraire, tel que ceci fut constaté par des
chercheurs comme Henry Corbin et M. Amir-Moezzi, les traditions §i'ites et ismaéliennes

devraient étre considérées comme jouant un role central dans le développement de I'ésotérisme

214. Cf. En Islam Iranien, Livre III, p. 32 et seq.
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et de lamystique en Islam. Ce réle ne devrait pas étre réservé a la période du haut moyen-age mais

plutot, et d’'une maniere plus significative, aux périodes formatives de la culture islamique 215.

Dans un opuscule de théologie sur le théeme des voies de I'Unification (Masalik al-Tawhid),
notre auteur consacre un passage pour traiter directement de la cause essentielle du schisme
entre sunnites et $T'ites : 'assassinat de ‘Utman et I’élection de *AlL Il fait office de conciliateur. Il
commence par accréditer les quatre Califes bien guidés et les défend contre toute atteinte a leur
réputation. Face a la dissension entre Mu‘awiyat Ibn Abi Sufyan (m. 60/680) et “Ali Ibn Abi Talib
il donne raison aux deux: la succession de ‘All est légitime et cela n’a pas été contesté par
Mu‘awiyat. Si ce dernier réclame la punition de ceux qui ont assassiné ‘Utman (m. 35/656), il est
dans son droit, et si “Ali récuse la punition c’est par prudence politique afin de ne pas susciter de
plus grands remous populaires. Mais il termine par une conclusion péremptoire en se basant sur

un hadit : « ‘Ali, de quelque facon qu'il se tourne, a toujours raison » 216,

Peut-on alors affirmer, avec Paul Ballanfat, « I'hostilité de Riizbehdn pour le Shi‘isme qui,
sous les Bouyides (932-1062) persécuta parfois les soufis, et qui disposait de partisans importants

dans la ville natale de Riizbehan 217 » ?

Les Bouyides n‘ont pas a leur actif une quelconque persécution religieuse a part
I'accaparation par la force du pouvoir Abbaside, sunnite, par ces princes §T'ites. Cela a dii créer des
frictions, des réactions d’insatisfaction parmi la majorité sunnite, ce qui a plutét favorisé une
politique de tolérance et d’'ouverture de la part de la caste régnante. Aussi on ne peut point parler
de persécutions a proprement parler. Au contraire, les historiens notent une liberté religieuse tres
grande, précisément a Siraz, capitale du Fars, ou les sunnites Hanafites sont, dés la fin du Xe siécle
en nette progression et ou juifs, chrétiens et zoroastriens pratiquaient librement leurs croyances
d’apres ce que note Ibn al-Balhi dans la Fars-nameh. Un fait est digne d’étre rappelé si Baqli 'avait
su, méme a quelque 200 ans de distance : ce sont les massacres perpétrés par les Qaramitat et leur
saisie de la Pierre noire de la Ka‘ba aprés la désacralisation du puits de Zamzam en l'année
318/930 218, Du temps de notre auteur, les princes de la dynastie Salghuride remplacent les
Bouyides et régnent sur le Fars jusqu’au XIIIe siecle, rétablissant le Sunnisme comme religion de

I'Etat, annulant par du fait méme les velléités d’hostilité entre factions rivales.

215. Michael Ebstein, Mysticism and Philosophy in al-Andalus : Ibn Massara and Ibn al-A‘rabi and the Isma'ili
tradition, Brill, Leiden and Boston, 2014, p. 238.

216. Riizbehan Bagqli, Kitab Masalik al-Tawhid, publié avec d’autres écrits mineurs par le Dr. “Asim Ibrahim
al-Kayyali, Dar al-Kutub al-‘Timiyyat, Beyrouth 2007, p. 130.

217. Dévoilement, section 2, note 52, p. 228.

218.Encyclopaedia Iranica en ligne, 2nd Ed. Brill. Rubrique Carmatians,
http://www.iranicaonline.org/articles/carmatians-ismailis
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L’allusion de Riizbehan aux « persécutions » endurées par les « serviteurs » de Dieu ne
peut qu’'étre rapportée, selon nous, aux sentences cruelles par lesquelles périrent ou furent
malmenés des soufis vénérés tels qu’lbn ‘Atd’ (m.309/921), Hallag, Da-1-Nin al-Misrl (m.
241/861) , Muhasibi ou Tustari (m.283/896) et, dans une moindre mesure, al-Hakim al-Tirmidi
(m. 318/930) 219 . Nous avons vu que Rizbehan dit lui-méme fuir a 'occasion de prises de

positions hostiles de I'autorité politique de son temps.

Dans la Passion de Hallag, Louis Massignon démontre comment les intrigues politiques et
les intéréts socio-économiques peuvent faire dévier un proces, surtout lorsque 'inculpé est un
maitre spirituel dont la notoriété dérange. Cependant il ne faut pas se hater de généraliser. Si les
§T'ites de Bagdad excommuniérent Hallag dont la théorie de la sainteté ruinait les bases de leur
doctrine sur I'lmamat, Massignon reléve le fait que deux théologiens $1'ites importants, Nasir al-
Din al-Tiis1 (m. 672/1274) au Xilie siécle, et Molla Sadra Sirazi (m. ?1049/1640) au Xviie siécle, ont
fait de Hallag un saint et il souligne que son culte s’est ravivé en Perse parmi les Usiiliyytn, si bien
qu’il y a une tradition hallagienne dans certains courants $i‘ites. Il en est de méme chez les Babis,

les Baha'is, qui voient en Hallag un précurseur, sans compter les Yézidis qui font de lui le dernier

envoyé divin. Les Nusayris, eux, excommunient Hallag 220,

Pour sa part, Riizbehan ne craint pas de partager, dans son diarium, une vision dont il a
joui « entre les deux priéres du soir » et qui nous éclaire grandement sur sa position par rapport

aux relations entre les deux branches majeures de I'Islam :

[...] Les gloires et les dévoilements se succédérent en moi jusqu'a ce que Dieu -gloire a
Lui-apparaisse monté sur le cheval de l'éternité sans commencement, tenant a la main
l'arc dont usent les Turcs. Il était dans une furieuse colére contre un groupe de gens qui
s'acharnaient a persécuter Ses serviteurs. Je vis ‘Ali Ibn Abi Talib sortir de quelque
montagne, furieux contre ce groupe de gens. Il les chargea car certains des oppresseurs
faisaient partie de ses propres descendants. Toutefois, méme s'ils ont opprimé les
serviteurs [de Dieu] avant le chdtiment qui les a frappés, leurs maisonnées ne sont pas
déchues de leurs droits 221,

Grace a cette expérience spirituelle en consonnance avec sa filiation soufie, Rizbehan Baqli
professe une vénération particuliére pour la personne du Miirtada, ‘All Ibn Abi Talib, et des
personnages de sa lignée qui ont ouvert et illustré les voies spirituelles par leur vie et leurs écrits.

En plus d’étre considéré par les 3i ‘ites comme leur premier Imam et par les sunnites comme le

219. G.C. Anawati et Louis Gardet, Mystique musulmane : aspects et tendances, expériences et techniques,
Librairie J. Vrin, Paris 1961, p. 80.

220. Pierre Rocalve, Louis Massignon et I'Islam, Presses de I'lfpo, Paris 1993, p. 67-84.

221. Dévoilement, p. 223.
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quatriéme des Califes « bien guidés » ou Rasidiin, “All est vénéré par la majorité des grandes

confréries soufies comme le premier chainon de la plupart de leurs lignées initiatiques 222.

Dans sa compilation des personnalités du soufisme, Abii Bakr al-Kalabadi (m. 385/995)
est le porte-parole de la tradition soufie quant a la place prépondérante occupée par la
descendance d’Ali, aprés les Compagnons du Propheéte, les Sahabat. 11 les place a la téte du
deuxiéme chapitre de son Kitab al-Ta'arruf ‘ala madhab ahl al-Tasawwuf:

Parmi ceux qui ont proféré leurs sciences et ont exprimé leurs affects (mawagid), qui
ont publié leurs stations et les ont décrit par la parole et 'action, apreés les Sahabat -que

la satisfaction d’Alldh soit sur eux- se trouvent "All b. al-Husayn Zayn al-‘Abidin et son fils

Muhammad b. ‘Ali al- Bagqir et son fils Ga‘far b. Muhammad al-Sadiq, Alldh fut satisfait
d’eux, apres ‘Ali et Hasan et al-Husayn, qu’Alldh soit satisfait d’eux223.

A partir de son étude sur 'ouvrage Tahdib al-Asrar d’al-Hargiisi (m. 406/1015), dans le
cadre de son étude sur les écoles primitives de Nisapiir et de Bagdad, Sara Sviri rappelle que des
descendants des Ahl al-Bayt avaient été exilés dans le Khurasan au I1¢/VIIIe siecle et qu'ils s’étaient
établis a NiSapr o, a cause de leur bonne position sociale, ils purent transmettre leurs pratiques
de piété et d’ascése pour lesquelles ils avaient mérité le surnom de soufis. Al-Hargusi, tout comme
Sulami, son compatriote et son contemporain, avait recueilli dans son Tahdib al-Asrdr une gerbe
de fiorettis émanant des Ahl al-Bayt et, enfin, la futiwwat, ce mouvement chevaleresque de haut
calibre éthique avait été associé avec le Si‘isme et son image idéalisée de “Ali et des Imams comme
fityan. Sviri évoque I'ceuvre pionniére de Louis Massignon, de Paul Nwyia et les travaux courants
de G. Bdwering grace auxquels nous connaissons mieux I'inclusion de I'exégése de a‘far al-Sadiq
dans le Commentaire coranique de Sulami, Haqa iq al-tafsir, et son impact sur le vocabulaire et la
pensée soufie. Ainsi on peut désormais mieux cerner 'apport $i'ite inclus dans la littérature soufie
etl’époque durant laquelle cela fut réalisé. La conjonction de ces points pousse Sviri a penser que
c’était a Nisapiir qu'une tradition commune soufie-§1'ite s’était développée dans les domaines de
I'éthique, de I'exégese, de la dévotion et du comportement spirituel mais elle prend soin de
préciser que cette confluence ne relevait point du domaine de la théologie et de la doctrine. Elle
conclue en disant qu’il n’y a pas de doute que Tahdib al-Asrar est aussi important que les ouvrages
de Sulami pour ce qui concerne I'étude des origines, de la complexité et du développement des
débuts des écoles mystiques de NiSapur et de Bagdad ainsi que pour la compréhension de leur

ouverture aux idéaux éthiques, aux normes de conduite et a la terminologie $i‘ites. Et elle adjoint

222. « Toutes les silsilat ont ‘Ali pour principe sauf la Naskabandiyyat qui, elle, adopte Abti Bakr al-Siddiq a
travers Ga'far al-Sadiq » : Rebecca Masterton, « A comparative exploration of the spiritual authority of the
awliya’ in the Shia and the Sufi traditions », American Journal of Islamic Social Sciences (AJISS) n°32:1,
Herndon 2015, p. 49-74.

223. Kalabadi, Al-Ta‘arruf, ch.2, p. 22-23.
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Qusayri —plus tardif- au tandem niSapurien Sulami - Hargus1 pour assurer que, méme s’ils sont
encore immergés dans leur humus local, ces mafitres se trouvent a une croisée de chemins a partir

de laquelle ils promeuvent un mouvement soufi intégré et globalisant qui va se développant 224,

Nous pouvons donc affirmer que, dans un contexte encore assez mouvant entre Sunnisme
et ST'isme, aussi bien I'idiosyncrasie que les chaines de transmission adoptées par Riizbehan ne
démontrent aucune prise de position pro ou anti §T'ite mais une conformité avec le standard soufi
qui a le mérite de dépasser les querelles dogmatiques puisque son ancrage se trouve dans
I'existentiel de la spiritualité. Notre auteur suit en cela la voie de Sulami, sa source principale, et
aussi celle de Qusayri, qu’il appelle avec déférence « le professeur » (al- Ustdd). Ces deux maitres,
bien qu'Arabes, habitaient la Perside, sa région natale, ou le cétoiement pacifique entre sunnites

et $i'ites était un acquis social.

Ainsi Bowering considere qu’au Xe siécle il était normal que Sulami « ose intégrer une masse
considérable de matiéres premiéres Si‘ites dans ses deux commentaires soufis du Coran [..]
particuliérement de Ga ‘far al-Sadiq, tandis que al-Hugwiri inclut des biographies soufies de tous les

Imams » 225,

Henry Corbin va plus loin. Il croit et cherche a démontrer que le soufisme est le vrai §T'isme
et vice versa, et cela a partir de la vie et de I'ceuvre de Haydar Amoli (m. 786/1385), philosophe
sTite qui s'inscrit dans la veine d’Ibn ‘Arabi et que Corbin appelle « un théologien Shi‘ite du
soufisme » 226, Ces assertions sont cependant tempérées par Ahmet Karamustafa qui opine que la

question demande a étre mieux cernée par des études plus approfondies :

Although no Shi'ts were to be found among Sufi ranks, there were affinities between
Shi'ts and Sufi thought, especially in their respective theories of divine selection
(wilaya/waldya) and their interiorising approaches to Qur'an interpretation. Although
our understanding of early Shi'tsm has advanced significantly over the last few decades,
no substantive comparative examination of Sufism and Shi'ism in the early period has
appeared recently 227,

Dans le cours de nos recherches nous avons rencontré des passages de notre auteur et de

ses sources concernant le hadit, la cosmogonie, la science des lettres ou la spiritualité qu’on

224. Sara Sviri, « The early mystical schools of Baghdad and NiSapur », Buletin of the school of Oriental and
African studies, (BSOAS) vol. 9 (1935-39) et Jerusalem Studies in Arabic and Islam, vol. 30, 2005, p. 452 a 455
225. Gerhard Bowering, « Early Sufism between Persecution and Heresy », In Islamic Mysticism Contested:
Thirteen Centuries of Controversies and Polemics, Ed. Frederick De Jong and Bernd Radtke, Brill, Leiden 1999,
p 63.

226. En Islam Iranien, Livre 1V, p. 154 et seq. Cependant les spécialistes discutent sur I'existence d’une
mystique shiite a proprement parler. Les deux démarches, sunnite et shiite, ont des points communs, mais
ne sont pas homologues.

227. Ahmet T. Karamustafa, Sufism the formative period, p. X.
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pourrait indifféremment attribuer a une source $l'ite ou soufie. Il est obvie que ces deux
obédiences ont puisé aux mémes sources avec un penchant assez semblable quant a la quéte d’'un

sens plus profond du dogme, de I’écrit et de 'engagement personnel.

A la lumiére de ce qui précéde nous souscrivons avec réserve a la thése de Paul Ballanfat
concernant le fait que Riizbehan soit, en réalité, un « converti » sunnite du $'isme zaydite, dont la
conversion le pousserait a des positions intransigeantes 228. Il est obvie, qu’étant originaire du
Daylam, la famille de notre auteur ait eu des relations avec le Zaydisme. Mais rien ne transparait
dans les ouvrages ou les biographies rizbehaniennes d’un « passage », a ce point spectaculaire et
tranchant. Au contraire, nous voyons que l'initiation spirituelle de notre auteur a commencé tres
tot (dés I'age de trois ans) et s’est développée d’'une maniere transparente aupres de maitres et
d’écoles d’'un soufisme conciliant, dépourvu d’'une attitude de discrimination par rapport aux
autres branches de I'Islam. Il est aussi évident, que Rizbehan, a rejoint trés tot le Safi‘isme et
'A$risme, a la suite de ses maitres a penser et, qu’en tant que tel, il s’est opposé vigoureusement

au Mu‘tazilisme.

Enfin, soulignons que les assertions de Ballanfat, dans le méme ouvrage, concernant la
doctrine de la sainteté chez Rizbehan seront revues au chapitre consacré a ce sujet dans la

présente these.

Les ouvrages attribués a Razbehan

Riizbehan Baqgli a composé quelques soixante ouvrages mais dont « la majorité fut perdue

aprés sa mort » comme l'affirme Saraf al-din Ibrahim dans Tuhfat Ahl al-‘Irfan.

Massignon rapporte « qu'lbn Junayd?2° nous donne 24 titres d'ceuvres de R. Baqli : 2 en
tafsir; 2 en hadith; 3 en ustil; 16 en sufisme. Ritter et moi nous avons essayé d'indiquer celles qui
subsistent en ms. : (une seule a été imprimée) 230 ». Dans la liste ci-aprés nous recueillons les
ouvrages cités dans les biographies des petits-fils de Baqli et ceux qui ont été retrouvés par apres,

en les disposant par thémes. Nous apposons un astérisque lorsque I'ouvrage est conservé.

Exégese coranique

1. *Les subtilités de l'explicitation du Commentaire du Coran (Lata’if al-baydan min

228. Paul Ballanfat, Quatre traités inédits de Ruzbehan Baqli Shirazi, p. 57-58.
229.Ibn unayd al-Iskafi, un Imamiste du I[Ve/Xe siecle, originaire de Iskaf, pres de Bagdad.
230. Louis Massignon, « La Vie et les ceuvres de Rlizbehan Baqli », p. 242.
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tafsir al-qur'an). Exégése dogmatique. En arabe.

2. *Les Epouses de I'Explicitation des Vérités du Coran (“Ara’is al-bayan fi Haqad'iq

al-Qur’an). Est une exégese allusive (tafsir iSari). En arabe.
Soufisme

3. *Le Livre qui explicite les Paradoxes, (Kitab Sarh-e Sathiyydt). En persan

4. *Epitre sur 'explication des sujets soufis, (Risalat fi Sarh al-nuqat al-sifiyyat). En
persan

5. *Les Fulgurances de I'Unification, (Lawdami® al-Tawhid). En arabe

6. *L'Itinéraire des esprits, (Sayr al-arwah). En arabe. Et c’est le méme ouvrage
appelé *La lampe des dévoilements de I'émission des esprits (al-Mishah fi
mukasafat ba't al-arwah). En arabe.

7. *La Traité de la Sainteté, (Risalat al-Quds). En arabe.

8. *Le Jasmin des fideles d'amour, (Kitab-e ‘Abhar al-‘Asiqin). En persan.

9. *Commentaire sur les écrans et les voiles des stations des gens des lumiéres et
des secrets ou le livre de l'ennuagement, (Kitab Sarh al-hugub wa-l-astar fi
maqamat ahl al-anwar wa-I-asrar) ou (Kitab al-Iganat). En arabe.

10. *Le dévoilement des mystéres et les révélations des lumiéres, (Kasf al-asrar wa
mukasafat al-anwar). En arabe.

11. *Le langage des mystéres dans I'élucidation des lumieres, (Mantiq al-asrar fi
bayan al-Anwar). Abrégé de Sarh e Sathiyyat. En arabe.

12. *L'Aiguade des Esprits dans mille et une station des stations des gnostiques de
Dieu, (Masrab al-Arwah fi alf magam wa magam min maqamat al-‘Arifin bi-AllGh).
En arabe.

13. *Le Livre des lumieres pour le dévoilement des mystéres (Kitab al-Anwar fi kasf
al-asrar). En arabe.

14. *Les erreurs des progressants, (Galtat al-salikin). En persan.

15. *Les demeures des progressants, (Manazil al-Salikin). En arabe.

16. Le Livre de la Gnose dans la création de '’homme, (Kitab al-‘Irfan fi Halq al-Insan).
En arabe.

17. *Commentaire des Tawdsin de Hallag, (Sarh al-Tawwdsin). Extrait du Mantiq al-
Asrar. En arabe.

18. * Traités (Magalat). En persan.

19. Méthode des Aspirants, (Manhag al-muridin). En persan.
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20

21.
22.
23.
24.
25.
26.
27.
28.
29.
30.
3L
32.
33.

34
Hadit

35
36

Jurispr

37

38
39
40

Théolo

41
42
43

. Consolation des ceeurs, (Salwat al-qulib). En arabe.

Le chef-d'ceuvre des amants, (Tuhfat al-muhibbin). En arabe.

La quintessence des aiguades de l'amour-Eros, (Safwat masarib al-‘isq). En arabe.
La consolation des énamourés, (Salwat al-‘Asigin). En arabe.

La Méthode des Progressants, (Minhdg al-salikin). En arabe.

Les mesures de l'audition, (Maqayis al-sama’). En arabe

Les Colliers de perles, (‘Uqiid al-la’ali’). En arabe

L'Esprit de l'esprit, (Rith al-rith). En arabe.

Le trésor des conquétes, (Kanz al-futuhat). En arabe.

La consolation des énamourés (Salwat al-‘Asigin). En persan.

Le Livre des consolations (Kitab al-Yuwdsin). En arabe

La guidance des aspirants (Hidayat al-Talibin). En arabe.

Les joyaux de la sagesse (La‘ali’ al-Hikmat). En arabe.

Lettre intime de 1'Esprit-Saint, (Risalat Al-Uns fi ruh al-quds). En persan.

. La répartition des pensées furtives, (Tagsim al-Hawatir). En arabe 231

. *Commentaire sur 'occulté du Hadit, (Sarh makniin al-Hadit). En arabe
. Les Clés de l'explication des Luminaires, (Al-Mafatih fi Sarh al-Masabih).

Commentaire d’al-Sunnat de Bagawl. En arabe.
udence (Figh)

. Le Poéme andalou dans la Science du Figh, (Al-Muwas$ah fi ‘ilm al-figh) 232.
Jurisprudence. En arabe.

. L'Orientation, (Al-Irsad). En arabe.

. Explication des actes d’ablution, (Bandi der ta'wil -i- a‘mal -i- wudii’). En persan

. La Science des obligations cultuelles, (‘llm al-Fard’id). En arabe.
gie (Kalam)
. La Cl¢, (Al-Muftah), en arabe.

. *Les Voies de I'Unification, (Masalik al-Tawhid), En arabe.

. Les Vérités sur les Croyances, (Al-Haqaiq fi -I-‘Aqd’id). En arabe.

231. Les éditeurs iraniens de Mantiq al-Asrar rapportent dans leur introduction I'existence de cet ouvrage
et I'attribuent a Ruzbehan Bagli.
232. Ainsi nommé dans Tuhfat al-‘Irfan. Sadd al-Izar lui donne un titre plus significatif : AI-MuwasSah fi

madahib al-arba

‘at wa targih gawl $afi'l bi-1-dalil.

77



44,

La Critique de la Croyance, (Al-Intiqdd fi-I-I'tigdad). En arabe

Grammaire

45,
46.
47.

Poésie

48.
49,

Divers

50.
51.

Introduction a la Science de la Syntaxe, (Al-Hiddyat fi ‘ilm al-nahii). En arabe.
L'Observatoire des Contraires, (Al-Mirsad fi-1-Addad). En arabe.
Le Livre de la Conjugaison du Verbe, (Kitab Tasrif al-fi‘l). En arabe

*Recueil des Connaissances, (Diwdn-i ma‘arif). Poémes mystiques. En persan.

*Le Chef-d’ceuvre de la Gnose (Tuhfat al-‘Irfan). En persan.

*Lettres, (Rasa’il). En persan.

*Poémes (Qasad‘id). En arabe.

Les ouvrages a I'attribution douteuse

52.
53.
54.
55.

Les abrégements de la Sagesse, (Igazat al-Hikmat). En arabe.
Epitre de I'Unificité, (Risalat al-Ahadiyyat). En arabe.
Explication du mystére de 'Unité, (Sarh sirr al-Wahdat). En arabe.

Epitre sur I'élucidation de la virilité, (Risalat fi bayan al-Muruwwat). En persan.

Paul Ballanfat a le mérite de présenter une recension exhaustive des ouvrages

rizbehaniens en indiquant ceux qui sont cités dans les biographies des petits-fils de Riizbehan et

ceux qui sont actuellement conservés avec la localisation de ces manuscrits. Il ajoute une petite

liste de manuscrits dont I'attribution est douteuse. Il fait suivre ce précis d'un essai, trés louable,

de replacer la composition des ouvrages dans une liste chronologique 233.

Ou situer les “Ara’is dans cette production riuzbehanienne ?

D’aprés Ballanfat, il faut situer la rédaction des ‘Ard’is avant Mantiq al-Asrdr qui est daté

par Baqli du 16 Di-1-Qa‘dat 579/29 février 1184. Il propose une date pour les Ard’is qui serait

233. Paul Ballanfat, Quatre traités inédits de Rizbehdn Baqli Shirazi, p. 17-20.
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aux alentours de 1165, c’est-a-dire lorsque I'auteur avait 37 ans 234,

La chronologie se situerait ainsi pour les grands ouvrages riizbehaniens, en paralléle avec

I'age du Maitre :
Entre 1151 et 1165, (de 23 2 37 ans) : Ard’is al-Bayan, ‘Abhar al-*ASiqin, Risdlat al-Quds.
Entre 1174 et 1187, (de 46 4 59 ans) : Mantiq al-Asrar, Sarh e Sathiyyat et Masrab al-Arwah

Apreés 1187, (de 60 ans a sa mort, a 81 ans) : Sayr al-Arwah, Kitab al-lganat et Kitab al-

Makniin fi Sarh al-Kilim al-Nabawiyyat puis Kasf al-Asrar (écrit en 1189, du dire méme de I'auteur).

La raison pour laquelle le livre des Ard’is est placé a ce moment précoce (entre 1151 et
1165) c’est, toujours selon Ballanfat, parce que Riuzbehan I'évoque dans Mantiq al-Asrdr, écrit

entre 1174 et 1187.

Cette datation nous pose probléme. Pour établir la date approximative de rédaction des
< -7 . A . . . . . . N
Ard’is, nous devons compter, bien siir, avec les indications historiques mais, lorsque celles-ci sont
fluides, il faudrait aussi leur ajouter les évidences rassemblées a travers les lectures et les

comparaisons entre les contenus des divers ouvrages rizbehaniens.

Le livre des Ard’is est, en certains de ses passages, postérieur a Mantiq al-Asrdr et a Sarh-
e Sathiyyat puisque Riizbehan y reprend certains commentaires qu'il avait réalisés pour les

Tawasin.

Dans le cours de son commentaire, nous avons trouvé une digression biographique
intéressante. Baqlt affirme a propos des choses spirituelles qu'il est en train de traiter, a I'occasion
de I’élucidation d’un verset de la sourate 13 : « ces choses qui touchent aux motivations (dawa‘)
du Vrai m’ont été inspirées dans le temps de la jeunesse (al-siba) sous formes de paroles écrites
(mastirat) et cela apreés que j'eus examiné les secrets des pensées fugitives : je découvris alors les
motivations de la bienveillance et ceux de la ccercition (qahr) propres a la Présence en sept genres

[...] mais maintenant je les compléte jusqu’a dix [...] 235».

Cuandilo e dlll s ) shwa CGlalS Gadl o) 9o A Joid) Juidl) 038 (a0 il Glo j 8 A pds 285
5 pdie aail GY) 5 &1 5l dass A 8 pand] (o ygdll g bl o) g0 Cida o8 4] o) ) g

Rizbehan évoque le « temps de sa jeunesse » (al-siba). C’est 'dge de la jeunesse qui va de

234. Op. cit. p. 21-25.
235. Ard’is I, sourate 13, al-Ra‘d, 14, fol 249r, p. 400
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la puberté aI’age mir (entre 13 et 25 ans). Il a recu durant ces premiéres années des inspirations
importantes qu’il a, cependant, complétées par la suite, une fois qu’il eut atteint une plus grande

maturité.

Comme on le constate: dans les Ard’is, I'auteur, en avancant en age, recompile en la
perfectionnant, une doctrine qu’il a déclinée dans sa jeunesse. Ou on reléve que le commentaire

allusif de Baqli a été rédigé a travers un processus qui s’étale sur deux ou plusieurs tranches d’age.

Malgré I'éparpillement des sujets traités, au gré des versets explicités, on peut induire des
‘Ard’is une doctrine plus générale et englobante que les autres ceuvres riizbehaniennes. Il semble
que l'approche herméneutique offerte par les ‘Ara’is fut propice a notre auteur pour décliner sa
vision spirituelle dans toute son amplitude. De plus, il est clair qu’a la rédaction finale des ‘Ara’is,
il a atteint un tel degré de maturité qui lui fasse intégrer son enseignement antérieur dans une
mouture nouvelle remaniée qui se révéle, en plusieurs points, plus achevée. De plus, il y a
gradation dans les ouvrages de Riizbehan comme il y a aussi changement de perspective ou
d'angle lorsqu'il consacre un ouvrage a un théme particulier. Par exemple : I'amour dans ‘Abhar
al-*Asiqgin; la création de I'esprit dans Sayr al-Arwah, les voiles apophatiques dans al-Iganat, les
milles stations des gnostiques dans Masrab al-Arwah, les locutions théopatiques dans Sarh e
Sathiyyat, les fautes des progressants dans Galtat al-Salikin, et ainsi de suite. Dans les ‘Ard’is, par
contre, il aborde tous les themes que lui inspire sa lecture coranique. Cette extraction (istinbat) de
sens est d'abord forcément plus générale. Mais, si nous nous trouvons devant des themes plus

diversifiés, cela ne signifierait pas forcément que I'auteur soit parvenu a maturité.

Pour Ballanfat, c'est I'Itinéraire des esprits qui est une ceuvre de maturité a situer apres les
‘Ard’is. Or, suivant l'assertion de Riizbehan dans son introduction a les Ard’is, son initiative se
situe « apreés » la maturation de ses expériences mystiques. En comparant les deux textes, nous
sommes amenés a situer 'ouvrage fini des ‘Ard’is apres I'Itinéraire des esprits, juste avant Makniin,

et cela pour les raisons suivantes :

Dans l'introduction a I'Itinéraire des esprits, Bagli présente I’éventualité d'une bévue et s’en
excuse. Dans I'introduction aux ‘Ard s, il se présente comme investi d’un charisme privilégié, voire

infaillible.

Dans l'ltinéraire des esprits, il est un maitre spirituel qui répond aux questions de ses
disciples. Dans les “Ara’s, il est un Pole qui délivre un message proto-éternel qui transcende les

activités terrestres.

La cosmogonie des ‘Ard’is est plus corsée que celle de I'Itinéraire des esprits, dans le sens

qu’elle s’insere dans une vision compléte de la préexistence des esprits, dans le cadre d'une cosmo-
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genese et d'une anthropogenése plus accomplies. Dans la simplification qui la caractérise, la

cosmogonie des ‘Ard’is est d’'un niveau théologique plus achevé.

Les Ordres spirituels dans les Ard’is sont parvenus a complétion, comme nous le voyons
dans les quarante ordres qui seront répertoriés plus loin. Comparée a Masrab al-Arwah, bien que
similaire, la doctrine spirituelle des ‘Ara’is est plus complete. Ainsi, dans Masrab al-Arwah, iln'y a
pas cette répartition systématique entre Ipséité - Attributs - Actes. Les Actes y sont mémes
absents ou ignorés. L’interaction du mystique avec I'Ipséité et les Attributs n’est pas de 'ordre de
I'essence de la vie spirituelle mais un phénomene contingent au gré des gratifications divines,

alors que dans les ‘Ard s, il s’agit d’un systéme de communication diiment fixé et immuable.

La description de l'initiation proto-logique d’Adam dans Sayr al-arwah est sommaire et

encore en phase de constitution tandis que dans les ‘Ard’is elle est clairement parvenue a maturité.

Les références soufies de Kasf al-Asrar sont encore en voie de cristallisation dans la pensée
de l'auteur De plus, en scrutant le cheminement spirituel proposé dans Sayr al-arwadh et, méme,
dans Masrab al-Arwah, qui est une sorte d’anthologie de tous les états spirituels, nous relevons
que la progression spirituelle est déclinée au gré des choix de I'auteur et de ses appréciations entre
les états et les stations et cela comme dans toutes les compilations soufies classiques qui parlent
des mémes termes et étapes mais a partir de divers points de vue et dans des alignements et des
chronologies différentes. Dans les ‘Ara’is, Ruzbehan décline une fois pour toutes les stations et les
états en un tableau impressionnant de quarante étapes. Mais la description et la définition des
états spirituels n’est pas la finalité ultime de notre auteur : aussitot son regard se porte ailleurs.
L'axe du cheminement spirituel de Bagli, dans son commentaire coranique, n'est plus lié au
progrés de l'aspirant dans le temps et I'espace. Il n’apparait plus comme un maitre de novices, ou
comme le chef d’une tarigat mais comme un Qutb spirituel qui décline un message universel. Aussi
pointe-t-il résolument et définitivement vers la proto-éternité, brossant un tableau grandiose du
premier appel divin et condensant son approche mystique dans les hautes sphéres théophaniques

qui dépassent les aléas de 'adventicité, méme spirituelle.

De plus, dans les “Ara’is, la doctrine de l'interaction de 'homme prédestiné avec les Actes,
les Attributs et 1'Ipséité de Alldh est revétue du caractére définitif d'une révélation finale. C'est
d'ailleurs dans ce but que notre auteur compose les Ard’is. Notre lecture des ‘Ard’is et notre
recension des thémes dans leurs multiples enchevétrements et recoupements, nous ont fait
découvrir une synthése de la pensée riizbehanienne qui semble plus achevée que dans toutes ses
autres ceuvres. Ainsi, dans le contexte herméneutique particulier des ‘Ard’is, notre auteur exprime,
avec une idiosyncrasie et une nomenclature qui semblent avoir atteint un point de culmination

évident, plusieurs sujets fondamentaux dont la mouture lui est caractéristique telles que son
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approche cosmogonique, sa doctrine de la prédestination ou celle de la hiérarchie sacrée. Citons
son approche de la vie spirituelle, des états et des stations qui menent vers la transformation
d'amour ; la ségrégation déterminante dans les manifestations divines entre I'Ipséité, les Attributs
et les Actes ; ou l'interaction transformative que suscite la vision de la réunification dans 1'esprit

du mystique devenu miroir divin.

Depuis la rédaction de notre mémoire en vue du dipléme, nous avons étudié un autre écrit
rizbehanien et c’est Makniin al-Hadit: une élucidation ésotérique de quelques 360 ahadit a
finalité spirituelle. Cet écrit, qui est en tous points conforme a I'idiosyncrasie des ‘Ard s et a son
univers sémantique, appuie fortement notre opinion que ce livre est, parmi celles qui sont
connues, I'ccuvre de maturité de Baqli. En effet, Ballanfat lui-méme assigne a Makniin la datation
la plus tardive. Or Makniin et ‘Ard’is ont des similitudes si frappantes qui ne peuvent s’expliquer

que par une proximité dans le temps.

Lorsque nous lisons une synthése de Baqli chez divers auteurs, méme les plus prestigieux,
nous attribuons les évidentes lacunes qu’elle recele au fait que ces auteurs n’ont pas eu la
possibilité de visiter les ‘Ard’is en profondeur, ce qui requiert un effort considérable. Alors que, de
'affirmation de Paul Ballanfat lui-méme, chaque ouvrage de Baqli, développe un théme particulier,
nous trouvons dans les Ard’is le développement de la pensée de I'auteur et sa fixation définitive.
Cecine peut qu’étre le fruit du labeur d’une vie : telle est bien la valeur des ‘Ard’is dont la rédaction,
si elle a commencé relativement t6t, a pu se prolonger durant de nombreuses années jusqu’a

parvenir a complétion.
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CHAPITRE I1. JALONS DU COMMENTAIRE CORANIQUE ALLUSIF

Développement de I'exégese coranique

Pour mieux situer le commentaire coranique allusif propre a la tradition soufie, il n’est pas
inutile de rappeler la conception traditionnelle de la transmission du Coran et des sciences

exégétiques qui lui sont afférentes, méme s'il s’agit d'un lieu commun.

Au fur et a mesure de la révélation (tanzil) du texte coranique, le Prophete lui-méme était
le premier commentateur du texte révélé 236, Ce magistere est mémorisé et répété par les témoins
directs que sont les Compagnons du Prophete qui lui posent des questions et recueillent ses
explications ou ses commentaires. Goldziher parle de ziyadat, d’ajouts au texte, attribués surtout
a deux compagnons : ‘Abdallah b. Mas‘iid et Ubayy b. Ka'b (m. 28/649) 237, D’oti des évidences de
versets coraniques extrapolés ou dégradés en hadit, comme ce fut le cas pour certain legs de
Mugahid b.” abr (m. 104/722). Progressivement cet enseignement oral se transmet des Califes
bien guidés (Rasidin) et des Compagnons (Sahdbat), aux Suivants (Tabi‘in) puis, a ceux qu’on
appellera les «suivants des Suivants», et cela dans des ahadit ou par des bribes que les
sermonnaires ou récitateurs (qussas) prendront soin de divulguer238. Aprés la premiere période
de mémorisation et a la suite de la bataille de Yamamat (11/632), Abu Bakr al-Siddiq (m. 13/634)
confie la tache de codifier le Coran a Zayd b. Tabit (m. 38/660), le scribe du Prophéte 239. Tout ceci
est rappelé par Fred Leemhuis qui révele un grand débat visant a la 'authentification des sources

coraniques et exégétiques :

236. C’est d’ailleurs ce qu’annonce la sourate 16, al-Nahl, au verset 44 : la mission d’élucidation (bayan) du

Prophete a partir de la révélation (tanzil) : {et Nous avons fait descendre vers toi le Dikr (le Coran) pour

élucider aux gens ce qui fut descendu vers eux, de sorte qu’ils y réfléchissent} _ )
{8 il s ] 3 s ol Gl A3 S U5 g

237. Goldziher, Die Richtungen der Islamischen Koranauslegung, traduction en arabe par Dr. ‘Abd al-Halim

al-Naggar, Ed. Maktabat al-Hangi, Le Caire 2007, p.16.

238. Claude Gilliot, « Les débuts de l'exégese coranique », REMMM n°58, 1990/4, p.93, ou il est intéressant de

noter l'influence des Qussas ou sermonnaires sur Ibn *Abbas, 'ancétre mythique et controversé des exégétes

coraniques.

239. Cité dans Sahih al-Buhari, N° 4986.
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This is essentially a widely held Muslim view of the early history of tafsir. In accordance
with it, we should take for granted that the earliest times on, concern and/or disagreement
about the precise meaning of God’s word must have prompted exegetical activity.
However, independent source material from this first phase of exegetical activity, that may
verify or falsify that view, is virtually non-existent. All we know about the early period is
from later ascriptions. Later works, from the middle of the second century AH at the
earliest, claim to contain the exegesis of earlier authorities. But whether or not these
claims are valid cannot be checked, because no objective criteria can be applied. Or to put
is differently, original material, such as papyri from this early period that could
substantiate these claims, has yet not been found 240,

Leemhuis rapporte deux points de vue antagonistes et desquels il dit se situer a égale
distance 241 : D’abord celle de Fuat Sezgin qui est affirmative a tel point qu’il croit méme qu’lbn
‘Abbas (m. 68/687), le « pére de l'exégése coranique », est I'auteur d’un tafsir. Leemhuis se
demande, dans ce cas, lequel des tafasir transmis par ses éleves est le sien. D’autre part, pour les
travaux de la premiere heure qui se sont perdus, y a-t-il moyen de les reconstituer partiellement
ou totalement, a partir de nos sources postérieures, sur la base de la technique de la transmission ?
Ensuite celle de Wansbrough qui est négative, a tel point qu'il situe au plus vers 200/815 les
premiéres recensions des écrits exégétiques, considérés comme haggadiques et cela, malgré

I'information biographique sur leurs auteurs putatifs 242.

Mais une percée a été réalisée grace a des scientifiques groupés autour de I'ceuvre d’Harald
Motzki. IIs mitigent la disparité des opinions sur les origines de I'Islam et concilient les approches
antagonistes par un regard consensuel et épistémologique « entre crédulité et scepticisme » 243,
C’est cette méme entreprise qu’'adopte un ouvrage récapitulatif ou les défis et les solutions sont

ainsi formulés :

Il s’agit en effet dans une large mesure de faire I'histoire d’un vide historiographique
tout en essayant de répondre a des défis méthodologiques formidables. Ce faisant, le
parcours proposé par ce volume se donne a lire en écho des centres d’'intéréts majeurs
d’Alfred-Louis de Prémare : nous nous situons en quelque sorte précisément dans I'entre
deux dont il avait judicieusement fait le sous-titre de son ouvrage consacré aux fondations
de I'Islam tiraillées entre écriture et histoire 244,

240. Fred Leemhuis, Origins of the Tafsir Tradition in Approaches to the History of the Interpretation of the
Qor’dn, Clarendon Press, Oxford 1988, p.14.

241. Herbert Berg, The Development of Exegesis in Early Islam: The Authenticity of Muslim Literature from
the Formative Period, Curzon Press, Richmond 2000, p.93. 1l affirme que Leemhuis se tient plutot du « coté
de Sezgin ».

242. Ibid. p. 136. C'est le ‘ilm al-rigal qui vient en aide au ‘ilm al-hadit. Pour s’assurer de l'authenticité du
hadit on soupesait la vie de son auteur et sa conformité avec I'idéal muhammadien.

243. Harald Motzki et Nicolet Boekhoff-Van der Voort et Sean W. Anthony, Analyzing Muslim Traditions,
Islamic History and Civilization, Studies in Legal, Exegetical and Magazi Hadith. Brill Leiden. Boston 2010,
p. 223.

244. Antoine Borrut, « Introduction : la fabrique de I'histoire et de la tradition islamiques », REMMM, 129,
juillet 2011, p. 17-30.
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Claude Gilliot cite les avancées dans I'étude des apports $i‘ites a I'exégése coranique grace
aux travaux de M. A. Amir-Moezzi 245 et de Meir M. Bar-Asher 246. Dans un conspectus académique,
il intégre les nouvelles données concernant les débuts de l'exégese coranique grace a

I'aboutissement des derniéeres études sur la matiére et il conclut :

Méme si beaucoup de points de ce que nous avons écrit alors (en 1990, dans l'article
précité) demeurent justes, il nous faudrait désormais corriger ce bilan. En effet, les travaux
de Miklos Muranyi, I'édition du commentaire de Hiid b. Muhakkam 247, en attendant
I'édition des fragments du Tafsir de Yahya b. Sallam, mais aussi le travail d’Angelika
Neuwirth sur les Masa’il de Nafi* b. al-Azraq et de son étudiant Khan sur les éléments
exégétiques contenus dans le Kitab al-‘Ayn, nous conduiront probablement a placer plus
avant dans le temps des débuts de 'exégése coranique. De plus, grdce a I'édition récente
des commentaires que nous avons mentionnés plus haut, I'étude d’'un ou de plusieurs
thémes exégétiques a travers les commentaires permet de parvenir a une chronologie plus
stire des débuts et de I'évolution de l'exégése, ainsi que des facteurs locaux, mais aussi
théologiques et juridiques qui ont conduit a ces évolutions 248,

Gilliot distingue, dans la période la plus ancienne de la transmission coranique, deux
genres d’ceuvres: le premier qu’il nomme « paraphrastiques », c’est-a-dire qui comporte de
bréves explications souvent synonymiques sur certains termes ou passages coraniques 249, Il cite,
comme témoins de ce genre : le tafsir de Mugahid b.” abr al-Makki, celui de Sufyan al-Tawrl (m.
161/778) et celui de Sufyan b. “Uyaynat (m. 196/811). Le deuxiéme genre est celui des tafasir que
Gilliot appelle « narratifs », parce qu’ils illustrent le texte expliqué par des récits en partie puisés
dans les traditions religieuses préexistantes, surtout vétéro ou néo-testamentaires (isrd iliyyat),
et dans la Vita Prophetae naissante, ainsi que dans la tradition arabe préexistante 250. Gilliot
distingue le tafsir du commentaire. Le premier est une explication fragmentée, I'autre aborde tout
le texte coranique 251, I cite dans ce genre le commentaire de Mugqatil b. Sulayman (m. 150/767)
pour lequel il affirme qu’on est « déja en terrain siir », bien que Mugqatil ne manque pas d’utiliser
des sources communément controversées comme celles d’Ibn ‘Abbas et de son disciple al-Dahhiq

b. Muzahim (105/732). 1l est admis que les premiers mufassiriin étaient classifiés d’apres leur

245. M.A. Amir-Moezzi, Le Guide divin dans le shi‘isme originel. Aux sources de I'ésotérisme en Islam, Paris,
Verdier, 1992.

246. Mikhail Meir Bar-Asher, Scripture and Exegesis in early Imami Shi‘ism, Magnes Press, Jerusalem, 1999.
247.11 s’agit de I'lbadite Hud b. Muhakkam al-Huwwari, appelé aussi Muhkim ou Muhakkim (m. 280/893).
248. Claude Gilliot, « Exégeése coranique : bilan partiel d’'une décennie », Studia Islamica, 85 (1997), p. 155-
62 dans lequel il complete son important article : « Les débuts de I'exégese coranique », REMMM, n°58, 1990,
p. 82-100.

249. 1l ne faut pas oublier I'introduction de la grammaire dans la proto-genése de I'exégese coranique que
Gilliot fait remonter a *Ali b. Hamza al-Kisa’1 (m. 189/805) avec son Kitab Ma‘ani al-Qur’an.

250. Gilliot se référe sans doute a la période communément connue par I'lslam sous le nom de Gahiliyyat,
'ere de I'ignorance, avant l'illumination du Coran.

251. Op. cit. p. 83.
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localisation géographique : les mecquois, a leur téte ‘Abdallah Ibn *Abbas, les médinois, a leur téte

Ubay b. Ka'b et les iraquiens avec a leur téte al-Hasan al-Basri.

Pour finir, Gilliot conclut que I'étude de I'exégese est trop coupée du mouvement général
de I'histoire musulmane. Il apprécie, lui aussi, sous cet angle I'approche de ].Wanbrough qui
s’appuie, dit-il, dans ses recherches sur les méthodes des histoires des formes et des rédactions,

Formgeschichte und Redaktionsgeschichte, propres aux études bibliques.

Apres cette période primitive et formative les tafdsir vont se développer jusqu’a devenir
des commentaires complets du Coran a partir de divers angles : grammatical, jurisprudentiel,
tropique, théologique, philosophique. Enumérons les ceuvres prépondérantes en les distinguant

d’apres leur contenu ou les écoles auxquelles elles sont affiliées :

Tafsir bi I- manqil - par transmission. Ce genre de tafsir explique le Coran par le Coran et
par la Sunnat certifiée par une relation d’isndd allant du Prophéte aux Sahabat et aux Tabi‘in et
passant par la science des grands exégetes et des savants. Les ceuvres qui se rattachent a cette
catégorie sont les compilations des ahddit et les encyclopédies des noms ainsi que les

dictionnaires. Les compilateurs ont adopté deux voies différentes :

- Lavoie des narrateurs ou traditionnalistes (muhadditiin 252).

- Lavoie des traceurs ou al-atariyyiin qui adoptent le tafsir bil-matir. Ils suivent les
traces des précédents mais en rajoutant des opinions exégétiques de certains
auteurs ou des asanid non certifiés ou encore des Isrd’iliyyat (des thémes
bibliques ) et d’autres thémes (mawdu‘at) 253.

- Lavoie du tafsir bi al-ra’iy, ou d’aprés 'opinion personnelle divisé en ra iy mahmiid
- s'il est conforme a la tradition - et raly madmim -opinion critiquée -

condamnable s’il sort de la tradition.

ATlintérieur de ce tafsir éclot le tafsir kasfi qui cherche a « dévoiler » les sens fondamentaux

du texte coranique et qui est en fait une lecture spirituelle appelée ta‘wil qui s’est cristallisée dés

252. Parmi ceux-la citons en mettant soin de les dater: Hafiz ‘Abd al-Rahman b. Abi Hatim al-Razi
(m. 327/938), K. tafsir al-Qur’an al-‘adim, Maktabat Nizar Mustafa al-Baz, al-Riyad, 1417/1997, en dix
volumes et Abii Muhdmmad al-Husayn al-Bagawi (m.510/1116), Ma‘alim al-Tanzil ou il condense le tafsir
d’al-Ta'labi (427/1035) et Ibn Katir (774/1372), Tafsir al-Qur’an al-‘Adim, qui a subi diverses réductions
pour le rendre accessible au public.

253. Mentionnons : ‘Abd al-Razzaq b. Humam al-Humayri al-San‘ani (m. 211/826), Tafsir al-Qur’an al-
Karim; Ibn~ arir al-Tabari (m. 310/922), Gami® al-Bayan fi tafsir al-Qur’an; Abi -l-Layt al-Samargandi (m.
375/985), Bahr al-‘Ulim; Abu Ishaq Ahmad al-Ta'labl, Al-Kasf wa-I-Bayan ‘an tafsir al-Qur’an ; ‘Abd al-
Rahman b. al- awzi (m. 597/1200), Zad al-Masir fi ‘ilm al-Tafsir; “Abd al-Rahman al-Suyiti (m. 911/1505),
Al-Dirr al-Mantiir fi al-Tafsir bi-I-Ma tir.
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le 2¢/8esiecle. Au sein de la tradition soufie sunnite, les sens cachés ne révoquent pas les sens
conventionnels mais les approfondissent. Les maitres soufis sunnites ne s’inquietent pas
d’apologétique ou de politique, contrairement a I'exégése $1'ite. De méme on voit chez eux trés peu

de lectures philosophiques du Coran.

I n’y a pas lieu d’entrer dans ces catégories qui reflétent les antagonismes sunnite/3i'ite,
oS . N e oS . . . . . N “ 1 )
a$ arite/mu tazilite, a§'arite/salafiste et ainsi de suite, o chaque groupe considere I'autre comme

«madmiim ».

Nous nous arréterons sur les caractéristiques du tafsir iSari, propre a Rizbehan dans les

élucidations des ‘Ara’is.

Commentaire verset par verset

Le commentaire allusif de Riizbehan Baqli élucide tout le Coran verset aprés verset. Parfois
il s'arréte longuement sur un verset et le commente a plusieurs reprises, comme par paliers,
d'autres fois il saute un ou plusieurs versets qu'il ne juge pas nécessaire d'expliciter. Le
commentaire du Coran, verset par verset est une tradition vénérable qui a commencé tres tot.
Cependant, jusqu’a présent on ne sait pas qui, des Compagnons du Propheéte (Sahabat) ou des
suivants (Tabi‘in), a été le premier 3 commenter ainsi les versets coraniques dans leur ordre
progressif. Du temps du Prophete, des Compagnons ou des Suivants, on ne commentait pas tout le
Coran mais seulement ce qui était obscur a I'entendement, lorsque la nécessité le demandait.
Aprés la mort du Prophete, les tafasir s'imposaient au fur et a mesure qu’'une difficulté surgissait
dans la compréhension d’un verset, jusqu’a ce qu’on en arrivat a expliquer tous les versets a la
file 254, Dans son Fihrist ou Index, Ibn Nadim rapporte, en se basant sur un dit d’Aba-1-*Abbas, que
c’est 'Imam Abii Zakariyyat Yahia b. Ziyad al-Daylami, connu sous le nom de al-Farra’, né a Koufa
en 144/766 et mort en 207 /829 qui fut le premier a commenter tout le Coran en ordre, verset
aprés verset, pour satisfaire son ami ‘Umar b. Bakir (m. 154/231) qui avait demandé son aide
pour pouvoir répondre aux questions du prince al-Hasan b. Sahl (m. 159/236) dans la cour duquel
il s’était établi 255. Cependant les chercheurs trouvent que le pionnier des tafasirs complets et

ordonnancés est a chercher plus loin, au temps de la premiére codification ou tadwin.

Le tafsir d’al-Farra’ intitulé Ma‘ani al-Qur’an est en fait assez proche de I'ouvrage du Sahabi

254. Muhammad Husayn al-Dahabi, Al-Tafsir wa-I-mufassiriin, Maktabat Wihbat, Le Caire 1976, p. 25.

255 Ibn al-Nadim, Muhammad b. Ishaq, Kitab Al-Fihrist, Ed. Gustav Fliigel, Leipzig 1871-1872, reprod.
Beyrouth 1964 et Frankfort-sur-le-Main 2005, en ligne
https://al-mostafa.info/data/arabic/depot/gap.php?file=000794-www.al-mostafa.com.pdf, p.99.
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Abii ‘Ubaydat al- arrah (m. 18/640)256, Ibn~ arir al-Tabarl (m. 310/932) rapporte une parole
transmise par Ibn Abi Malikat (m.117/739) selon laquelle il aurait vu Mugahid b.” abr le Mecquois
poser a Ibn “Abbas des questions sur le tafsir du Coran en tenant ses tablettes. Et Ibn ‘Abbas de lui
répondre : « Ecris » et cela jusqu’a ce qu’il 'eu questionné au sujet de tout le tafsir » 257, La plus
ancienne compilation de tafsir mis en ordre serait donc a attribuer a Mugahid, mais son ceuvre ne

nous est pas parvenue.

Genese de I'herméneutique de I'’expérience

Entre une approche exégétique traditionnelle, communément connue sous le nom de tafsir
bi al-matiir, et une approche exégétique personnelle exotérique connue sous le nom de tafsir bi
al-ra’iy, Riizbehan, a la suite de ses maitres soufis, se situe dans une lignée particuliére qui suit
une approche spirituelle appartenant au soufisme et s’appuyant sur des chaines de transmission
prétendant remonter jusqu’au Prophéte. Ce n’est pas pour rien, qu’'a chaque pas, nous verrons
Baqli évoquer les maitres de I'explicitation pour s’engager sous leur autorité dans sa propre
approche du texte coranique. Cette orthodoxie vient du fait que Razbehan, comme d'ailleurs ses
maitres et inspirateurs, ne récuse jamais le sens exotérique du Coran, mais il cherche a le dépasser

dans la profondeur en extrayant ses significations ésotériques.

Si Riuzbehan s’intéresse a la signification « intérieure » du texte, et s'il le lit « a partir du
ceeur » (hudir al-qalb), c’est parce que, quelque part avant lui, il y a eu un changement radical de
paradigme au sein de la communauté des croyants. L’expérience spirituelle, et non seulement le
figh, est ainsi devenue progressivement un fondement solide de la réception - fervente d’ailleurs

- de la Sunnat et des ahadit258.

L’historien Ibn Haldliin a reconnu et salué cette transition dans une rétrospective
historique qu’il a rédigée al'occasion de la « querelle des aspirants ». Dans un opuscule savoureusx,
intitulé La guérison du requérant dans l'organisation des confréries, il étudie la genese et’évolution
du soufisme ainsi que les sciences sacrées qui lui sont propres, notamment celles du tafsir iSari.
Au lieu de rechercher des dates et des faits purement historiographique, Ibn Haldiin reconstitue
le parcours spirituel qui a mené au phénomeéne du soufisme. Son récit est d’autant plus intéressant

qu'il est tributaire de la Risalat Qusayriyyat qu'il cite massivement mais non sans liberté.

256 Abu quaydaE al- arrah, Majaz al-Qur’an, Ed. “Alam al-Kutub, Beyrouth 1983.

257 Tabari, Gami° el Bayan, Dar al-Ma'rifat, Beyrouth 2004, I, p.31.

258. Kristin Zahra Sands, Sufi Commentaries on the Qur'an in Classical Islam, Routledge, London et New York,
2006, p. 29.
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La controverse (mundzarat) portait sur la nécessité ou pas d'un directeur spirituel dans le
parcours d’un murid. Abii Ishaq al-Satibi (m. 790/1388) adressa de Grenade un questionnaire aux
ulémas de Fes qui fut aussi remis a Ibn Haldiin par ses disciples. Celui-ci décida d’y répondre. Il dit
vouloir réaliser une enquéte (tahqiq) nécessaire pour distinguer (tamyiz) la voie soufie des autres
voies et examiner la question de la direction spirituelle a la lumiere de cette tradition. Le point de
départ de cette enquéte est la distinction élémentaire entre les actes de croyance (i‘tiqdad), propres

au ceeur et les actes d’obéissance (td‘dat) propres aux facultés externes 259,

Le récit et la catégorisation qui s'en suit sont a prendre avec précaution. En effet, comme
dit Pierre Lory : « L’idée d’une succession historique d’'un ascétisme ancien se transformant en
soufisme classique, mise en avant par Ibn Khaldoun, est ici récusée : les deux tendances ont dii
coexister et évoluer séparément, et ce depuis une époque ancienne » 260, Malgré cela, il est important
de retracer brievement cette rétrospective. En effet, méme si I'auteur est tardif et qu’il faille
relativiser sa catégorisation trop tranchante, il n'en demeure pas moins qu'il nous donne des clés
de lecture d’'un mouvement qui a imprégné la conscience religieuse des le début de 1'Islam, au
point de devenir un critére en soi. A I'intérieur de ce mouvement, adeptes de la religion exotérique
et adeptes de la religion ésotérique se cotoient, parfois avec des heurts. L’approche allusive de

I'exégese coranique convient mieux, c’est obvie, aux adeptes de la religion interne.

Ibn Haldiin fait ce constat : pour les exotériques, le figh se réduit au sens de jurisprudence
islamique tandis que, pour les soufis, il désigne, conformément a son étymologie, la connaissance
de soi dans le sens que I'a compris toute la tradition de l'ascése et de la mystique. C'est
essentiellement un « travail interne d’observation et de discernement des mouvements du cceur ».
Dans I'Islam en général, Ibn Haldiin distingue les statuts liés aux ceuvres extérieures et les statuts
liés aux ceuvres intérieures. Il assure que le Prophéte accordait la primauté au ceeur : « Le Prophéte
SA'WS a dit « Il y a dans le corps un bout de chair ; s’il devient sain, le corps devient sain et s'il se

corrompt, le corps se corrompt également. Ce bout de chair n’est autre que le cceur. »

Par conséquent, certains croyants déciderent de suivre la voie de cette intériorité, lorsque :

Oubliant les « ceuvres des cceurs » la majorité « indigente » s‘adonna a des actes
vertueux extérieurs ainsi qu’aux cérémonies religieuses. Les juristes les suivirent dans cette
infortune (balwat) et s’affairérent a prononcer des verdicts pour répondre aux impératifs
des procédures et des cérémonies cultuelles. C’est alors que les « maitres des cceurs »
(arbab al-quliib) s’adonneérent exclusivement a vaquer a Dieu sous le nom d’ascétes

259. Ibn Haldiin, Sifa” al-Sa’il fi Tahdib al-Madahib. Edité par le Dr. Muhammad Muti® al-Hafiz, Dar al-Fikr,
Damas et Dar al-Fikr al-Mu‘asir, Beyrouth, 1996, p. 37-55.

260. Genevieve Gobillot et Jean-Jacques Thibon, Les maftres soufis et leurs disciples des Ille-Ve siecles de
I'hégire (IXe-Xle) : Enseignement, formation et transmission, Presses de I'IFPO, Damas-Beyrouth 2012,
Introduction de Pierre Lory.
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(zahidiin) 261, de dévots (‘abidiin) et de solliciteurs des choses de I'au-dela (talibin al-
“ahirat), s‘agrippant a leur religion comme celui qui s’agrippe a la braise, suivant ce qui a
été transmis 262,

Le soufisme allait émerger a cette époque comme une « religion du cceur » :

Puis survint le fléau des hérésies dans les doctrines, alors la piété et l'ascése
chancelérent : que I'on soit mu‘tazilite, rdfidite ou harigite, la réforme de ses ceuvres
externes ou internes ne lui est d’aucun secours avec la corruption de la croyance qui est le
principe de la chose. Aussi les sunnites fideles qui conservaient les ceuvres du cceur et
imitaient les ancéetres excellents (al-salaf al-salih) s’isolerent-ils et s’appelerent-ils les
soufis (mutasawwifiin). Ils se sont succédé de génération en génération, nation apres
nation, le suivant d’entre eux se laissant guider par celui qui le précéde, inculquant ce qu’il
a appris a ceux que Dieu lui donne comme disciples [...]Certains de ces savants craignirent
de voir s'éteindre cette voie et d'en voir disparaitre les adeptes, ce qui aurait eu pour
conséquence que les prescriptions de Dieu touchant les actes des cceurs et les mouvements
intérieurs restent ignorés alors méme qu'ils sont les plus importants pour ['obligé et le
rapprochent plus du Salut. Ils écrivirent donc a ce sujet des compilations qui sont les
ceuvres-meres de l'utilité méme si elles ne sont pas nombreuses. Ainsi, par exemple Ibn
‘Ata’ et al-Muhasibi dans le Kitab al-Ri‘ayat, et al- azali, qui vint en continuation dans le
Kitab al-Ihya’263,

Dans son livre sur le l'itinéraire spirituel soufi a travers les commentaires coraniques,
Nayla Tabbara introduit un éclairage encore plus circonstancié qu’lbn Haldln, prenant en compte,
historiquement, la diversité des écoles a partir de neuf maitres spirituels dont elle passe en revue

les commentaires de la sourate 18 dite de la Caverne (al-Kahf)26+.

Outre ces compilations spirituelles qui recueillent leur doctrine, les soufis se sont penchés
sur la source du figh qu’est le Coran pour le lire « a partir du ceeur », du dedans, afin de prouver
qu'il est en parfaite harmonie avec leur propre expérience spirituelle. La chaine de transmission
de ce savoir expérimental comprend aussi la vita et doctrina des maitres qui donnent I'exemple
d’'une compréhension existentielle du legs muhammadien. Cependant, les courants plus attachés
a la lettre ont percu ce mouvement spiritualiste comme une désaffection et, parfois, comme une
trahison. Les cas de critiques, voire d’anathemes, lancés contre les soufis ont été une constante
jusqu’a nos jours. Cela n’a pas empéché le soufisme de se développer car il représente cette

intériorisation de I'lslam comme « religion du coeur » 265,

261. Les huit zahidiin sont ‘Amir Ibn ‘Abd al-Qays (m. 61/680), Abii Miislim al-Hawlani (m. 65/684), Uways
al-Qarani (m. 37/657), al-Rabi’ b. Hutaym al-Tawri (m. avant 65/684), al-Aswad Ibn Yazid al-Naha'T (m.
75/694), Masriq Ibn al-Agda’ (m. 62/681), Hasan al-Basri, Abi Hasim al-Sifi (m.150/767).

262. Sifa’ al-Sa’il, p. 42-45. 11 s’agit du hadit 2261 chez Tirmidi.

263. Ibid.

264. Nayla Tabbara, Les commentaires soufis de la sourate de La Caverne : le récit coranique comme symbole
de l'itinéraire spirituel, Vrin, ("Musulmanes"), Paris 2018.

265 . Abi Hamid al- azali, al-Miingiz min al-Dalal, Dar al-Kutub al-Haditat, Le Caire 2010. Cette
autobiographie que I'auteur réalise a I'approche de la cinquantaine, est un des exemples les plus percutants
de conversion au soufisme.

90



L'approche du Coran par la tradition soufie se caractérise par une lecture du texte a partir
de l'expérience de l'illumination intérieure du protagoniste. L'élucidation qui résulte d'un puisage
intérieur et spirituel se dit « allusive » (iSari), ou I'exégete cherche a retirer du texte coranique le
sens « caché » ou ésotérique, c’est-a-dire intérieur et enfoui (batin), qu'il recele et que seul I'initié
peut extraire, en contraste avec le sens « apparent » ou exotérique (zahir), propre aux spécialistes

en figh et aux savants (mutakallimiin).

L’excellente étude de Paul Nwyia sur le langage mystique dans I'exégese coranique, met en
relief un processus d’appropriation de la langue arabe par le vécu humain des maitres de la
spiritualité. Nwyia va jusqu’a dire que c’est grace a I'expression mystique que la langue arabe
devient vivante. Il n’hésite pas a affirmer que « grace aux mystiques est né dans le parler arabe un
langage authentique, celui de I'expérience 266 » qui puise 1'essentiel de sa matiére dans le Coran et

le hadit en les amplifiant par I'envergure de I'expérience individuelle du mystére divin.

D’apres lui, cette tradition éclot assez tot et se différencie des tafasir classiques tant par
I'approche herméneutique que par son élocution. Nwyia aborde I'ceuvre de Muqatil Ibn Sulayman
(m. 146/767) et, surtout celle de  a‘far al-Sadiq, comme une transition entre I'approche purement
linguistique, grammaticale ou explicative et I'herméneutique d’élucidation qui distingue, dans le
texte sacré, divers paliers de sens. Il rejoint ce qui est communément différencié entre exégese
exotérique et exégeése ésotérique. Entre une expression (‘ibdrat) qui n’aborde que le texte
apparent et une allusion (iSarat) qui exprime ou plutdét renvoie a une signifiance autre,
I'expérience spirituelle du soufi et I'enseignement ascétique et mystique qui en émanent,
deviennent I'axe de l'interprétation coranique. Ainsi 'expérience mystique devient « principe

d’herméneutique ».

Parlant de Mugatil et de Tirmid1 (m. 279/892), les premiers exégetes iSarites, il affirme :

Chez Tirmidi, I'expérience mystique devient principe d’herméneutique en faisant
découvrir une structure des sens la ot Muqatil n’avait vu que des significations juxtaposées
et extrinséques les unes aux autres. D’une lecture linéaire du Coran, l'expérience spirituelle
fait passer I'exégéte a une lecture introspective dont le plus ancien exemple peut étre
repéré dans le Tafsir de Ga'far al-Sadiq. (Ce commentaire) a eu une trés grande influence
sur les milieux soufis, mais aussi parce qu’il marque les débuts d’un langage mystique,
repérable avec précision. On note alors que l'exégése tend a passer dune lecture
introspective du Coran a une herméneutique de I'expérience 267.

266. Paul Nwyia, Exégése coranique et langage mystique, Dar al-Masriq, Beyrouth 1970, p. 4.
267. Op. cit, p. 13
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Cette herméneutique qui émane du sens spirituel, est une tradition qui a grandi avec le
temps, s’épanouissant dans I'expression cordiale des soufis qui témoignent de ce qu’ils vivent avec
la corroboration que leur apporte le texte sacré lequel, au fur et a mesure de la démarche de leur

explicitation, s’illumine pour eux du dedans par I'incidence de leur expérimentation.

Ignaz Goldziher avait déja caractérisé l'approche exégétique soufie par le terme
d’eisegesis 268 qui traduit le terme ta’wil mais exprime mieux le concept subjectif d’ajouter sa
propre lecture avec ses propres idées ou illuminations au texte, en contraste avec exegesis qui est
I'opération objective d’extraire du texte la signification qui lui est propre c'est-a-dire d’expliquer
le texte par le texte 269. Ce terme d’eisegesis peut étre entendu dans un sens arbitraire mais, comme
nous le verrons, la méthode soufie de réfléchir la propre expérience sur le texte ou, mieux, de
prendre le texte comme témoin pour affirmer cette expérience, n’est pas le fait d'un individualisme
sauvage mais d'une tradition exégétique qui a des fondements dogmatiques, herméneutiques et
théologiques solides méme si elle peut préter le flanc a des critiques de la part des tenants d'un
Islam littéral. Riizbehan se situe dans la droite ligne de cette spiritualisation de I'exégese et de son
énoncé qui émane d'un vécu spirituel, non comme simple réminiscence a usage didactique mais
comme témoignage d'une expérience vivante et agissante. Il en est méme un témoin des plus

brillants. Il excelle dans le maniement de cette langue arabe, porté par I'affect extatique intérieur

(wagd).

Les lettres de créances de I'exégese allusive

Dans les ‘Ard’is, Rizbehan Bagli se montre a I'évidence familier et trés a l'aise avec
l'exégese allusive. Il suit en cette entreprise des maitres illustres dont le chef de file est Abii *Abd
al-Rahman al-Sulami duquel il adopte presqu'entiérement le préambule pour l'insérer dans sa
propre exégése coranique : Haqa’iq al-Tafsir270 . Ainsi, tant Ara’is que Haqa’iq débutent par une
exposition apologétique de I'exégése allusive souvent décriée par les ulémas exotériques.
L’introduction d’al-Sulami a Haqd’iq al-Tafsir est en fait une exposition et une apologie de la
méthode isarite puisqu'il commence par justifier ce genre d’exégeése en s'appuyant sur un de ces

ahadit a tonalité spirituelle tant prisés par les soufis :

268. Ignaz Goldziher, Die Richtungen der islamischen Koranauslegung, p.180-262. Nous suivons la traduction
arabe -quelque peu subjective - de cet ouvrage, réalisée sous le titre de Madahib al Tafsir al-Islami par Dr.
*Abd al-Halim al-Naggar, Ed. Bibliothéque al-Hangi, Le Caire 1955, p. 201-285.

269. Voir Webster's New Collegiate Dictionary, p. 364, G. & C. Merriam Co. (8th Edition. 1976).

270. Abii *Abd al-Rahman al-Sulami, Haqd’iq al-Tafsir, Edité par Sayyid ‘Imran. Dar al-Kutub al-‘Iimiyyat,
Beirut, 2001, p. 20-24.
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[...] et d’Abii Guhayfat (m. 311/923) il dit : « j’ai demandé a ‘Ali -que la satisfaction
d’Allah soit sur lui et qu’ll honore sa face- avez-vous de la part du Messager de Dieu -
SA'WS - une quelconque révélation a part le Coran ? Il répondit : « non, par Celui qui fend
le grain et crée le souffle, jusqu’a ce qu’Allah donne a un serviteur la compréhension de son
Livre. » 271. Et d’Ibn Mas‘id -que la satisfaction d’Allah soit sur lui - (il rapporte) du
Prophéte SA"WS - : « le Coran est en sept lettres, chacun de ses versets a un sens exotérique
(zahir) et un sens ésotérique (batin) et chaque lettre a une limite légale (hadd) et une visée
anagogique (matla‘)272»,

Apres s’étre assuré I'autorité du Prophete, Sulami recherche la caution des Ahl al-Bayt, la
Maisonnée du Prophéte, et a l'intérieur de celle-ci celle de ‘Ali Ibn Abi Talib, le pére spirituel du
soufisme, pour mettre en relief les multiples possibilités offertes par le texte coranique qui, par

conséquent, invitent a plusieurs lectures :

Le Prince des Croyants ‘Ali Ibn Abi Talib -qu’Alléh honore sa face- dit : tout verset du
Coran a quatre sens : apparent et caché, limite l1égale et visée anagogique (zahir wa bdtin
wa hadd wa matla®). Le zahir c’est la récitation et le batin la compréhension, le hadd ce
sont les régles du permis et du défendu (halal wa haram) et le matla® c’est la volonté
d'Allah sur Son serviteur en ce verset.

Ce qui importe pour les lettres de créances isarite c’est de souligner l'autorité de *Ali qui a
bu le texte a la source méme de sa révélation et qui, par conséquent, le connaissant parfaitement,

peut inculquer la maniére parfaite de I'approcher :

Il n’y a pas un verset qui soit descendu sur I'Envoyé d'Alldh qu’il ne m’ait pas
directement dicté et ne me l'ait pas fait réciter. Je I'écrivais de ma main et il m’enseignait
le commentaire et l'interprétation (al-tafsir wa I-ta’wil) 273, les versets abrogeants et
abrogés (nasih et mansiih) 274, le sens confirmé des versets (muhkam) et le sens allégorique
(mutasabih) 275,

Relevant le lien intrinseque entre la lecture spirituelle et I’état du lecteur - qui sera élucidé
plus loin -, Sulami note que chacun peut légitimement se servir du Coran d'apres son propre état :
d'une maniére extérieure parl'ouie, d'une maniere imagée par l'intellect, d'une maniére spirituelle

par la contemplation et, d'une maniere mystique par le ravissement.

271.Buhari 6/167, le dialogue est pour contrer la croyance des $i'ites que Allah avait favorisé de révélations
particulieres, hors du Coran, la maisonnée du Prophete, Ahl al-Bayt. Mais le hadit laisse la porte ouverte au
ta’wil et a Vistinbat.

272. Abii *Abd al-Rahman al-Sulami, Haqa iq al-Tafsir, Introduction. Ibn Hibban al-Busti (m. 354/965) 1/276
et al-Tabarani (m. 360/918), 10/105.

273. Le tafsir est une explication coranique en un sens global. Le ta 'wil est une explicitation particuliére qui
combine l'interprétation personnelle et 'usage de symboles.

274. Voir par exemple sourate 3, Al-‘Tmran, 106.

275. Sulami, Haqa'iq al-Tafsir, p. 20-24
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Il a été dit : le Coran est expression et allusion, subtilités et vérités (‘ibarat wa isarat wa
lata’if wa Haqa’iq). L’expression est pour l'ouie, 'allusion est pour l'intellect, les subtilités
sont pour la contemplation et les réalités sont pour le ravissement (istislam).

Il y a lieu ici de mettre en relief le bindme expression - allusion (‘ibdrat - i¥arat). Ce qui
reléve de ‘ibdrat s'attache au texte littéral et & son élucidation dans son contexte historique,
grammatical et syntaxique. Cela se réalise en harmonie avec la tradition qui transmet ce qui a trait
aux circonstances de la descente de la révélation (asbab al-tanzil) ou aux versets abrogeants et
abrogés (ayat nasihat wa mansihat). Ce qui reléve de iSarat concerne un « acquis » qui vient
d'Allah et qui est regu par les soufis dans des proportions diverses. Ils I'expriment a leur maniere
dans les limites du texte. Il s'agit d'une inculcation intellective (tafhim) de Dieu au soufi. Cela ouvre
grand la porte a I'explicitation allégorique, le ta'wil. Un sens ne contredit pas I'autre mais il y a
déplacement de paradigme. La Tbdrat considére I'apparent (zahir), la iSarat traite avec ce qui est

caché (batin).

Il ne faut cependant pas se hater de confiner les tafasir dits exotériques au seul domaine
apparent et littéral. Ainsi, tout en se mouvant dans le cadre de ‘ibdrat, Tabari s’appuie sur Ibn
*Abbas pour distinguer dans I'exégése coranique trois genres de tafasir qu’il appelle communs et
un tafsir, différent et inspiré, « qu’Alldh seul connait » 276 . Ce dernier tafsir n’est pas le tafsir iSari
des soufis -auquel il était opposé- mais c’est un genre qui laisse la porte ouverte a une
compréhension plus spirituelle et cachée du texte coranique, méme de la part d’'un commentateur
exotérique. Il dit :

Le tafsir suit quatre voies : une voie que les Arabes reconnaissent a partir de leur

langage, une explicitation que personne ne peut s’excuser d’ignorer, un commentaire dont
la science est celle des savants et un commentaire que seul Alldh connait?7’,
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Revenons aux maitres soufis. Sahl al-Tistari condense ainsi les lignes de base de

I'approche iSarite par rapport au texte coranique:

Aucun verset (ayat) du Coran qui n’ait quatre sens : apparent (zahir), caché (batin),
limite légale (hadd) et visée anagogique (matla®). Le zahir c’est la récitation, le bdtin c’est
la compréhension, le hadd c’est le permis (haldl) et le défendu (hardm), le matla® c’est la
supervision du ceeur en vue de ce qui est supposé étre la compréhension (figh) d'Allah, qu’ll

276. Tabarl n’était pas précisément un adepte de la voie soufie, cependant cette quatrieme voie est a mi-
chemin vers I'approche soufie et représente un apport plus spirituel aux tafasir exotériques.
277.Tabari, Gami® al-Bayan ‘an ta'wil al-Qur’an, Ed. Dar al-Ma'rifat, Beyrouth 2004, vol. I, p.26.
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soit exalté et honoré. La science du zahir est donc une science commune mais la
compréhension réside dans ce qu’on extrait du batin, et cet objectif est particulier. Le Tres-
Haut dit : « qu’ont donc ces gens qui entendent a peine un hadit ? », c'est-a-dire qui ne
comprennent pas le discours?78 ?

Cent ans plus tard, Abi Talib al-Makki (m. 387/998), donne, dans son Qiit al-Quliib, une
autre explication de ce hadit : « Nous disons que son zdhir (au Coran) est pour les gens de la langue
arabe (ahl al-‘arabiyyat), son batin est pour les gens de la certitude (yaqin), son hadd est pour les
gens de l'exotérisme et son matla® est pour les gens d'entre les nobles qui sont les gnostiques

aimants?79,

Ces quatre variantes herméneutiques rejoignent d’assez pres I'approche judaique qui, elle
aussi, reléve quatre sens des Ecritures : le sens littéral (Psat), le sens allusif (Remez), le sens
allégorique (Dras) et le sens mystique (Sod). Les quatre sens sont abréviés dans I'acronyme

PaRDeS, qui signifie le Paradis.

Il faut aussi rappeler que le commentaire anagogique des textes sacrés n’est propre ni au
mouvement soufi ni a I'lslam en général. Son premier grand représentant dans l'ordre de la
tradition est Philon d’Alexandrie (m. 40 A.D.) dontlalecture des textes bibliques, comme messages
a portée symbolique au-dela de leur sens littéral, fécondera la démarche des théologiens et des

spirituels chrétiens des les premiers siecles 280,

Le Christianisme est tributaire de ses prédécesseurs. C’est Origene (m. 254) qui a été le
premier a formuler la doctrine des sens de I'Ecriture. Il utilise généralement trois sens : littéral,
moral et mystique qui correspondent a la triple distinction anthropologique paulinienne : corps,
ame et esprit. Ce sera Jean Cassien qui, au Ve siécle, systématisera les quatre sens de I'Ecriture :
historique, allégorique, anagogique, tropologique. Tous ces sens de I'Ecriture peuvent se trouver
réunis dans un seul et méme objet, mais considéré sous divers rapports. Ainsi Jérusalem est,
littéralement :1a Ville métropole de la Judée, allégoriquement : I'Eglise de Jésus-Christ, moralement
(ou tropologiquement) I'dme fidele et, anagogiquement, 1a Cité Céleste 281. Saint Thomas d’Aquin
voit lui aussi quatre sens a I'Ecriture: Historique (ou littéral), allégorique, tropologique et

anagogique 282, Ces divers niveaux de signification scripturaire sont condensés dans un axiome du

278 . Sahl al-Tustari, Tafsir al-Quran al-‘Azim, Ed. Dar al-Kutub al-‘Iimiyyat, Beyrouth 2002, p.15,
introduction.

279. Abt Talib al-Makki, Qut al-Qulub fi mu‘ﬁmalafal-mahbab, Dar Sadir, Beyrouth 2005, chap. XVI, p. 79.
280. Valentin Nikiprowetsky, Le commentaire de 'Ecriture chez Philon d'Alexandrie, son caractére et sa
portée, E.J. Brill, Leiden 1977, p. 12 a 40.

281. Abbé Glaire, La Sainte Bible en Latin et en Frangais, Ed. Amédée Saintain, 1834, Tome I, page 16.

282. Thomas d'Aquin, Quodlibet, Ed. Léonine, Le Cerf, Paris 1996, VII, a.15, sc, t. 25,1, p.30: « Quatuor sunt
sensus sacre Scripture: hystoria...allegoria...tropologia...anagogia » .
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Moyen-Age qui dépeint ainsi les quatre sens de I'Ecriture communément admis: littéral,
allégorique, moral et anagogique : littera gesta docet, quid credas allegoria, moralis quid agas, quo
tendas anagogia (la lettre enseigne les faits, 1'allégorie ce que tu dois croire, la morale ce que tu

dois faire, I'anagogie ce que tu dois viser) 283,

Annabel Keeler résumera ainsi ces diverses approches exégétiques du Coran en rapport
avec les traditions exégétiques judéo-chrétiennes : « Béwering, along with Massignon, Van Ess,
Wansbrough and Gilliot, has compared TustarT’s theory to the fourfold theory of exegesis of late

patristic and early medieval Christendom. The equivalent levels would be as follow:

Zahir (ou zahr) Tilawa Historia
Batin ‘ou batn) Fahm Allegoria
Hadd Halal wa haram Tropologia
Matla® Ishraf al-qalb Anagogia » 284

Les protagonistes du tafsir isari

L’exégése coranique soufie a été appelée par ses protagonistes al-tafsir al- isari, c’est-a-dire
le commentaire allusif, ou encore al-tafsir bi-l-iSarat, le commentaire par allusion. Des experts
contemporains substituent souvent ésotérique a allusif. Nous reviendrons sur cette interversion

sémantique. Kalabadi énumére ceux qui ont propagé les sciences allusives (‘uliim al-isarat) :

Abii-1-Qasim al-Gunayd al-Bagdadi : Abu-I-Husayn Ahmad b. Muhammad b."Abd al-
Samad al-Niiri; Abii Sa‘id Ahmad b.'Isa al-Harrdaz qu’on surnommait “la langue du
tasawwiif”; Abii Muhammad Riiwaym b. Muhammad et Abii-I-‘Abbas Ahmad b. ‘Ata’ al-
Bagdadi, Abii ‘Utman al-Makki et Abii Ya'qub Yisuf b. Hamdan al-Stsi et Abti Ya‘qub Ishaq
b. Muhammad b. Ayyub al-Nahragtiri et Abti Muhammad al-Hasan b. Muhammad al-
Gurayri et Abii ‘Abdalléh Muhammad b. “Ali al-Kattani et Abii Ishaq Ibrahim b. Ahmad al-
Hawwads et Abii *All al-Awragi et Abii Bakr Muhammad b. Miisa al-Wasiti et Abii ‘Abdalldh
al-Hasimi et Abii “Abdalléh Haykal al-Qurasi et Abii Al al-Riidabari et Abti Bakr Al-Quhti
et Abii Bakr al-Sibli qui est Dilf b. Gahdar. Que la satisfaction d’Alldh soit sur eux tous 285,

La majorité de ceux-la constituent des références primordiales pour Riizbehan qui cite

encore d’autres qui ne sont pas présents dans cette liste comme  a‘far al-Sadiq, Mansiir al-Hallag,

283. Henri de Lubac, Exégése médiévale : les quatre sens de UEcriture, Aubier-Montaigne, Paris 1959, p. 23.
284 . Annabel Keeler, « The Countless Faces of Understanding: Istinbat, Mystical Listening, and Sufi
Exegesis », The Spirit and the Letter: Approaches to the Esoteric Interpretation of the Qur’an, Oxford
International Qur'anic Studies, Institute of Ismaili Studies, p. 51-86, Oxford 2016.

285. Kalabadi, Al-Ta‘arruf; t. 1, p. 29
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Abii ‘Abd al-Rahman al-Sulami ou Abii-1-Qasim ‘Abd al-Karim al-Qusayri.

Pour Gerhard Bowering, depuis qu'un nombre de commentaires coraniques soufis a été
publié, grace a l'ceuvre pionniere de Goldziher en 1920, on peut dire que ces commentaires
constituent un genre littéraire en soi qui élargit les horizons du monde des idées soufies et
I'histoire de I'exégése coranique du Moyen-Age. Cependant, d’apres lui, une étude exhaustive et
définitive sur I'exégese soufie du Coran n’a pas encore vu le jour 286, Alan Godlas affirme quant a
lui, qu’a ce jour, une seule étude a été assez globale pour embrasser toutes les constituantes du

tafsir i$ari et c'est 'ouvrage du Dr. Suleiman Atec, intitulé les Ecoles du Tafsir ISari2s’.

Dans cette étude, rédigée en turc en 1974, Dr. Atec énumeére et étudie les principaux
protagonistes du tafsir isari qu’il répartit en cinq étapes historiques, analysant leurs écrits, leurs
méthodes et donnant des exemples précis de leur exégese. C’est un apergu historique pertinent
sur le développement de cette science et nous aide a situer les Ard’is, aussi reproduisons-nous ses
principaux jalons. Nous n’irons pas plus loin que le XIII¢ siecle. Notons comment Atec lie 'exégese

a la teneur de la vie spirituelle :

La naissance du tafsir isari

Les références du tafsir isari :

e Le Coran lui-méme comme source de l'iSarat
yev

e Le Prophéte comme premier locuteur de l'isarat

e Les Suivants premiers transmetteurs de 'isarat

C’est bien d’ailleurs ces sources-la que cite Riizbehan dans son introduction au Sarh-e
Sathiyyat. Il commence par citer une source primordiale a I’élocution paradoxale et c’est Dieu lui-
méme. Revenons a Atec. La transmission du tafsir iSari est assurée, dans la phase primitive, aprés

les Suivants, par:

e Les suivants des Suivants grace a leur ascese (zuhd) et a leur piété (takva).

e Hasan al-Basri (m. 110/728)

286. Gerhard Bowering, « Qur'an Commentary of Al-Sulami », Islamic Studies Presented to Charles ]. Adams,
Edited by Wael B. Hallag and Donald P. Little, E.]. Brill, Leiden 1991, p. 48-49.

287. Suleiman Ateg;, isdri tefsir okulu, Publications de la Faculté de Théologie, Université d'Ankara, 1974.
Cité par Alan Godlas, « siifism », The Blackwell Companions to the Coran, A brief History of Stfi Qur’anic
Comments, Edited by Andrew Rippin, Blackwell Publishing Ltd, 2006, p. 350-361.
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e Ga'far al-Sadiq (m. 147/765)
e Sufyan al-Tawrl (m. 161/778)
e ‘Abdallah Ibn Mubarak (m.181/797)

Développement du tafsir isari avec I'apport de I'ascese, de la piété et de la

pensée du fana’

La systématisation du tafsir isari
e Sahl b. *Abdallah al-Tustari (m. 283/896)
e Gunayd de Bagdad (m. 297/911)
e Abu Bakr Muhammad b. Miisa al-Wasiti (m. 320/932)

Les soufis de renom qui ont contribué au développement du tafsir isari :

Ibrahim b. Adham (m. 161/777), Fudayl Ibn Iyad (m. 188/803), Hasan al-Suzigani (m.?),
BiSr Ibn Harit al-Hafi (m. 227/841), Abu Sulayman al-Darani (m. 230/849), Di-1-Nin al-Misr1 (m.
245/859), Sari al-Saqati (m. 251/865), Yahia b. Mu‘ad al-Razi (m. 258/871), Abii Yazid al-Bistami
(m. 261/874), Abu Hafs al-Nisabiirt (m. 270/880), Hamdiin al-Qassar (m. 271/884), Ahmad Ibn
‘Isa al-Harraz (m. 277/889), ‘Amr al-Makki (m. 291/903), Ibrahim al-Hawwas (m. 291/903), Abii-
I-Husayn al-Niiri (m. 295/907), Mim$ad al-Dinawari 28 (m. 299/911), Sah al-Kirmani (m.
300/912), Samnin Ibn Hamza al-Muhibb (m. 300/912), Riwaym Ibn Ahmad (m. 303/915),
Husayn Ibn Mansiir al-Hallag (m. 309/921), “Abdallah Ibn Muhammad al-Razi (m. 310/922), Abi
Bakr al-Kattani (m. 322/933), “Abdalldh Ibn Muhammad al-Murta‘i$ (m. 328/939), Muhammad
Abii “Ali al-Taqfi (m. 328/939)28%, “Abdallah Ibn Muhammad Ibn Munadil (m. 329/940), Abdallah
Ibn Tahir al-Abhari (m. 330/941), Abii Ya'qiib al-Nahragiiri (m. 330/941), Abii Bakr al-Tamastani
(m. 340/951), Qasim al-Sikazi (m. 342/953), Ahmad Ibn ‘Asim al-Antaki (m. 239/854), Abii Bakr
al-Warraq al-Tirmidi al-Hakim (m. 240/855), Ga‘far Ibn Muhammad al-Huldi (m. 348/959), ‘Ali
Ibn Ahmad Ibn Sahl al-Bu$angi (m. 348/959), Isma‘il Ibn Nugayd (m. 366/972), Abii Sa‘id al-
Qurasi (m. IVe/Xe), Abii Ya'qib al-Sisi (m. 381/992), Abii Muhammad ‘Abdallah al-Nisabiri (m.
405/1014) 2%,

288. Atec écrit Dinawari, qui est un botaniste iranien, nous avons rectifié avec Dayntiri, originaire de Dayniir.
289. Atec inscrit ce nom d'une maniére défective. On ne voit pas en quoi al-Taqft a contribué au
développement de I'exégeése allusive sauf dans le fait qu'il fut le Maitre de Yahia b. Ziyad 1 al-Farra’. Ce serait
ce dernier qui devrait plutot étre inscrit dans la liste.

290. Atec ici se méprend entre Abii Hafs ‘Amrii b. Salama al-Nisabiiri (m. 264/878) qui, lui est un soufi, et
Abii ‘Abdallah al-Nisabiiri, al-Hakim, qui est un muhaddit, certes fameux, mais qui n’est pas affilié au
soufisme.
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Les péres du soufisme qui ont contribué a « La grande floraison du tafsir »

e Abii ‘Abd al-Rahman al-Sulami (m.412/1021)

e Abi Ishag Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Ta'labi (m.427,/1035)
e ‘Abd al-Karim Ibn Hawazin al-Qusayri (m. 465/1072)

e ‘Abdallah Ibn Muhammad Sayh al-Islam al-Ansari (m. 481/1088)

e Gazall (m.504/1111)

e Rasid al-Din al-Maybidi (m. 530/1135)

Autres maitres soufis du tafsir iSari

Sulayman Ibn Nasir Ibn ‘Imran Abi-1-Qasim al-Ansari (511/1117)291 ; *Ali Ibn
Muslim Ibn Muhammad Abi-1-Hasan al-Sulami (533/1138); Ald’ al-Din Muhammad Ibn
‘Abd al-Rahman al-Buhari (546/1151)292; ‘Umar Ibn ‘Utman Abii Hafs al-Siisi (550 /1155).
‘Abd al-Salam Ibn ‘Abd al-Rahman Abii-1-Hakam al-Andalusi, Ibn Barragan (536,/1141).

e ‘Abd al-Qadir al-Gilani (561/1165).

e Ruzbehan Baqli (606/1209)

e ‘Abd al-Magid Ibn Miisa al-Ansari (608/1211)

e Nagmuddin Kubra (m. (618/1221)

e Sahab al-Din Abii-l-Hafs al-Suhrawardi (m. 632 /1234)
e Nagmuddin Dayi (m.54/1256)

e “Ala’ al-Dawlat Simnani (m. 736/1335)293

Influence sur les tafasirs du concept de wahdat al-wiigid d'Ibn “Arabi

Nous arrétons a ce stade la référence a la liste historique de Atec.

291. Son vrai nom est Salman Ibn Nasir Ibn ‘Imran al-Nisabiiri, prénommé Abii-1-Qasim al-Ansari (m.
511/117), disciple de Imam al-Haramayn (m. 478/1085).

292. Ate¢ de nouveau se méprend en confondant deux personnages nommés Buhari : “Ala al-Din Muhammad
Ibn ‘Abd al-Rahman al-Buhari est un soufi hanafite (m. 841/1438), tandis que le personnage concerné est
Muhammad Ibn ‘Abd al-Rahman al-Buhari, dit le Renoncant (al-Zahid) (546/1151) qui, lui, est un mufassir.
293. Nous avons replace les noms d’apres la chronologie du décés des protagonistes.
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Il va sans dire que certains des noms cités dans cette liste ne figurent pas parmi les maitres
auxquels se réfere Bagli. On hésiterait méme a leur octroyer le qualificatif de soufi. Ce qui nous
laisse perplexe c’est que Ateg, qui se montre par ailleurs compétent dans le domaine qu'’il traite,
ne cite pas Ibn “Ata’ al-Adami qui est auteur d’un tafsir ésotérique parmi les plus primitifs. La
raison en est sans doute qu’au moment de la rédaction de son ouvrage les résultats des recherches

biographiques sur le compagnon de martyr de Hallag n’avaient pas encore été publiées.

Dans cette liste, Riizbehan appartient a la deuxieme étape du tafsir ésotérique, présidée

par Sulami. Il y occupe chronologiquement la dixiéme place.

Gerhard Bowering a élaboré une autre périodisation historique des tafasir ésotériques. Il
divise le développement de ce genre en cing étapes (ou plutot quatre mais il subdivise la premiere

en deux, ce qui revient a cinq périodes), qui se déclinent comme suit :

ITe/VIIIe siecle : Fragments de commentaires coraniques attribués a différents auteurs de
cette époque, considérés par la tradition sufie comme des précurseurs de ce type d'exégése, tels

que Hasan al-Basri (m. 110/728), Ga'far al-Sadiq (m.148/765) et Sufyan al-Tawri (m. 161/778).

IIIe/IXe siécle : Sept soufis qui sont les principales sources des commentaires coraniques
soufis et, en premier lieu, de celui de Sulami. Seuls trois d’entre eux auraient compilé des

prototypes de commentaires coraniques et ce sont : Tustari, Ibn ‘Ata’ et al-Wasiti.

Ve-VIIe/XIe-XIIIe siécles : Cette époque va de Sulami a Riizbehan et Abi Hafs ‘Umar al-

Suhrawardi. Elle comprend trois types de commentaires coraniques.

a) Les ceuvres de soufis modérés comme Abii al-Qasim ‘Abd al-Karim al-Qusayri (m.
465/1074).

b) Les commentaires de soufis qui ont emprunté massivement a Sulami, bien qu'’ils
présentent une somme considérable de matériaux ésotériques nouveaux comme
Abii Tabit al-Daylami (m. 598/1193) et Rizbehan Baqli (m. 606/1209).

c) Les commentaires soufis écrits en persan par al-Maybidi (m. 530/1135) et al-

Darwakgiki (m. 549/1154)

Début VIiIe-moyen VIIIe/début XIIIe-moyen XIVesiécle : Cette période est marquée par
ce qu'on pourrait appeler les « écoles » du commentaire soufi du Coran. Les écoles les plus
influentes étant celles d’al-Kubra et d’Ibn ‘Arabi. L’Ecole Kubrawi a compilé un commentaire

collectif du Coran sur plusieurs générations, depuis Nagm al-Din Kubra (m. 618/1221) : de Nagm
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al-Din al-Razi (m. 654/1256) a ‘Ala’ al-Dawlat al-Simnani (m. 736/1336). L’Ecole qui est
influencée par Ibn ‘Arabi (m. 638/1240) - et & un certain point par I'ceuvre plus récente d’Ibn
Barragan de Séville (m. 536/1141) - est représentée par des commentaires soufis indépendants
bien que paralléles comme ceux de Gamal al-Din al-Safadi (m. 696/1296) et *Abd al-Razzaq al-
Qasani (m. 730/1330).

Nous relevons que Riizbehan clét avec Suhrawardi la deuxieme phase. Bowering considére
que l'auteur qui lui ressemble le plus est originaire, comme lui, du Daylam. Peu connu, il s’appelle
Abu Tabit ‘Abd al-Malik al-Daylami. Alan Godlas fait une comparaison entre Riizbehan et le
commentaire coranique de ce dernier, intitulé La confirmation des connaissances ou Les conquétes
du Miséricordieux dans les allusions du Coran (Tasdiq al-ma’arif ou Futuhat al-Rahman fi isarat al-
Qur'an). Al-Daylami1 puise copieusement aux ouvrages exégétiques de Sulami et de QuSayri
comme le fait Rlizbehan. Mais il semble qu’il n’a pas, comme notre auteur, un accés direct a leurs

sources communes 294,

A moins d’une comparaison exhaustive du manuscrit du Daylami, non encore publié, et du
texte de Ard’is, il est difficile de se rendre compte jusqu’a quel point la similitude entre ces deux

auteurs est pertinente.

Pour conclure cette périodisation chronologique du tafsir isari, nous mettons cbte a cote
les deux listes de Ateg et de Bowering. Elles sont assez dissemblables dans leurs points de vue

mais elles se completent :

Liste de Atec Liste de Bowering

1. Période formative (isari tefsirin dogusu) 1. Les Précurseurs (Ile/VIlle siecle)

2. Période de systématisation (iSari tefsirin 2. Les Sources (Ille/IXe siecle)
sistemlesmesi)

3. Période d'éclosion et de développement 3. Période d'or: Trois types
(inkisaf) commentaires

4. Période de l'influence d'Ibn ‘Arabi et de son 4. Les Ecoles du commentaire
concept de wahdat al-wiigid

5. Lapériode Ottomane 5. Domination Ottomane

294. Alan Godlas, art.cit,, page 356.
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Biographies des principaux maitres cités dans les ‘Ara’is

En plus de ce panorama historique qui retrace les principaux jalons du tafsir isari, il est
important de donner une idée des maitres cités par Baqli dans les “Ard’s. Nous en fournissons une
liste exhaustive sous forme de tableau. Nous avons répertorié ci-apres les grands noms auxquels
s’appuie Baqli dans ses asanid et son enseignement par ordre d'importance de la cadence des

citations.
1. Abii ‘Abd al-Rahman al-Sulami (source principale des Ard’is) (m. 412/1021)

Parmi la pléiade de maitres qu'il cite, Riizbehan accorde une place privilégiée au Sayh Abii
‘Abd al-Rahman al-Sulami comme étant, dans ses Tabaqat al-Stifiyyat, le compilateur accrédité des
dires et des écrits des maitres soufis depuis I’époque de ‘Ali Ibn Abi Talib et jusqu’a I'année 412
de I'hégire qui est celle de sa mort. Bien qu'il ne le cite nommément que 28 fois, Riizbehan, qui a
par ailleurs des sources propres, puise abondamment aux commentaires coraniques de Sulami,

les Haqad'iq al-Tafsir et les Ziyadat.

Abii ‘Abd Al-Rahman al-Sulami, Muhammad b. al-Husayn b. Miisa b. Halid b. Salim b.
Zawiyat b. Sa'ld b. Qabisat b. Sarraq al-Azdi al-Sulami al-Nisabiir], est un soufi proéminent,
traditionniste et hagiographe. Son disciple et scribe Abii Sa‘id b. al-Ha$$ab (m. 456/1064) écrivit
une biographie de son maitre qui présente tout ce qu’on sait de lui2%. Comme il le dit lui-méme
dans ses Tabagqat, il descend, de par son grand-pére maternel, de la tribu arabe des Banti Sulaym.
Son pére, Abii ‘Abd al-Rahman Husayn b. Muhammad b. Miisa Azdi, descend de la célébre tribu
arabe des banii Azd qui s’installa dans le Khurasan, ce qui met en évidence ses origines arabes de
par son pere et sa mére 2%. Sulami est né trés probablement en 330/942 a Nisapiir, ville principale
du Khurasan. Son peére et sa mére auraient été soufis. Le grand-péere maternel, Ibn Nugayd, était
considéré comme l'un des plus éminents masayih malamatis de son époque. Sulami aurait été
initié a la tarigat malamatiyyat dés son enfance par ses parents et, apres la mort de son pére, c'est
Ibn Nugayd qui l'a élevé, lui transmettant a la fois un héritage spirituel et des richesses matérielles

abondantes.

Sulami voyagea beaucoup en quéte de savoir. Il visita le Khurasan, bien siir, mais aussi Ray,

Merv, Hamadan, Bagdad et le Hijaz. Il y rencontra des savants et des soufis. Au cours de la derniere

295. Jawad Anwar Qurashi, The Book of Errors : A Critical Edition And Study Of Kitab al-Agalit by Abii “Abd
al-Ruhman al-Sulami (d. 412/1021), A.B. University of Missouri-Columbia, 1999, p. 13.

296. Jean-Jacques Thibon : Transmission, enseignement et apologie du soufisme dans I'ceuvre d'Abti ‘Abd al-
Rahman al-Sulami (325/937-412/1021), Université Aix-Marseilles I, en partenariat avec Université de
Provence, Faculté des lettres et sciences humaines, sous la direction de Denis Gril, 2002.
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partie de sa vie. Il vécut longtemps a Merv et a Bagdad. Il fit le pelerinage de La Mecque avec son
maitre Abii-1-Qasim al-Nasrabadi (m. 369/980), qui mourut peu aprés. A son retour a Ni$apur
vers 368/977, son grand-pére et mentor Isma'll b. Nugayd avait décédé, lui léguant une énorme
bibliothéque qui contenait de nombreux travaux sur le soufisme et la tradition. Sulami se
construisit pres de NiSapiur un petit hospice (hangah) qui devint céleébre. Il y établit cette
bibliothéque et s’entoura d’un cercle soufi ou il enseigna durant quarante ans. C’estla qu’il mourut,

le 3 Sa'ban 412/12 novembre 1021, et qu'il fut enterré.

On rapporte que Sulami étudia le soufisme a Nisapur aupres du juge hanafite Abl Sahl
Muhammad b. Sulayman al-Su‘laki (m. 369/980) qui affirme lui avoir donné une hirqat. A travers
son pére et son grand-pére il était disciple de I'Ecole Safi‘ite et c’est un maitre $afi‘ite qui lui
octroya la hirgat: Abu-1-Qasim al-Nasrabadi (367/978), traditionniste et historien soufi bien
connu a la suite duquel il fit son pélerinage a La Mecque?297. Al-Nasrabadi était lui-méme le disciple
de soufis prestigieux comme Abii Bakr Sibli, Abii “Ali al-Rudabari (m. 322/933), Abii Muhammad
al-Murta'i$. Parmi les maitres de Sulami il faut aussi compter : Abii Bakr Sibgi (m. 342/953) et Abii
‘Abdallah Saybani (m. 344/955), Abii-1-"Abbas Asamm (m. 346/957) ainsi qu'Abii Nasr al-Sarrag,

le célebre soufi de Tis.

Sulami a formé un certain nombre de savants dans le soufisme, I'histoire et le hadit. Parmi
ses étudiants figurent I'éminent soufi Abi-1-Qasim Qusayr1 (m. 465/1072), omniprésent dans les
‘Ard’is, le juriste $afi‘ite Abd Bakr al-Bayhaqi (m. 458/1066), dont Riizbehan fut un fervent lecteur,
l'auteur de Hilyat al-awliyda’, Abii Nu‘aym al-Asfahani (m. 430/1038) ; Abii Sa‘id Ibn Abi-l-Hayr
(m. 440/1049). Ibn al-Bayi' (m. 405 /1014), 'auteur de nombre d’ouvrages historiques comme

Tarih Nisapur fut son confrére et son condisciple.

II fut un écrivain d’'une grande prolixité. Selon ses biographes, il compte environ 100
ceuvres a son actif, dont la plupart sont perdues. Al-Dahabi rapporte un dit de son assistant et
copiste Abil Sa‘id al-Ha$3ab qu’il avait recensé mille volumes dont sept cents centrés sur le

soufisme 298,

Adepte lui-méme, a la suite de son grand-pére maternel, de la Voie du Blame, trés présente
dans le Khurasan, il écrivit une épitre sur ce théme : la Risalat al-Malamatiyyat, ou il traite des
principes de cette voie 299, A partir de 350/961, il passa plus de cinquante ans dans la composition

de ses travaux sur le soufisme, I'exégeése, les traditions et 1'histoire, essentiellement celle du

297. Al-Dahabi, SiyarAc[dm al-Nubala’ 16, 264.
298. Op. cit, 17, 247.
299. Abii-1-*Ala’ al-°Afifi, Al-Malamatiyyat, wa-1-Sufiyyat, wa Ahl al-Futuwwat, Editions A.°Afifi, Le Caire, 1945,

rééditée par Publications al- amal, Beyrouth - Ba%dad 2015.
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soufisme. Parmi les plus importantes de ses ceuvres, on peut citer son commentaire isarite du
Coran, intitulé : Haqd’iq al-tafsir, bientdt suivi d'une annexe appelée Ziyadat, dont Qusayri allait
puiser pour son propre commentaire coranique : Lata if al-ISarat. Citons aussi Tabaqat al-Sifiyyat,
qui a influencé plusieurs compilateurs, parmi lesquels Qusayri, dans sa Risalat Qusayriyyat. Ces
ceuvres, parmi d’autres de Sulami et de QuSayri mais aussi de bien d’autres, comme nous le

verrons dans cette annexe, sont celles qui ont alimenté les ‘Ara’is.

Alan Godlas affirme, a la suite de Massignon, que Riizbehan a emprunté massivement aux
tafsirayn de Sulami, verbatim et sans aucun embellissement. Grace a cela, ‘Ard’is al-Bayan, avec ses
400 citations de Ziyadat, demeura durant 900 ans le véhicule primordial pour la transmission
d'une grande partie de cette ceuvre jusqu'a la récente découverte de la part de Béwering d’un
manuscrit du méme texte dont la publication reste en attente 320, Néanmoins le livre des ‘Ard’is
demeure toujours un unique témoin de l'unique manuscrit des Ziyadat. Jean-Jacques Thibon met

en exergue l'influence attestée de Sulami sur Ibn ‘Arabi 301,

2. Abii -1-*‘Abbas Ahmad b. Muhammad b. Sahl b. ‘Ata’ al-Adami al-Bagdadi, dit Ibn
Ata’ (m.309/921), est de loin le plus souvent cité (690 fois).

M. Amir-Moezzi a brossé un tableau biographique trés complet de ce compagnon de
martyre de Mansir al-Hallag dont nous nous inspirons302. C’est un traditionniste (muhaddit), de
formation hanbalite qui se serait converti au soufisme au bout d'une grande et longue épreuve
(bala”) qui lui serait survenue apreés qu'il eut demandé a Allah d'éprouver la souffrance par amour
pour Lui. Il perdit en peu de temps sa fortune, des étres chers et méme sa raison. Il resta plongé
dans une sorte d'inconscience (gaybat) jusqu'a ce que ses esprits lui revinrent. A partir de 1a datent
ses locutions théopatiques (Sathat). 11 est cependant respecté autant par les maitres du soufisme
que par les traditionnistes hanbalites. Lié a Hallag, il prit son parti et fut exécuté vingt jours avant
lui soit au début de Dii al-Qi‘dat 309 /vers le 6 mars 922, par le vizir Hamid b. al-*Abbas (311/923),
sous le Calife abbasside al-Mugqtadir (r. 908-932). D’apreés Ibn Hafif, c’est lui qui a regu et gardé les
écrits de Hallag qui arrivérent a Sulami via ses légataires Abi ‘Amr al-Anmati ( ?) puis Abd Bakr

al-Bagal1 al-Razi (m. 376/986).

Pourquoi cette prédilection de la part de Riizbehdn pour Ibn ‘Atd° ? En examinant la
plupart des citations qu'il rapporte dans les ‘Ard’is, nous notons que c'est le coté exégétique et

hagiographique qui prévalent. I convient de rappeler qu’lbn Ata’ est 'auteur du deuxiéme tafsir

300. Gerhard Bowering, « Qur'an Commentary of Al-Sulami », Islamic Studies Presented to Charles ]. Adams,
Edited by Wael B. Hallag and Donald P. Little, E.]. Brill, Leiden 1991, p. 48-49.

301. Jean-Jacques Thibon, « L'herméneutique de Sulami annonce-t-elle celle d'Ibn ‘Arabi ? » Symbolisme et
herméneutique dans la pensée de Ibn ‘Arabi, Presses de I'[FPO, Edition Bakri Aladin, Damas, 2007, p. 21-39.
302. Amir Moezzi, « Ibn ‘Ata al-Adami, esquisse d'une biographie », Studia Islamica, 1986, vol.63, p. 63-127.
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soufi en ancienneté apres celui de Sahl al-Tustari. Compté pour égaré, c'est Sulami qui en garde
des fragments précieux dans ses Haqa’iq al-Tafsir et dans son supplément, al-Ziyadat, a travers
plus de 500 références, comme 'affirme Massignon 303, Riizbehan reprend a son compte la plupart
de ces citations. A ce jour nous n’avons pas trouvé une autre raison qui explique cette
prépondérance donnée a Ibn ‘Ata’ dans “Ard’is, a part le fait qu'il soit une figure hallagienne de
prédilection puisqu’il a partagé le martyr du crucifié de Bagdad. Un autre ouvrage est attribué a
Ibn“Ata’, c'est Kitab ‘Awdat al-Sifat wa Bad’iha, aujourd'hui perdu, qui traiterait de I'état spirituel

de I'annihilation (fana’).
3. Ga'far al-Sadiq (m. 148/765), (480 fois) 30+,

Abi ‘Abdallah” a‘far b. Muhammad al-Sadiq est le cinquiéme Imam pour les ismaéliens et
le sixiéme pour les duodécimains, il est né entre 80/699 et 86/705 a Médine. Il appartient par son
pére, Muhammad al-Bagir (m. 125/743), a la lignée de Ali b. Abi Talib et par sa mére Im Farwat
bint al-Qasim (m. ?) a la lignée d’Abu Bakr al-Siddig. Son accession a I'lmamat est située entre
114/732 et 126/743. 1l sut se maintenir en dehors des rivalités politiques inhérentes a la
succession califale. Il s'adonna a un Imamat érudit, étudiant et enseignant a Médine, s'attirant ainsi
de nombreux disciples 305 qui, fait remarquable, n'étaient pas tous de tendance $i‘ite. On ne sait
pas si sa mort en 148/765, toujours a Médine, fut a cause d'un empoisonnement de la part du

Calife Abbaside al-Manstr (r. 754-775).

Un grand nombre d'ouvrages lui sont attribués, bien que de source insuffisamment
documentée. En tout état de cause, ses enseignements sont la base de 1'Ecole de jurisprudence
$T'ite appelée  a'farite. a'far est cependant une figure conciliatrice : des personnalités sunnites
de renom telles qu'Abii Hanifat (m.150/772), le fondateur de 1'Ecole Hanafite, et Malik b. Anas
(m.179/797), le premier traditionniste, fondateur de I'Ecole Malikite, enterré auprés de lui au
cimetiere d'al-Baqi a Médine, sont fieres d'avoir été initiées par lui. Si grande fut son autorité que
les soufis ainsi que les scientifiques arabes, comme par exemple le célebre médecin et alchimiste

" abir b. Hayyan, se mettent sous son ombrelle avec les fugahd’ sunnites tandis que les extrémistes
(gulat) 306, versés dans les sciences occultes, s'appuient sur des ouvrages de divination et

d'onirologie a lui attribués.

303. Andrew Rippin et Jan Knappert, Textual Sources for the Study of Islam, Manchester University Press,
1986, p.29. Passion, p. 104. Sulami le cite expressément dans son introduction a Haqa’iq al-Tafsir comme
une de ses sources avec a'far al-Sadig.

304. Pour cette section biographique nous nous appuyons sur le triple article publié par des auteurs
multiples dans I'Encyclopaedia Iranica, Vol. XIV, Fasc. 4, p.349-366.

305. Selon la tradition, quatre mille savants sont issus de ses cours.

306. Dans Essai p. 304, Massignon mentionne qu'il s'agit de Druzes et de Nusayrites.
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Il est attesté que a‘far ne fut pas étranger a la gestation du soufisme méme si son réle fut
exponentiellement accru dans les siécles qui suivirent sa mort397. Dans sa Hilyat al-Awliya’, Abii
Nu‘aym al-Asfahani, mentionne al-Sadiq immédiatement apreés son pére, 'lmam Muhammad al-
Bagqir, et il le loue pour son assiduité a la dévotion, pour sa ferme abstention de la poursuite du
pouvoir, pour son insistance a nourrir les pauvres méme au détriment de sa propre famille. Nous
venons de le voir, Ga‘far est le dernier dans la succession des ahl al-Bayt a étre reconnu par Abil
Bakr al-Kalabadi comme un pionnier apres les Compagnons du Prophéte pour manifester les
vérités du soufisme « en parole et en actions ». Al-Hugwiri (m. 463/1071) inclut les six premiers
Imams parmi les précurseurs des soufis et il décrit Ga'far al-Sadiq comme étant « I'épée de la
Sunnat, la beauté de la Voie, l'interpréte de la gnose et I'ornement de la pure dévotion ». Farid al-Din
al-"Attar (m. 618/1221) dans Tadkirat al-awliya’lui attribue un réle proméminent dans l'initiation
des grands maitres soufis. S'appuyant sur Abii Nu‘aym al-Isfahani, VA’:('_[aI‘ relate plusieurs récits de
rencontre entre I'lmam et des soufis d'envergure comme Sufyan al-Tawr1 (m. 161/776), Dawud
al-Ta"l (m. 160/775), Malik b. Dinar (m. 131/748) et Ibrahim b. Adham (m. 261/875). Abii a‘far
al-Tas1 (m. 460/1067), un auteur $i‘ite, atteste a leur sujet qu'ils ont été les servants-pages
(gilman) de a‘far al-Sadiq bien qu'il y ait impossibilité chronologique pour une telle relation. Un
autre récit, tout autant apocryphe, rapporte un entretien entre Saqiq al-Balhi (m. 194/810) et
I'Imam autour du théme de la chevalerie spirituelle (futuwwat). Une tradition trés ancrée mais la
moins plausible est celle de la relation entre I'lmam et le mystique soufi Bayazid Bistami. Bien que
ce dernier soit né quatre-vingt-six ans aprés la mort de I'lmam, beaucoup d'auteurs comme Farid
al-Din al-*Attar et Haydar Amoli (m. aprés 787/1385) persistent a affirmer qu'il fut en contact avec
lui de son vivant. Finalement, depuis le VIIIe/XIVe siecle, la chalne initiatique adoptée par les
Nagsabandiyyaf, place” a’far entre son grand-pére maternel, Qasim b. Abi Muhammad b. Abi Bakr
(m.102/720), présenté dans Qiit al-Quliib comme son précepteur spirituel et Bistami qui, d'apres
cette tradition, aurait été initié parv a‘far, non de son vivant, mais spirituellement, d'une maniere
atemporelle. Il est a noter que la tombe de Bistami se trouve a ce jour dans le mausolée de  a'far.
L'exégése isarite soufie doit beaucoup a al-Sadiq a cause de son commentaire isarite du Coran : le
premier en la matiére, reconstitué par Ibn ‘Ata’, publié par Dii-I-Niin al-Misr et reproduit par
Sulami, qui fait de lui sa principale source exégétique, en le citant abondamment dans Haqaiq al-
tafsir et dans les Ziyadat3%. Ce commentaire comporte des groupes de ahadit de I'Imam, recueillis
par divers disciples qu’'on peine parfois a reconnaitre, ahadit qui ont été publiés pour la premiére

fois par Sulami et par Hargiisi309, Sulami qui se référe beaucoup a Ga'far al-Sadiq atteste que son

307. Op.cit, p. 201-206.

308. Paul Nwyia, Exégése coranique. p.158.

309. Pour les problemes d’attribution et les avatars du Commentaire de 'lmam Sadiq, voir I'article de Adel
Gholamali Haddad pour I'’Encyclopaedia of the Islamic World in Qur’anic Exegesis, p.1-8.
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commentaire coranique lui arriva a travers une chaine de transmission qui va de Ga'far a son fils
I'Imam Miisa al-Kazim (m. 183/799) et de ce dernier a son fils I'lmam °Ali al-Rida (m. 203/818).
Cependant, Bowering ainsi que Nwyia ont démontré que cette chaine était historiquement
problématique 31, Un commentaire coranique de veine $i‘ite est aussi attribué 2  a‘far al-Sadig.
D'apreés Paul Nwyia les deux versions, sunnite et $i‘ite sont apparentées. Nwyia a mis en lumiére
que Sulami n'a pas reproduit le texte intégral du commentaire puisque Hargisi cite dans son
Tahdib al-Asrar, a la section de l'istinbat, des fragments du Commentaire non rapportés par
Sulami. De méme, Riizbehan qui puise pourtant dans Sulami, manifeste disposer d'une source
indépendante puisque les fragments qu'il cite ne sont pas, souvent, ceux de Sulami comme nous
avons pu le constater par nous-mémes 311, Riizbehan s’appuie beaucoup sur a‘far al-Sadiq. Dans
les Ard’is, il jouit en fait de citations du plus haut score aprés Ibn ‘Ata’. Le commentaire coranique
d'al-Sadiq a beaucoup contribué a I’élaboration d’'une approche plus intérieure et spirituelle dans
la lecture du texte sacré. Ceci était surtout dii a sa science, a sa spiritualité mais aussi a sa position

proéminente dans la hiérarchie des Ahl al-Bayt.
4. Abu Bakr al-Wasiti (m. 320/932), 426 fois

Abi Bakr Muhammad b. Miisa al-Wasiti, porte aussi le nom d'Ibn al-Firgani car sa famille
était originaire de Firgan dans le Khurasan, mais elle s'installa ensuite a Wasit, une ville mitoyenne
entre Bagdad et Basra sur le Tigre, d'ou son nom en arabe, par laquelle il fut dénommé. 11 a été
confondu par Massignon avec un disciple de Hallag du méme nom. Premier disciple de  unayd (m.
298/910) et de Niiri (m. 295/907-08), il « développa sous leur guidance un monothéisme subtil et
rigoureux en accord avec la théologie des Ahl al-Hadit ». 11 fut affilié aux ahl al-hadit, cercles
étroitement liés a Ahmad Ibn Hanbal (m. 241/855), promouvant la priorité du Coran et du Hadit
dans la vie des croyants. Ce mouvement était opposé aux mu ‘tazilites qui donnaient la priorité ala
raison raisonnante dans l'interprétation des textes et des récits sacrés. D'aucuns opinent que
Wasitl fut lié avec le fondateur du mouvement a$‘arite, 'lmam Abi-I-Hasan al-A§‘ari (m.
324 /936), mais cette opinion est infondé 312. Cela n'empéche pas que Wasiti présente

prématurément des théses théologiques développées par la suite par cette Ecole 313, WasitT eut un

310. Alan Godlas, art. cit. p. 356.

311. Ibid. Paul Nwyia, « Commentaire coranique de a‘far al-Sadiq », Mélanges de I'Université St-Joseph, t.
XLIII, fasc.4, 1969, p. 181-230. Pour les écrits de 'Imam  a‘far al Sadiq, voir Encyclopaedia Iranica, Ja'far al
Sadiq I, teachings.

312. Laury Silvers, A Soaring Minaret. Abu Bakr al-Wasiti and the Rise of Baghdadi Sufism, Albany, State
University of New York Press, 2010, p. 35. Toute cette biographie s'inspire de ce livre qui rectifie certains
présupposés non fondés sur la vie et la pensée de Wasiti.

313. Encyclopaedia Universalis, « L'A$ arisme est I'école dont I'influence fut prépondérante pendant des siécles
Xe-XIXe s.) en ‘ilm al-kalam, c'est-a-dire dans la théologie, ou, mieux peut-étre, dans '« apologie défensive » de
I'Islam Sunnite. Elle fut fondée par Abi-l-Hasan al-As'ari (260-324 de I'hégire/874-935), transfuge du
Mu‘tazilisme. Elle entendit défendre contre les Mu'tazilites I'absolue toute-puissance d'Alldh, la réalité des
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réle prépondérant dans la diffusion du soufisme Bagdadien dans son Khurasan natal, surtout a
NiSapur, ou il se réfugia loin de Bagdad. Il fut appelé «le minaret surélevé» car son
fondamentalisme dans l'application des croyances du gadar n'étaient pas de I'agrément de ses
auditeurs. A sa mort, survenue a Merv, il ne lui restait qu'un seul disciple. Il se brouilla méme avec
les disciples d’Abii ‘Utman al-Hiri, fondateur de I'Ecole Maldmatiyyat 314 avec lesquels ils frayaient,
en insistant d'une maniere hautaine sur les théses du soufisme Bagdadien ce qui laissa ses
interlocuteurs, pour adeptes du blame qu'il soient, avec l'impression d'avoir été outragés.
Cependant grand fut le rayonnement posthume des écrits et de la pensée de Wasiti, connus grace

aux références qu'en fait Sulami dans ses Haqa iq al-Tafsir et ses Ziyadat.

5. Sahl b."Abdallah al-Tustari (m.283/896), (414 fois)

L’Imam des exégétes soufis et 'un des maitres d’al-Hallag qui demeura deux ans chez lui a
Tustar en qualité de serviteur 315, Abii Muhammad b. ‘Abd Alldh b. Yiinus b. ‘Isa b. “Abdallah b. Rafi’
al-Tustari est né en 203/818 a Tustar dans le Khuzistan. Il mourut a Basra en 283/896. 1l savait le
Coran par ceceur dés 1'age de sept ans et s'adonnait a une ascése trés stricte fondée sur le jeline et
les veilles jusqu'a I'dge de douze ans ou il fut envoyé a Basra a sa demande pour étancher sa soif
de connaissance. Décu, il partit pour ‘Abadan ou il se mit au service d'Abii Habib Hamzat b.

‘Abdallah al-‘Abadani (m. ?) qui l'instruisit.

En 219/834, a I'dge de seize ans, Sahl entreprit le pélerinage a La Mecque ou, d'apres
Sulami, qui le cite dans la deuxieéme rangée de ses Tabaqat, et aussi selon Qusayri, il croisa Du-1-
Nin al-Misri duquel Riizbehan assure qu'’il fut son disciple 316. De retour a Tustar, il se mit al'école
de son oncle maternel Muhammad b. Sawwar (m. 288/902) dont la piété I'avait influencé dés son

enfance. C'est de lui qu'il adopta I'exercice persistant du dikr, la commémoraison de Dieu, d'abord

attributs divins et le Coran incréé. Les theses soutenues varient quelque peu selon les auteurs (ainsi au sujet de
la définition de la foi). On peut dire cependant qu'un consensus d'école affirme que Alldh est « Créateur du mal
comme du bien » et qu'll crée les actes de 'hnomme, bons ou mauvais. L'efficacité des causes secondes et le
fondement ontologique du libre arbitre humain (ihtiyar) sont récusés. L'homme n' «acquiert » de ses actes
qu'une «attribution» (kasb, iktisab), qui est créée en lui par Alldh et qui le rend juridiquement responsable et
apte a recevoir récompense ou chdtiment. Un acte n'est pas « bon » ou « mauvais » en soi, c'est la Loi révélée
qui le rend tel, et tout est soumis au décret prédéterminant (qada’ wa qadar) d’Allah. La note dominante de
I'école fut un absolu volontarisme divin. La raison n'est plus le critére de la Loi religieuse comme dans le
Mu‘tazilisme, elle est a son service. Elle doit s'exercer cependant a défendre la Loi. Les arguments rationnels
ont en cela un réle capital a jouer. De ce point de vue, et bien que s'opposant au Mu‘tazilisme, I'A$"arisme en
reprit pour une large part la problématique, les termes techniques, les modes d'argumenter. Al-A$*ari avait
proclamé sa vénération pour le grand traditionniste Ibn Hanbal. Mais les hanbalites, qui se refusent a toute
rationalisation des données de foi, s'opposérent aux As*arites comme aux Mu'‘tazilites, et a I'entreprise méme
du ‘ilm al-kalam ». En ligne, https://www.universalis.fr/encyclopedie/ash-arisme/.

314. Adeptes du blame, voir plus loin, une note qui explicite ce mouvement.

315. Passion, p.103

316. Sarh e Sathiyyat, p. 38
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d'une maniére tangible, en répétant l'invocation : « Alldh est avec moi, Alldh me regarde, Alldh est
mon témoin », d'abord oralement, a partir des lévres, progressivement par trois fois, puis sept fois,
puis onze fois, ensuite d'une maniére spirituelle, a partir du ceeur. Il intensifia tellement son ascese
qu'il ne mangeait qu'une fois toutes les vingt-cing nuits 317. Traditionniste épris par la scrutation
des ahadit, Sahl réunit autour de lui a Basra un cercle de disciples qui fondérent 'Ecole Salimiyyat,
du nom de son disciple Abii “Abdallah Muhammad b. Salim al-Basri (m. 297/909), et du fils de ce
dernier Abu al-Hasan Ahmad b. Salim al-Sagir (m.356/967), célebre pour ses positions
théologiques parfois controversées. Ils perpétuérent I'enseignement du Tustari, et en particulier
son exégeése coranique. Parmi ses disciples figurent son compatriote Abii Sa‘id Ibn al-A'rabi (m.
340/952), un proche et un héritier de’ unayd et, bien siir, le grand Hallag. Sahl fut le premier a
expliciter le Coran verset aprés verset d'une maniére isarite318. Dans les ‘Ard’is Riizbehan puise
chez Sulami les citations de Tustari. Il cite aussi Tustari dans ses Sarh-e Sathiyyat et 'appelle

« l'espion des cceurs» 319,

6. Abu-1-Qasim al-QuSayri (m. 466/1074) qu’il appelle invariablement le Professeur
ou Ustad 320 (398 fois),

‘Abd al-Karim b. Hawazin b. ‘Abd al-Malik b. Talhat Abii-1-Qasim al-Qusayri, surnommé
"l'ornement de l'Islam" est né a Ustuwa, pres de Nisapir en Perse, en 376/986. Sa famille est
d’origine arabe. Son pere appartient a la tribu des banii Qusayr et sa mere est de la tribu des banii
Sulaym, la tribu de Sulami 321, Trés tot orphelin, *Abd al-Karim fut élevé par sa mére. Il s'installa a
NiSapir pour y apprendre la comptabilité afin d'aider son village a lutter contre l'injustice des
collecteurs d'imp6ts. Durant ce séjour il assista a un cours du célébre Imam soufi Abi “Ali al-
Daqqaq (m.406/1015) qui le regut dans son cercle (halgat), a condition qu'il acquiére la science
de la loi (3ari‘a). Ce qu'il fit brillamment. Il apprit ensuite la jurisprudence (figh) a 1'école d'Abii
Bakr b. Fiarak (m.405/1015) et, aprés sa mort, aupres d'Abi Ishaq al-Isfarayini (m. 418/1027),
tous deux a§‘arites. Il s'imprégna aussi des écrits du juge Abii Bakr b. al-Tayyib al-Bagillani
(m.402/1013), qui présida 1'Ecole A§‘arite et fut la référence des Malikites de son temps. L'Ecole

Malikite est une des quatre écoles de jurisprudence islamique. Elle est appelée d'aprés son

317. Harith Bin Ramli, « The Salimiyya and Abu Talib al-Makki: The Transmission of Theological Teachings
in a Basran circle of mystics », Les maitres soufis et leurs disciples des Ille-Ve siécles de I'hégire (1Xe-Xle):
Enseignement, formation et transmission, Presses de I'lfpo, Damas-Beyrouth, 2012, p. 101-129.

318. Sahl al-Tustari, Commentary on the Great Coran, traduit par Annabel et Ali Keeler, Ed. Royal Ahl al-Bayt
Institute for Islamic Thought, Fons Vitae, Amman 2011, Introduction p. x.

319. Sarh e Sathiyyat, p. 38

320. A part deux fois ou il cite respectueusement son nom a cété de son titre : al- Ustad Abu-1-Qasim al-
Qusayri. Ici, il faudrait noter que Qusayri avait aussi 'habitude de nommer son Sayh Abii ‘Ali al-Daqqaq al-
Nisaburi de la méme maniére : « al-Ustad » comme on le voit dans sa Risalat Qusayriyyat.

321. Martin Nguyen, The Confluence and Construction of Traditions: Al-Qushayri (d. 465/1072) and the
Intersection of Qur’anic Exegesis, Theology, and Sufism.Thése doctorale, Harvard University, 2009, p. 26.
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fondateur, Malik b. Anas, que nous venons d’évoquer, de I'entourage de a'far al-Sadig,
traditionniste, théologien et législateur qui naquit a Médine. Il composa son recueil al-Mawta®, qui
forme la plus ancienne compilation de hadit et qui se caractérise par la science et1'équilibre. Parmi
les bases que Malik a posées pour son école, citons : le Coran - la Sunnat - I'unanimité (igma®) -la
juste mesure (qyds) - 'inférence (istidlal) - respecter les us et les coutumes - les pratiques (a‘mal)
des gens de Médine qu'il considérait étre les héritiers directs du Prophéte et de ses Compagnons
Un dit prophétique fait I'éloge de cette ville sainte : « La foi se réfugie a Médine comme le serpent se
réfugie dans son trou. »322. C'est |'étendue et la diversité de son savoir qui caractérisent Qusayri,
le faisant marier les sciences du figh a celles du soufisme. Il hérita d'al-Daqqaq dont il avait épousé
la fille, Fatimat, son école et tous ses biens. De 1a son titre d'Ustad, propre a son beau-pére, mais
qu'il mérita aussi par sa propre science. Apres la mort d'al-Daqqaq, Qusayri, agé de 29 ans, devint
le disciple d’Abii *Abd al-Rahman al-Sulami, lui-méme disciple d’al-Nasrabadi, maitre d’al-Daqqaq

comme nous I'avons dit 323,

Qusayri fut un auteur prolifique en jurisprudence, exégese, poésie et mystique, il est un
scholastique (mutakallim). D’'un point de vue théologique, il se contente de répéter les théses
as'arites concernant la doctrine islamique (‘agidat), encore peu consolidée. Beaucoup de ses
ceuvres furent perdues. Certaines, faute d'étre éditées, restent gardées dans les bibliotheques a

I'état de manuscrits.

Alan Godlas opine que Rizbehan n’aurait pas eu accés directement aux ouvrages de
Qusayri mais seulement a travers les citations qu’en fait un soufi assez peu connu du nom d’Abu
Tabit ‘Abd al-Malik al-Daylami dans son commentaire coranique La confirmation des
connaissances (Tasdiq al-ma’arif), intitulé aussi Les conquétes du miséricordieux dans les allusions
du Coran (Futuhdt al-Rahman fi i$arat al-Qur'dn)32+. A moins d’une comparaison exhaustive du
manuscrit du Daylami, non encore publié, et du texte de *Ara’is, il est difficile de soutenir une telle
affirmation d’autant plus que, dans notre étude sur les emprunts que fait Rizbehan a Sulami ou a
Qusayri il se montre tres libre et a 'aise et en possession des textes qu’il manipule. Il est évident
que, apreés Sulami, le livre des ‘“Ardis doit beaucoup aux ceuvres de Qusayri, notamment Latd if al-
Isarat ainsi que son ceuvre de compilation appelée al-Risalat al-Qusayriyyat et, dans une moindre

oo

mesure, ses autres ceuvres : Kitab al-Mi‘rdg, Kitab Nahw al-quliib al-Kabir et Sikayat ahkam al-

Sunna bima nala min al-mihna et Kitab al-Sama’, un opuscule sur les arts de I'audition. Un grand

322. Muslim, n°® 147. Site officiel de I'Ecole Malikite, https://ecolemalikite.com/

323. Nguyen, ibidem

324. Alan Godlas, « Influences of Qushayr1’s Lata’if al-isharat on Sufi Qur'anic commentaries, particularly
Riizbihan al-Bagli’s ‘Ard’is al-bayan and the Kubrawi al-Ta’wilat al-Najmiyya », Journal of Sufi Studies, 2, no.
1 (January 1, 2013), p. 78-92.
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travail reste a faire pour certifier la nature et I'étendue des emprunts riizbehaniens a Qusayri et a

d’autres maitres.

7. Al-Husayn b. Mansur al-Hallag (m. 309/921), (245 fois). C'est Louis Massignon qui
donna a connaitre extensivement ce mystique proéminent. Né en 244/858 dans le Fars, dans la
ville de Tir, son grand-pere était encore un mazdéen. Son pére est cardeur et tres tot il emmene
sa famille dans les déplacements propres a son métier. C'est 3 Wasit que Husayn s'arabise. A seize
ans il se met au service du maftre Sahl al-Tustari chez qui il apprendra comment intérioriser sa
quéte de Dieu. Il le quitte aprés deux ans pour Basra, imbibée de I'héritage de Hasan al-Basri, ou il
recoit la hirgat et ou il fait son noviciat chez ‘Amr b. ‘Utman al-Makki (m. 286,/909), lui-méme
disciple de” unayd. C'est 1a qu'il se mariera et entrera en conflit, a travers son beau-frére qui lui
était lié, avec la secte Zaydite des Zang325. Il semble qu'il retint de cette expérience certaines
expressions propres au Si‘isme. Il se rendit ensuite a Bagdad pour y rencontrer unayd puis
entrepris, en contrevenant a l'avis de ce dernier, un long pélerinage- retraite a La Mecque apreés
lequel, en claire dissension avec Maqq], il déposa sa hirgat, se mit en marge de la communauté
soufie, et commenca a précher en arabe au cours de grands voyages dont un second pélerinage a
La Mecque avec quatre cent disciples. Sa popularité grandit mais il s'attira beaucoup de
contradicteurs qui, de plus, étaient influents, ce qui précipita sa perte. C'est a Bagdad qu'eut lieu

son proces. Il fut mis a mort le 24 Di-1-Qa’dat 309/mardi 26 mars 922.

Hallag a écrit un commentaire coranique isarite dont il ne subsiste que des extraits 326, Il
est, sans doute, celui qui influence le plus la voie mystique rizbehanienne, comme nous le verrons
dans le cours de cette thése. Rizbehan répete a plusieurs reprises sa phrase théopatique
célebre : « Je suis le Vrai» et il ne manque pas de la justifier par de profondes dissertations
spirituelles 327. De plus, a I'intérieur de la station mystique la plus élevée, il évoque la persécution

que Hallag a subie ainsi que sa Passion :

Car il y a une apparition dont I'ancrage est Vg pdill 4K, el cllia Y
la proto-éternité. Or, ne subsiste avec la proto- 03g3 ad Dyl a3l VI adill ae iy
éternité que la proto-éternité elle-méme. Il leur adill d Cuoal) Al oLl cilalial

a infligé I'épreuve de ces stations pour anéantir

. :\_u ‘ - . - . .
la cause de la survenance dans la proto- bt Bl Sty @A Oes

éternité. Or, quiconque se présente avec les iy alaayy e L =25
attributions de la Seigneurie et s’en prévaut, ooy dxd WS gy
est frappé, crucifié, tué et brillé comme on l'a da gy dll a8 ) paia

325. Le Zaydisme est une secte shiite qui prone le soulevement contre I'oppression. Dans sa jurisprudence,
elle est assez proche de 1'Ecole Hanafite.

326. Mansir al-Hallag, Al-A°mal al-Kamilat, GEuvres complétes, compilées et publiées par Qasim Muhammad
‘Abbas, Riyad al-Rayyis Books, Beirut 2002. Le tafsir est aux pages 107-159.

327.Ara‘isletll: p. 112,197,670 704 et 737.
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fait avec Husayn b. Manstir, que Alldh sanctifie
son esprit32s,

En se remémorant de la mort de Hallag, notre auteur se solidarise avec lui alors que de
grands maitres s'étaient éloignés de lui, le désavouant ou, méme, approuvant sa mise a mort 329,
Rizbehan ne craint pas de citer copieusement le martyr de Bagdad qu’il qualifie de « maftre des
maitres du paradoxe ». 11 lui accorde une place prépondérante dans son livre Sarh e Sathiyyat.
Hallag y a droit a une biographie de plusieurs pages, puisée aux récits transmis par Abii “Abdallah
b. Hafif 330, De plus, une grande partie de I'ouvrage est consacrée au récit des expériences
spirituelles et des paroles paradoxales du martyr de Bagdad. Riizbehan s’est attelé a déchiffrer le
Livre sibyllin des Tawasin. I1'a transcrit pour le commenter. Ce faisant, il le conserva a la postérité.
Hallag imprégne profondément les ‘Ard’is, peut-étre plus que toute autre ceuvre rizbehanienne
excepté Mantiq al-Asrar qui est une retranscription de Hallag. Nul autre auteur n’a cette
ascendance sur Riizbehan. Halldg est omniprésent: Que ce soit son apophatisme, son style
paradoxal, son expérience de I'union-substitution, sa vision du voyage nocturne du Prophete et

tant d’autres caractéristiques de sa doctrine que notre auteur fait siennes,

8. Al-Gunayd (m. 297/911), 228 fois.

Né a Nahawand dans le  ibal (ancienne Médie), mort a Bagdad, Abii-1-Qasim al- unayd est
unanimement appelé « le Sultan de I'Ordre » 331, telle était son influence a Bagdad et bien au-dela.
Neveu et disciple de Sari al-Saqati (m. 251/865)332 et Sayh (pour un temps) de Hallag, il a fait
autour de lui I'unanimité. Sulami I'affirme ainsi dans ses Tabaqat : « accepté par toutes les langues

(wa magqbiil ‘ala gami® al-alsinat) », c'est-a-dire d'une acceptation unanime.

Son autorité fut si grande qu'il figure comme 1'un des pdles des chalnes initiatiques soufies

aprés les Imams appartenant a la veine de ‘Ali. Certaines traditions attestent qu’il est un

328. Op. cit. |, sourate 6, al-An‘am, 165, p-213.

329. A. H. Abdel-Kadir, The Life, Personality and Writings of Al-Junayd, Luzac, London 1976, p. 35 et seq.
Durant la persécution menée contre les soufis a Bagdad, unayd avait su s’en tirer, de la méme maniére qu'il
avait laissé tomber Hallag lors de son proces. Voir Akhbar al-Hallag par I'historien Ibn al-Sa‘i (m. 674/1275)
qui rapporte d’'Ibn al isri: «J'ai vu al-Gunayd renier al-Hallag et, avec lui et de méme, firent ‘Amri b. ‘Utman
al-Makki, Abii-Ya'qiib al-Nahraguri (qui se rétracta a la fin de ses jours) et ‘Ali b. Sahl al-Asbahani (m.
307/919) ».

330. Sarh e Sathiyyat , p. 44-51 et d’autres passages innombrables.

331. Gordon D. Newby, Concise Encyclopedia of Islam, One World Publication, Londond 2002, rubrique «al-
Junayd», p. 211.

332. Ara’is 1, sourate 3, Al-‘Imran, 35, p. 125, ou Baqgli rapporte de lui qu'il choisissait d'obéir a Sari avant
d'obéir a son pere charnel. Massignon, Essai, p. 207, dit que Sar1 Saqati reproduit 1'expérience du fondateur
du soufisme a Bagdad : Abii Mahfiiz Ma'riif Ibn Firuzan, de Karh Bagida, prés de Koufa, alias Ma'riif al-Karhi
(m.200/815).
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descendant du Prophéte a travers son petit-fils al-Husayn Ibn Abi Talib.

La chalne qui I'englobe comprend les maitres suivants :

Le Prophéte Muhammad
L'Imam ‘Ali Ibn Abi Talib
L'Imam Husayn fils de ‘All
L'Imam Zayn al-"Abidin
L'Imam Muhammad al-Bagir
L'Imam  a‘far al-Sadiq
L'Imam Musa al-Qazim
L'Imam ‘Ali Ibn Miisa al-Rida
Ma'raf al-Karhi
Sari al- Saqati
" unayd de Bagdad
Abii Bakr Sibli, qui continua I'enseignement du maitre 333.

Cette silsilat met en relation la lignée des Imams, descendants de °Ali Ibn Abi Talib avec les
soufis de Bagdad a travers Ma'riif al-Karhi (m. 200/815). Fils de parents chrétiens, Ma‘riif devint
musulman sous la guidance de I'Imam 3i‘ite “All Ibn Musa, al-Rida. Il prit la hirqat des mains de
Dawid al-Ta1 (m. 160/777) et fut le maitre de Sari al-Saqati (m. 251/866), 'oncle maternel de

" unayd qui le prit sous sa tutelle spirituelle. unayd, a son tour, transmit la hirgat a Sibli.

Avec Muhasibi, son maitre, unayd représente la tendance modérée du soufisme. Bien
plus, en unifiant les tendances divergentes de I'Ecole de Bagdad déja amorcées par Muhasibi 334, il
posa les bases solides sur lesquelles allaient s'élever les grands systémes de la théologie mystique
en Islam335." unayd médita le mitdq, pacte proto-éternel que Allah passa a l'origine des temps
avec toute la postérité encore a naitre d'Adam. Bagli, dans ses cosmogonies, est dans cette
mouvance dogmatique. Il enseigne qu'il faut revenir a cet état primordial, celui de I'engagement

fondamental des élus (al-amanat), répondant positivement a I'appel de Dieu.

Cependant, ce que Rizbehin retient de unayd dans les ‘Ara’s est de l'ordre des
orientations morales et ascétiques a part quelques fiorettis relatifs aux relations de cette
personnalité proéminente avec les soufis vivant a Bagdad, notamment avec Abii Yazid al-Bistami.
De plus, beaucoup de soufis nommeés par notre auteur sont de I'entourage de unayd. Il le prend

aussi a témoin dans son Sarh-e Sathyyat comme un des maitres des locutions paradoxales car, pour

333. A. Michael Sells, Early Islamic Mysticism: Sufi, Koran, Mi'raj, Poetic and Theological Writings, Mahwabh,
New Jersey, Paulist Press, 1996. Massignon Essai, p. 108-109. Il note que c'est a‘far al-Huld1 (348/959) qui
fut le premier a formuler la chaine initiatique aboutissanta unayd. Daqqagq, quant a lui, transmet a Qusayri
la silsilat qu'il appelle « ahd al-tariq ».

334. Essai, p. 210

335. Roger Arnaldez, Encyclopaedia Universalis, en ligne :
https://www.universalis.fr/encyclopedie/djunayd-junayd/
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modéré qu'il soit, unayd a proféré des sentences théopatiques mémorables ($athdt) a grande

teneur théologique 336.

9. Abii “Utman Al-Hiri (m. 298/911), cité 141 fois

Sa‘ld b. Isma‘il b. Sa‘id b. al-Mansiir Abii ‘Utman al-Hir al-Nisabiiri est un traditionniste,
auteur du Kitab al-Sunan. 1l est pour les Khurasaniens ce que  unayd est pour les Bagdadiens 337.
Né a Ray en 230/845, il fut le compagnon de Yahya b. Mu‘ad al-Razi (m. 258/872) 338, il partit
ensuite pour Kirman ot il fut disciple de Sah b. Suga® al-Kirmani (300/912) puis il se rendit a
Nisapir et se mit a 1'école d'Abii Hafs al-Haddad (m.264/879). 1l est un des pdles de 1'Ecole
Malamatiyyat, celle ot le soufi cherche, par des actes qui semblent inconsidérés, a étre blamé pour
rester dans 1'humilité (voir supra). Sulami, qui écrit une lettre sur la Malamatiyyat335, a été initié
a cette voie par son grand-pére maternel qui appartenait a I'école d'Abi “Utman 349, il dit de Iui : «
Il fut, dans son temps, unique parmi les Masayih a entreprendre cette voie et c'est a partir de lui que
la voie du soufisme se répandit a Nisapir 341». Rizbehan accorde a Abii ‘Utman une place
privilégiée. Dans les Ard’is, il présente la malamat comme la voie de la perfection de I'amour : «
Le bldme c'est 'enseigne des amoureux, celui qui n'est pas blamé dans I'amour-éros n'a pas atteint

la perfection de I'amour-éros 342».
10. L’'Imam al-Qasim b. Ibrahim b. Abua Bakr (m.106/728), 81 fois

C'est le petit-fils d’Abii Bakr al-Siddiq et neveu de ‘A’i$at, la femme du Prophéte, qui
1'éduqua apres la mort de son pére. Il est lui-méme grand-pére maternel de I'lmam  a‘far al-Sadiq.
Traditionniste et grand savant, il est considéré comme l'un des sept juristes de Médine 343, il figure
au quatrieme rang de la chaine d'or NagSabandi. Il exerca une influence considérable dans la

propagation du hadit, de la jurisprudence (figh) et de 1'exégése coranique (tafsir).
11. Abi Bakr b.Tahir b. Hatim al-Ta"i al-Sifi, (m.330/941), 69 fois

On sait trés peu de choses de lui. Il est cité par Sulami a la soixante-quinzieme place qui dit

qu'il est le plus vénérable des Masdayih de la montagne et qu'il est parmi les proches de Sibli.

336. Brockelmann, GALA IV, p. 64 et. seq.

337. Al-Dahabi, SiyarAvldm al-Nubala’, Degré 16, partie 14, en ligne :
http://library.islamweb.net/newlibrary/display_book.php?idfrom=2737&idto=2737&bk_no=60&ID=259
8

338. Tabaqat, p. 140-144. IIs étaient trois fréres ascétes : Yahya, Isma‘1l et Ibrahim de Balh dans le Khurasan.
339. Abu-1-"Ala° al-‘Afifi, Al-Malamatiyyat, wa-I-Sufiyyat, wa Ahl al-Futuwwat, Publication Al- amal,
Beyrouth - Bagdad 2015.

340. N. Hanif, Biographical Encyclopaedia of Sufis: Central Asia and Middle East, p. 502.

341. Sulami, Tabagqgat al-Stfiyyat, p.140-144.

342. Ard’is I, sourate 12, Yiisuf, 25, p. 362.

343. Muhammad Abt Zahra, The Four Imams Their Lives, Works and Their Schools of Thought, Dar al-Taqwa,
London 2010. IIs y sont nommés avec une biographie succincte de chacun d'eux.
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12. Abi Bakr Dilf al-$ibli (m. 334/946), 68 fois

Né a Bagdad vers 247/861, sa famille était originaire de Sibla en Transioxane. Son pére
était haut fonctionnaire dans le palais des Abbasides a Bagdad et lui-méme fut chambellan du
régent Muwaffaq (r. 870-891) 344, C'est grace a une conversion dans sa quarantaine qu'il embrassa
la voie soufie et se mital'école de unayd dont il devint le disciple préféré. Il le suit d’ailleurs dans
sa silsilat 345, Sulami note qu'il était de tradition Malikite. Sibli devint vite 2 Bagdad un maitre soufi,
connu et entouré d'un certain nombre de disciples. Les autres grands mystiques de I'époque le
fréquentaient et I'estimaient. Il était lié d'amitié avec Hallag qui se rendait a son assemblée
(maglis). 1l fut connu pour son tempérament extatique au point qu’il fut a plusieurs reprises
interné a I'hopital (mdristdn). 11 disait : « moi et Hallag nous souffrons du méme mal. Ma folie m'a
sauvée et sa raison I'a perdu ». Sibli avait I'art de simuler la folie dans laquelle il proférait des
locutions paradoxales devenues célébres et d'ailleurs recueillies par Rizbehan dans ses Sarh e
Sathyyat. Son comportement souvent excentrique le dépeint comme un adepte du blame,

malamat346. Il mourut a I'Age de quatre-vingt-sept ans.

13. Abu Sa'id al-Harraz (m. ? 277/890), 62 fois

Ahmad Abii Sa'id b. Tsa al-Harraz est originaire de Bagdad et fait partie du cercle primitif
du soufisme Bagdadien. Il est disciple de Di-1-Niin al-Misr1 et compagnon de Sari al-Saqgati, oncle
et maitre de  unayd. On connait de lui plusieurs écrits dont Adab al-Salat, Rasa‘il et le Kitab al-
Sidq, opuscule d'ascétique dévotionnelle de type soufi, en huit petits chapitres347. Avec les écrits
de Muhasibi c'est le plus ancien traité soufi parvenu jusqu'a nous 348. Dans son introduction a la
traduction de ce livre John Arthur Arberry donne un récit extensif de sa vie et de son ceuvre et
rappelle le profil que Massignon brosse de ce maitre qui serait le premier a parler de fana’ et de
baqa’ et celui qui a définit 1'état de transformation finale en Allah comme ‘ayn al-gam® 3#°. Des
citations considérables de ses dits et de ses écrits ont été transmises par les auteurs des divers
compilations soufies, notamment dans le Kitab al-Luma® de Sarrag. Ballanfat dit de lui qu'il
appartient, comme Rizbehan apres lui, a ce courant de pensée dans le soufisme qui rejette la

confusion entretenue par les théologiens sunnites ou imamites et certains philosophes entre

344, Pierre Lory, « Les paradoxes mystiques : I'exemple de Shibli ». L'Orient des dieux, 2001, 1 (1), p.61-82.
345. Brockelmann, GALA 1V, p. 74. Nous avons fourni cette silsilat juste aprés la biographie de” unayd.

346. Trad Kubbaysi, « Mugaddimat fi-1-$ir al-$afi », Revue al-Mawrid, 1970, p. 19.

347. N. Hanif, op.cit., p. 248

348. Abii Sa‘id al- Harraz, Al-Tariq ila Allah, Kitab al-Sidq. Edité par Dr. ‘Abd al-Halim Mahmid. Dar al-
Ma‘arif, Le Caire1977.

349. Abui Sa‘id al-Harraz, The Book of Truthfulness, traduit par Arthur John Arberry, Oxford Press, London
1937, Introduction p. 5.
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l'intelligence, 1'Ame, le coeur et l'esprit 350, Ibn ‘Arabi le compte parmi les gens du Blame

(malamatiyyat).

14. Ibrahim al-Nasrabadi (m. 369/980), 62 fois

Abii-1-Qasim Ibrahim b. Muhammad b. Mahmawayh al-Nasrabadi est un Sayh soufi
traditionniste du Khurasan, compagnon de Dilf al-Sibli, d'Abii ‘Ali al-Riidabari et d’Abi
Muhammad al-Murta‘i$ al-Nisabiiri que nous avons déja évoqué3st. Il est le maitre d’Abii *Abd al-

Rahman al-Sulami. Il est en outre cité par Riizbehan dans ses Sarh-e Sathiyyat.

15. Faris Ibn *Abdallah al-Dayniiri (m.340/951), 50 fois

Il écrivit une chronique sur Hallag dont des extraits nous ont été transmis par Kalabadi et

Sulami.

16. Abu Bakr al-Warraq (m. 240/855), 44 fois

Abii Bakr Muhammad b. ‘Umar al-Warragq al-Hakim al-Tirmidi naquit a Tirmid mais vécut
a Balh. D'aprés Massignon c'est le disciple d'al-Hakim al-Tirmidi dont il répandit la vie et la
doctrine, impactant I'école mystique des Malamatiyyat352. Il laissa divers écrits qui ne nous sont
pas parvenus. On reléve une anomalie entre Abii Bakr b. ‘Umar al-Warraq al-Tirmidi et “Abdallah
Muhammad Ibn ‘Ali Ibn Husayn al-Tirmidi, appelé al-Hakim al-Tirmidi.. D'abord Sulami, Qusayri,
Asfahani et Rizbehan appliquent exclusivement a Abl Bakr al-Warragq le titre de Hakim. Ensuite
l'assertion de Massignon (Essai, p. 264), reprise par les islamologues postérieurs, qu'Abu Bakr al-
Warraq fut le disciple direct de ‘Abdallah al-Tirmidi qui transmit sa vie et ses écrits est
difficilement compréhensible puisque ce dernier est mort quarante ans apres le premier. Abii Bakr
al-Warragq serait-il le maitre de “Abdallah al-Tirmidi ? Ce dernier, du fait du prestige de ses écrits

et de sa vie, aurait éclipsé son maitre et lui aurait ravi son titre.

16. Yahya b. Mu*ad al-Razi (m.258/872), 38 fois

Abii Zakariyya Yahya b. Mu‘ad al-Razi est né a Ray puis s'installa a Balh, ensuite a Ni$apir
ou il mourut précocement. Prédicateur de grand renom, disciple d'Ibn Karram (m. 255/869)353, il

se mit au service d’Abii Yazid al-Bistami. Abii Nu‘aym al-Asfahani lui doit beaucoup dans sa Hilyat

350. Sayr al-Arwah, § 41

351. Voir p. 98.

352. Essai, p. 264.

353. Fondateur de I'Ecole Karramiyyat, considérée par beaucoup comme une secte, Ibn Karram enseigne un
littéralisme tel qu'il a été taxé d’assimilationnisme (tasbih).
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al-Awliya’ainsi que al-Bayhaqi, 'auteur de Su‘ab al-Iman. Parmi ses nombreux disciples se compte
Sa'ld b. Isma‘ll al-Nisabiiri, alias Abii Utman al-Hiri qui vint se mettre a I'école d’Abi Hafs al-
Nisabiiri (m. 264/877). A partir de cette ville, Yahya fut le premier a propager le soufisme dans les
mosquées de toute la région. Il souligne beaucoup la notion d'espérance (raga’). D’aprés al-Suyiitl
(m.911/1505) qui cite al-Zarkasi (m. 794/1392) qui cite Abii Sa‘d al-Sim‘ani (m. 562/1166), tous
safi‘ites, il serait 'auteur d’un hadit trés cher aux soufis : « Qui se connais soi-méme connais son
Seigneur » 354,

18. Tayfur b.‘Isa Abu Yazid al-Bistami (m. 234/848 ou 261/875), 32 fois

Il descend d'une famille zoroastrienne convertie a I'lslam depuis deux générations. Il passa
la plus grande partie de sa vie a Bistam, sa ville natale, dans la Province de Qum en Iran ou il aurait
vécu en reclus dans un ermitage (sawma‘af) a part des périodes destinées a I'enseignement et de
brefs voyages, dont l'un fut dii aux persécutions essuyées de la part du prince zahirite de
Bistam 355, Il fut de formation hanafite 356, Il était proche de Sar1 Saqati et plus d’un récit le met en
contact avec unayd qui traduisit ses dits en arabe et les interpréta. En effet Bistami n'a jamais
rien écrit mais on a recueilli de lui prés de 500 paroles a travers deux chaines de transmetteurs :
les soufis de sa propre famille et les nombreux soufis qui vinrent le visiter dans son ermitage.
Sarrag révele qu'il a été initié a I'Unicité divine et affirme : « Il est connu pour avoir raconté son
propre voyage nocturne (mi‘rdg) 357 et ses locutions paradoxales sont célébres, comme celle ot il
s'écriait comme si ce fut Allah qui parle : Subhani ! (A moi la louange) ». Le récit de sa vie et de ses
dits sont transmis par la plupart des compilateurs soufis. Riizbehan n'est pas en reste. Il lui dédie

une portion importante de ses Sarh-e Sathiyydt et 'évoque souvent dans les ‘Ardis 358,

19. Abu Hafs al-Nisaburi, (m. 264/878), 30 fois

Abii Hafs "Amr b. Salamat al-Nisabiiri al-Samarqgand], est originaire d'un village proche de
Nisapir, appelé Kordbad. On a retrouvé un ouvrage d'affiliation Karramite qui lui est attribué,
intitulé : « Rawnaq al-Magalis », un livret de 35 feuillets. Dans les ‘Ard’is, les citations a ce maitre

tournent autour de l'ascese et du combat spirituel contre le diable. Il est aussi cité par Riizbehan

354." alal al-Din al-Suyuti, Al-Hawi li-I-Fatawi, Dar al-Kutub al-cllmiyyaf, Beyrouth 2000, p. 227.

355. Massignon, Essai, p. 243.

356. Ibid. L'Ecole Hanafite est I'une des quatre écoles de jurisprudence islamique. Elle doit son nom a Abii
Hanifat Nu'man b. Tabit que nous avons déja évoqué: un théologien de Koufa, de descendance perse.
N'ayant rien écrit, ce sont ses disciples qui ont transmis son enseignement. Les Hanafites ne rejettent pas le
hadit mais accordent une place importante a 'opinion personnelle (ra ), tellement qu'ils sont appelés ahl
al-ra. 1Is font un usage abondant du gqyds ou raisonnement analogique (extraits de l'article de
I'Encyclopaedia iranica, en ligne, http://www.iranicaonline.org/articles /hanafite-madhab).

357. Reproduit par Riizbehan dans ses Sarh-e Sathiyyat.

358. Essai p. 243-257; http://www.iranicaonline.org/articles/bitami;
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dans ses Sarh-e Sathiyydt et Masrab al-Arwah, autant que nous le sachions.

20. Dii -1-Nuin al-Misri, (m. 241/861), 30 fois

Abu-l-Fayiz Tawban Ibn Ibrahim al-Misri, appelé Da-1-Nin, est né a Ahmim en Haute
Egypte vers 180/796. Il a eu divers maitres mais fut disciple d'Abi “Ata” Sa“ld al-Magniin, alias
Sa'diin 359, qui fait partie des « gens de l'ivresse et du blame » (ahl al-sukr wa-I-malamat). 1 a
beaucoup voyagé en Arabie et en Syrie. En 214 /829 il fut arrété pour hérésie et envoyé en prison
a Bagdad ou le Calife le libéra. Il retourna au Caire ou il décéda. Il a une réputation légendaire
d'alchimiste et de thaumaturge. Un certain nombre de poémes et de courts traités lui sont
attribués mais, pour la plupart, ce sont des apocryphes. Ibn ‘Arabi écrivit sa biographie 360, Dii-I-
Niin s'estadonné a une asceése trés forte. C'est lui qui introduisit le concept de « ma‘rifat » ou gnose
dont le plus haut degré est l'inconnaissance due au fand’. Ceci est sans doute lié a ses
connaissances hellénistiques. Il avait I'habitude de dire : « Plus un homme connait Alldh plus il se

perd en Lui 361», Riizbehan le cite a ce sujet et il le prend a témoin dans ses Sarh e Sathyyat 362,
21. Muhammad Ibn al-Fadl, (m. 319/931), 30 fois

Abi *Abdallah Muhammad b. al-Fadl b. “Abbas b. Hafs al-Balhi, est de Balh et a habité et
enseigné a Samarqand. Abii ‘Utman al-Hiri était trés attaché a lui. Il fut le compagnon d'Ahmad b.

Hadrawayh (m.240/854), proche de Bayazid Bistami.
22. Yusuf Ibn al-Husayn al-Razi (m. 304/916), 26 fois

Abii Ya'qiib Yasuf b. al-Husayn al-Razi, Sayh de Ray, compagnon de Dii--Niin al-Misri et
d'Abii Sa‘id al-Harraz. Ses sentences sont ascétiques, rapportées souvent sous forme de fiorettis.

Assidu aux pratiques malamatis, il est cité par Riizbehan dans ses Sarh e Sathyyai3es,
23.Ishaq al-Nahragiri (m. 330/941), 24 fois

Abii Ya'qiib Ishaq b. Muhammad al-Nahragiiri, de Nahragiir prés d'Ahvaz dans le Khuzistan

fut compagnon de “Amr al-Makki, d'Abii Ya’qiib al-Siisi et de” unayd. Il est mort a La Mecque.

359. Francesco Chiabotti avec Eve Feuillebois Pierunek, Catherine Mayeur-Jaouen et Luca Patrizi , Ethics
and Spirituality in Islam, ouvrage collectif, Library of Congress, Leiden 2017, p. 409.

360. Ibn ‘Arabi, Vie merveilleuse de Dhu-I-Nun I'Egyptien, Sindbad-Actes-Sud, 1990.

361. N. Hanif, Biographical Encyclopaedia of Sufis: Central Asia and Middle East, p. 120. Voir Arthur J. Arberry,
Muslim Saints and Mystics, Episodes from the Tadhkirat al-Awliya’ by Farid al-Din Attar, Omphaloskepsis,
Ames, lowa 2000, p. 111-118.

362. ‘Ara’is |, sourate 14, Ibrahim, 38, p. 410.

363. Genevieve Gobillot, « La premiére mystique musulmane a-t-elle eu des liens avec les mystiques
syriaques ? », Les mystiques syriaques, édité par Alain Desrumeaux, Editions Geuthner, Paris 2011, p. 189-
191.
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24. Abii Sa‘id al-Qurasi (m. 381/992), 20 fois

Ce maitre soufi est uniquement cité par Riizbehan dans les Ard’is et par azali dans Kitab
‘Awarif al-Ma'‘arif. Nous n’avons trouvé sa biographie nulle part. Il s’agit sans doute d’un $ayh

d’obédience a§arite.
25. Al-Hakim al-Tirmidi (m. 285/898), 20 fois

Abii “Abdallah Muhammad Ibn *Ali Ibn Husayn al-Tirmidi, surnommé al-Hakim, le Sage, est
un érudit hanafite qui a écrit aussi bien en mystique qu'en science du hadit. Avec Dii-1-Nin, il est
le premier chez qui on décéle une influence hellénistique, précurseur en cela d'al-Farabi. Il cherche
a réformer la théologie traditionnelle a la maniere d'Ibn Karram. Ses écrits sont subtils et
intériorisés. On s'étonne que Tirmidi ne jouisse pas d'une meilleure place dans les ‘Ard’is, comme
d'ailleurs ce fut le cas pour Haqa'iq al-tafsir de Sulami et Latd’if al-ISarat de Qusayri alors qu'Abii

Nu‘aym al-Asfahani, dans Hilyat al-Awliya’, lui consacre un pan entier de son traité sur le cceur 364,

A part ces maitres et auteurs qui ont une place privilégiée dans les ‘Ard’is, Bagli se référe
a d'autres maitres, souvent mentionnés dans l'une ou l'autre des compilations hagiographiques

soufies connues. A une cadence de plus en plus espacée il cite :

26. Abit Muhammad Ahmad b. Muhammad b. al-Husayn al-Gurayri (m. 311/923), du
cercle de” unayd a Bagdad. Telle fut son influence qu'a la mort de ce dernier on l'intronisa a sa

place pour perpétuer ses enseignements (19 fois).

27. Imam ‘All b. Miisa al-Rida, (m. 203/818). Huitiéme des Imams duodécimains (19
fois).

28. Abii ‘Utman Sa‘id b. Salam al-Magribi al-Qayrawani, (m. 373/983 ), des environs

de Qayrawan prés de Tunis. Il devint Imam de La Mecque. Il visita Nisapir ou il mourut. (18 fois).

29. Abu-1-Husayn Ahmad b. Muhammad al-Niri al-Bagawi, (m. 295/907), de Bagdad.
Compagnon de Sari al-Saqati et ami de  unayd, il était réputé pour son amabilité. Un important
théoricien de 'amour divin, de 1'Ecole de Bagdad, il est le premier soufi a avoir parlé a découvert
de l'amour-Eros (‘i$q) qu'il applique a 'Amour de Dieu. Il aimait dire qu'il était I'amant (‘asiq) de

Dieu. Il est aussi cité par Rizbehan dans ses Sarh e Sathyyat (18 fois).

30. Ahmad b. ‘Umar al-Dayniiri, Abu-1-‘Abbas (m. 340/951), compagnon de Yisuf b.

al-Husayn, d'Ibn ‘Ata’ et de’ urayri. Il précha a Ni$apiir et mourut a Samarqand (16 fois).

31. Ruwaym b. Ahmad, (m. 303/915), un Bagdadien de grande notoriété, du cercle de

364. Abii Nu‘aym al-Asfahani, Hilyat al-Awliya’, vol. X.
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" unayd. Un membre proéminent de 1'Ecole Zahirite et maitre d'Ibn Hafif, le chef de lignée de la

silsilat a laquelle appartient Riizbehan. Il est cité par Rizbehan dans ses Sarh e Sathyyat. (14 fois).

32. Harit al-Muhasibi, (m. 243 /857), de Basra, mort a Bagdad ou il apparait comme le
fondateur de son Ecole. Sulami dit de lui qu'il fut le maitre des plus grands Bagdadiens, y inclus

” unayd (11 fois) 365. Ses écrits ascétiques ont fait école36s,

33. Hamdiin al-Qassar (m. 271/884), surnommé Sayh al-Sifiyyat, un condisciple de
Sufyan al-Tawri (m. 162/778). 11 fut le fondateur de la voie Malamatiyyat. (16 fois).

Viennent ensuite des maitres qui sont cités moins que dix fois dans les Ard’is :

34. Abu *Amri Isma‘il b. Nugayd al-Sulami al-Nisabiiri (m. 366/977), le propre grand-
pére d'Abi ‘Abd al-Rahman al-Sulami qui le cite dans ses Tabaqat a la 87¢ place et I'appelle
affectueusement « mon grand-pére maternel, qu’Alldh ai miséricorde de lui » ! 11 le cite aussi dans

ses tafdsir en le nommant « mon pére ». Compagnon d'Abii ‘Utman al-Hiri, il a rencontré unayd.

36. Muhammad b. Hafif al-Sirazi, (m. 371/982), compagnon de Ruwaym, de  urayri et
d'Abii-1-*Abbas b. ‘Ata’. Riizbehan le cite en disant : « notre Sayh et notre Seigneur367 », en effet

c'est le chef de sa lignée initiatique. Nous avons dédié une section a sa vie et a son ceuvre.

37.°Ali Ahmad b. *Asim al-Antaki, (m. 239/854), ami de Bisr b. al-Harit, de Sari al-Saqati
et de Harit al-Muhasibi. Sa perspicacité était si grande qu'Abi Sulayman al-Darani le surnommait :
« l'espion des cceurs ».

38. Abu ‘Ali al-Hasan b. ‘Ali al- ugazani, IVe siécle de I'hégire, du Khurasan.
Compagnon de Hakim al-Tirmidi et de Muhammad b. al-Fadl.

39. Abiu ‘Abd al-Rahman ‘Abdallah b. Mas‘ud al-Hudli (m. 32/653). Un des premiers
Compagnons du Prophete et son écuyer. Il fut le premier récitateur du Coran a La Mecque.
Transmetteur respecté de hadit.

40. Abii Sulayman ‘Abd al-Rahman b. ‘Atiyyat al-Darani (m. 215/830), de Darayya,

des alentours de Damas.
41. Amr b. Dinar al-Makki (m. 126/744). Un Suivant (tdbi‘) et un traditionniste.

42. Ibrahim al-Hawwas (m. 291/904). Décédé a Ray, dans la Mosquée. Compagnon de
" unayd et d'Abii-I-Husayn al-Nari.

365. Essai, p. 211 et seq.
366. Harit al-Muhasib, al-Ri‘dyat If hugiiq Alldh, Dar al-Ma'arif, Le Caire, 1990
367. Ara’is 1, sourate 8 al-Anfal, v.1, p. 260.
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43. Al-Hasan al-Basri (m. 21/642). Il est né a Médine. Sa mére Hayrat travaillait chez
Um Salma, une des veuves du Prophéte. Durant I'absence de sa mere c'est Um Salma qui 1'allaitait.
Il fait ainsi partie des gens de la Maisonnée (ahl al-Bayt). Hasan jouit d'une notoriété unanime
comme transmetteur de hadit, comme un disciple de ‘Ali Ibn Abi Talib. Il figure dans la grande
majorité des silsilat initiatiques soufies. Il a eu une influence considérable sur Hallag a travers

unayd et Tustari, les maitres de ce dernier 368,

44. Abu-l-Husayn Muhammad b. Sa‘d al-Warraq al-Nisabiri (m. 319/931), un

compagnon de  unayd et d'Abii Husayn al-Nri.

45. Abu ‘Al al-Riidabari al-Bagdadi, (m. 322/934). Réputé appartenir a une lignée
princiére persane, il quitta tout et s'en vint 3 Bagdad se mettre al'école de” unayd. Il partit ensuite

en voyage et se fixa en Egype ol il mourut.

46. Aba Ishaq Ibrahim b. Muhammad b. Isma‘il al-Hawwas, (m. 291/904), un

compagnon de  unayd et d'Abii Husayn al-Niirl. Grand voyageur a La Mecque.

47. *Abdallah b. Munadil (m. 329/940), appelé par Qusayri le Sayh des Malamatis de
NiSapir 369,
48. “Abd al- *Aziz Abu ‘Abdallah al-Makki, (m. 240/854), de la quatriéme génération

des traditionnistes.

Approche allusive du Hadit Qudsi

Plus qu’un traditionniste (muhaddit), Rliizbehan est un commentateur des ahadit. S'il ne
s’est pas préoccupé de retrouver leurs chaines garantes de transmission, il en a recensé 370 pour
en extraire ses allusions ésotériques. Il a écrit un ouvrage qui existait a I'état de manuscrit dans la
bibliothéque Mer‘asi et qui a été publié assez récemment370, On s’étonne que les experts qui se

penchent sur I'évolution du hadit n’en parlent pas. Hamid Algar, dans son article sur le hadit dans

368. Louis Massignon, Passion 11, p. 468. Ahmad Farid al-Mizyadji, al-Hasan al-Basri Imam al-Zahidin, Dar al-
Kutub al-‘Timiyyat, Beyrouth 2011, qui offre une biographie compléte et bien documentée du saint.

369. Cité par Sulami au 65¢ rang et par QuSayri au 54e.

370. Rizbehan Baqli, ‘Ara’is al-Hadit aw al-maqniin fi haqa’iq al-kilim al-nabawiyyat, Ed. Centre Baqir li-1-
‘Ulim, revu par ‘Ali Sadra’i Hii'l, Qom 1431/2010. La recension du livre en persan affirme que Riizbehan
n’ayant pas donné un titre a son livre, il en a résulté divers intitulés donnés a diverses versions se trouvant
dans les bibliotheques. Les traducteurs ont adopté conjointement celui de la biblioteque de I’Ayatollah
Mar'asi : Les Epouses du Tafsir avec celui de 'Encyclopédie de 1'Islam : Le dépét caché des vérités des logia
prophétiques (Al maqniin fi haqa’iq al-kilim al-nabawiyyat) ou, simplement, le dépét caché du Hadit (magqniin
al-Hadit).
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'Encyclopadia Iranica, cite les ahadit rapportés dans Masrab al-Arwah et Sarh-e Sathiyyat mais
omet ceux de Makniin qu’il devait ignorer a cette époque371. Cette ceuvre est un autre apport de

notre auteur a une meilleure connaissance du monde soufi.

Dans 1'élucidation isarite, il convient de le souligner ici, les ahadit qudsiyyat et les ahadit
nabawiyyat sont, aprés le Coran, le deuxiéme palier d’authentification de la Sunnat et cela d’apres

la doctrine $afi‘ite reprise par les A§'arites. Tel est I'arriére-fond dogmatique de notre auteur.

‘Ara’is et Makniin sont, en fait, les deux volets d’'une méme approche allusive de Riizbehan
ou il se penche a la fois sur ce qui est révélé dans le Coran (kasf) et sur ce qui est inspiré au
Propheéte (ilham). L’introduction de Makniin al-Hadit est rédigée dans le méme esprit que celle

des ‘Ara’is. Bagli y décrit ainsi son initiative a la suite du Prophéte :

Toute parole qui a émané de la O (e S pla dalS (JSE
quintessence de son message est une mer des AaSad lag (g gay 4illu
océans de la sagesse et chaque mot qui coule L) A4S e & jlew 4360 SS

de la plénitude de Son alluvion est un fleuve

e e 4’5 / ./ . .
des fleuves de la connaissance spirituelle. En I = el e

elle s'abiment les compréhensions des e Minl] Jgic 5 ¢ Lagdll o ggd Lgrd
connaisseurs et les entendements des Cligi€e [y 46 )2 lgio i y2d
entendants. J’ai donc puisé d’elle un puisage Cucard g ody gaill o ) gl a0/ 52
de locutions hermétiques des secrets il 4l o j g0y dilha] 1o diaid
prophétiques et j'ai saisi une poignée des a4 el lal i,

allusions de Ses symboles seigneuriaux et je

I'ai élucidé avec le langage de la connaissance LA Cpalps sy sl

pour suivre son exemple et sa conduite et les CQL.L«J/ s l"'m{b “anay
preuves du Coran et ses arguments. Je l'ai Dlall ale — 4inls] v
renfloué avec l'explicitation de certains de ses il Lo laney & S5 a0/
ahadit, SA'WS, de la part des masayih et j'ai Coaall g (b)) Glade o
mentionné ensuite ce qu’a explicité Abi il C""L‘“"“ lia 34 53
Sullayman al-Hattabi (m. 3.88/988) du fvl(_ld'lf Ly 6Su] el LY 230 Ol
qui concorde avec les articles des masayih e .
connaisseurs dans l'élucidation des allusions, pedl Gilis e ““‘“’J Lot
afin d’avoir un argument dans ce qui a été A Ge ey das Spasd)
dépeint des réalités du hadit et, a I'encontre ! Ligall o LI iilh]
de quiconque renierait les subtilités des agdlicY s A8a 40l LLJY/
allusions  soufies dans les locutions 4

prophétiques, afin de leur porter un coup et de
leur tordre le cou.

Avec les $afi‘ites, Rizbehan s’aligne avec la tradition orale de I'lslam et de la Sunnat que

sont les ahadit, en s’appuyant sur I'élucidation qui en est faite par les maitres soufis. Il y puise pour

371. Hamid Algar, « Hadith », Encyclopaedia Iranica, vol. X, Fasc. 5, p. 451-453, derniére mise a niveau en
février 2012, deux ans apres la parution de Makntin.
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illustrer son commentaire coranique et appuyer son explicitation allusive. Les ahadit qu’il
commente sont de certitude diverse. Il les parcoure progressivement mais d’'une maniere
elliptique, évitant les chaines de transmission (isndd) interminables des érudits du figh. 1l cite
parcimonieusement les Compagnons du Prophéte, les Sahabat, transmetteurs du hadit. Cette
approche moins académique par rapport au figh est dii a une métamorphose historique de la
perception soufie de la tradition et du rattachement a elle qui ajoute a 'autorité des sources du
dogme les sources de I'expérience. Bien siir, ceci va de pair avec le changement de paradigme dont

nous avons déja fait état.

Dans nos lectures de Sulami, de Qusayri ou de Baqli, la transmission d'un hadit est
précédée par I'expression « il m'a été rapporté » (haddata™), suivie de la citation d’'une chaine de
garants qui authentifie la parole ou le geste et qui remonte aux Califes bien guidés ou, méme,
directement au Prophete. La transmission d'un commentaire coranique ou d’un exorde spirituel
est introduite par l'actif « il dit » (qala), employé plus de huit mille fois dans les ‘Arais, ou le passif

« il fut dit » (qila) pour une finalité didactique, employé prés de sept cent fois.

Sulami n’emploie que tres rarement le verbe ahbarane, tandis que Riizbehan emploie le
privatif ahbara pres de 300 fois pour I'appliquer a Dieu qui « renseigne » Ses dévots a travers les
versets coraniques. Notre auteur n’utilise jamais les tournures abrégées des silsilat, comme « na »

pour haddatand ou and, abnd ou arnd pour «ahbarana», ou qatand pour «qdla haddatana».

Chez Sulami, dans Haqd’iq al-Tafsir, on trouve 98 références a des chaines de garants
débutant avec le mot haddatani. Toutes remontent a Ali Ibn Abi Talib, a 'un des califes bien guidés
ou au Prophete. Tandis que 7911 phrases débutent par le verbe gala et sont des citations
transmises de la bouche d’un maitre. De méme pour ‘Ard’is, les références qui transmettent les
paroles des maitres commencent par le verbe gala ou le participe gila tandis que les ahadit sont

rapportés comme le sont les versets coraniques, sans autre isnad.

Pour rendre compte de son approche allusive par rapport aux ahadit, Baqli emploie le
méme verbe « puiser » (garaft') comme il le fait pour introduire les ‘Ard’is. Il veut canaliser a ses
lecteurs les eaux des mers de I’allusion contenues aussi dans les ahdadit comme elles le sont, encore

plus, dans le texte coranique.

Références coraniques et chaines de transmission

Dans les ‘Ara’is, *Riizbehan se référe plus de 1600 fois a la parole coranique par le terme

«qawlah ta‘ala » (Sa) Parole du Trés-Haut). Ceci est normal puisqu’il s’agit d’'un commentaire
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coranique qui doit, impérativement, faire référence au texte qu’il prétend élucider. Baqli y
démontre d’ailleurs une approche assurée du Coran, une connaissance étendue des traditionnistes
(muhaditiin), ainsi que des chaines initiatiques et des compilations soufies, des ceuvres écrites, des
Aoyia et de 1'hagiographie des maitres du soufisme. Il y a une référence constante aux grands
auteurs de l'exégése allusive que sont Sulami, Qusayri, Ibn ‘Atd,  a‘far al-Sadiq et Tustarl
D’ailleurs, ‘Ard’is est invariablement regroupé avec les ceuvres de ces auteurs pour former le
groupe des commentateurs soufis les plus anciens du Coran. Mais, tres t6t, au moins dés la
rédaction du manuscrit de Damas (fin quinziéme siecle), qui nous sert de référence principale, le

commentaire coranique de *Abd al-Razzaq Qa$ani sera mis en relation directe avec les ‘Ara’is.

L'immense majorité des références d'authentification (isndd) rapportées par Baqli
s’appuie sur la vie et 'enseignement des maitres soufis et non plus exclusivement sur les ahadit
du Prophete. Il s’agit d’'un saut important entre la tradition qui raconte la vie du Prophete et la
tradition expérimentale des soufis dontla vie cherche a reproduire quelque peu la sienne 372. Nous
parlons ici précisément de chalnes de transmission (asanid) car les fiorettis et apophtegmes
rapportés par Riizbehan sont transmis dans le cadre d’une tradition soufie rattachée a des chaines
initiatiques. Cette tradition s'est développée a partir du Ill¢ siécle de I'hégire et elle compte avec
ses chaines de témoins, de transmetteurs et de bénéficiaires, avec des maitres proéminents qui
sont la caution de la transmission. Ainsi, de méme que toute chaine initiatique qui se respecte
prend d’une maniére ou d’une autre le Prophéte comme garant via ‘Ali Ibn Abi Talib ou, moins
fréquemment, ‘Umar Ibn al-Hattab, les chaines de transmission sont baties sur les témoignages de
maitres confirmés par une approbation quasi unanime. Jean-Jacques Thibon assure a juste titre
que:

Sulami est probablement l'un des premiers a avoir mis en valeur la dimension
spirituelle de I'isnad. L'authentification que permet la chaine des transmetteurs n'est
pas pour lui I'élément essentiel, méme s'il le juge important. Son attachement a l'isnad
tient a ce que celui-ci est levéhicule de l'influence spirituelle du locuteur initial, c'est-
da-dire le Prophéte, chaque transmetteur ajoutant ensuite sa propre empreinte.
Ainsi, méme si la partie textuelle du hadith est identique, chaque isnad apporte sa
propre saveur. Cette conception, expliquée dans lesManahig al-*arifin, qui propose un
paralléle entre l'isnad spirituel et celui des traditionnistes, justifie l'usage des isnads

pour la transmission des paroles des maitres. En leur appliquant les méthodes de la
transmission du hadith, Sulami a élevé celle-ci au rang de paroles inspirées373.

372. Jean-Jacques Thibon, « Transmission du hadith et modele prophétique chez les premiers soufis »,
Archives de sciences sociales des religions, 2017 /2 (n°178), pages 71 a 88, notamment la conclusion. Ou
I'auteur développe I'évolution des asanid d'une veine traditionniste a une veine soufie.

373. Jean-Jacques Thibon, « L'herméneutique de Sulami annonce-t-elle celle d'Ibn ‘Arabi ? » Symbolisme et
herméneutique dans la pensée de Ibn ‘Arabi, p. 27.
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Le fait de dire « un tel a dit » (gala), ou « il a été dit par un tel » (gila) ou « on a transmis
d’un tel » (nugqila) ou on a raconté d’un tel ou a propos de telle chose (ruwiya ou hukiya), est en
soit, dans notre contexte, un isndd raccourci, non plus comme le fait d'une chaine magistérielle
mais comme l'expression d'une chaine de témoins privilégiés. Lorsqu'il cite la parole ou la geste
de tel ou tel protagoniste, Riizbehan ne se réfere pas uniquement a lui mais il se situe d’emblée
dans la dynamique de la tradition qui transmet ses paroles et ses dits a I'intérieur de chaines de
transmission (silsilat) sous-entendues et déja vérifiées par les maitres des isnad soufis, au premier
rang desquels il faut placer Sulami. C’est d’ailleurs de ce dernier que notre auteur tient cette nette
démarcation entre versets (ayat) et chaines de transmission (asanid) soufis qui sont désignés par

Sulami comme des « dits » (agwal) 374

Si, dans ses autres ouvrages, Rlizbehan est trés parcimonieux quant a citer des maitres du
soufisme ou du kaldm, tel n’est pas le cas des ‘Ard’is. Cette compilation exégétique compte plus de
14000 de ces expressions propres a la dynamique d’un isndd qui est la transmission authentifiée
d’un dit (qawl) et qui débutent par la formule : « On a dit, il a dit, un dit » (qila, qala, qawl) ou «on
raconte, il raconte» (ruwiya, rawa). Méme si Riizbehan, lorsqu’il rapporte des dits et des actions
mémorables, ne cite pas la chalne de transmission d'un sujet donné, il le fait en empruntant aux
grands maltres des asanid soufis tels que Tustari, Sulami, QuSayr1 ou Tirmidi ou a d’autres, d'un
calibre plus modeste. Ces sources des asanid, quant a elles, déclinent toutes les chaines de

transmission vérifiant leurs dits.

Riizbehan évoque d’'une maniere inégale quelques cent quarante-cinq maitres d'obédience
diverses qui vont depuis la période formative de 1'Islam et jusqu'au Ve siécle de 1'hégire. Il est
notoire que, dans les Ard’is, autant que nous avons pu le constater, il ne cite presqu’aucun de ses
contemporains. Ceci est sans doute dii a sa volonté de se rattacher directement a « I'élite des
anciens », avec lesquels il sent une communion intrinséque. C’est ainsi que notre auteur évoque
avec beaucoup d’affection des soufis qu’il appelle respectivement « nos Masayih et nos Maftres » et
desquels, beaucoup, a commencer par Ibn Hafif, sont comme lui, originaires, de Siraz. Il agit avec
eux comme avec les autres maitres qu'il cite, comme s'il était leur contemporain. A part quelques
maitres plus tardifs qu'il nomme dans sa biographie ou dans Sarh-e Sathiyyat, il ne cite que des

maitres situés entre le I¢ et le Ve siécle de 1'hégire.

En examinant le journal spirituel de notre auteur, le Dévoilement des secrets, nous avons
relevé un fait curieux : ses références magistérielles different de celles des ‘Ard’is. On se demande

quelle est la raison de cette disparité ? [l y a un déplacement trés net dans son accent et dans ses

374. Gerhard Bowering, «The Major Sources of Sulami’s Minor Qur’an Commentary », Oriens, vol. (1996),
35, p. 38.
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préférences. Par exemple, il cite a profusion le Prophete, plusieurs fois les quatre Califes bien
guidés, avec une nette prédominance de ‘Ali Ibn Abi Talib mais rien sur  a‘far al-Sadiq et al-Qasim
auxquels nous a familiarisés le livre des ‘Ara’is. Le rattachement théologique est aussi différent :
Les « grands Imams » qu’il voit rassemblés en cercle : al-Safi‘l, Abii Hanifat, Malik et Ahmad (Ibn
Hanbal) 375, le maitre a‘far al-Hadhada (m.?) 376 sont absents des ‘Ard’is. Une vision est
significative par rapport a ces maitres du kalam et du hadit :

A cet instant, je vis les lumieres du monde caché et les traces produites par Dieu. Je vis les

maitres spirituels de I'Inde me saluer, et les maitres spirituels des Turcs, du Khurdsan et de

la Perse venir recevoir ma bénédiction. Je vis le maitre Abti Muslim Faris ibn al-Muzaffar,

le maitre Abii Bakr al-Khurdsdni, le maitre Abt-Qdsim al-Darajardi, et le maitre Abi

‘Abdi’l-Ldh ibn Khafif - la miséricorde de Dieu soit sur eux tous - tous montés sur des
chevaux377,

Ibn al-Muzaffar (m. ?) est un traditionniste, cinq fois mentionné dans le livre Ahadit al-
Suyth al-tigat, encore appelé al-Masyahat al-Kubra, du Juge (al-qadi) Abii Bakr M. b. *Abd al-Baqi
b. M. al-Ansari al-Qu‘abi, connu sous le nom de Qddi Maristan (m. 535/1140)378, Le maitre Abii
Bakr al-Hurasani n’est autre que le fameux théologien a§‘arite Abii Bakr al-Bayhaqi, Ahmad b. al-
Husayn b. ‘All b. Misa al-Husrugardi al-Hurasani (m. 458/1066), dont nous avons relevé des
traces dans les ‘Ard’is. Le maitre Abii Qasim al-Daragardi est inconnu379. Plusieurs traditionnistes
portent ce nom.

L’'appartenance $afi'ite et a$'arite de notre auteur est ainsi attestée dans son
autobiographie. La présence d’'un Ibn Hanbal dans le Dévoilement pourrait étonner de prime abord
puisque, méme dans les “Ara’is, il n’est cité qu'une fois. Ibn Hanbal, mentor de Wasit, fondateur
des ahl al-hadit, était résolument opposé aux mu'tazilites. La place donnée aux traditionnistes
provient de 'ascendant d’Ibn Hafif qui donnait une grande importance a la transmission du hadit
et qui s’y était essayé, comme le rapporte son biographe 380.

Quant au monde soufi, il est ramené dans Le Dévoilement a quelques figures
emblématiques, certes, mais divergentes des Ard’is quant a la proéminence de certains maitres
sur d’autres. Ainsi, dans ses visions, Riizbehan voit-il souvent Ibn Hafif et certains de sa lignée

spirituelle38l. Il inclut ce dernier avec d’autres : « Puis je vis les grands maitres, Junayd, Ruwaym,

375. Dévoilement, p. 285.

376. Op. cit. p. 233

377.0Op. cit. p. 159

378. Qadi Maristan, Ahadit al-Suyih al-tiqat, Edité par al-Sarif Hatim b. “Arif al-‘Awni, Dar ‘Alam al-Fawa'id
li I-Nasr wa 1-Tawzl', La Mecque 1422/2001.

379. Le nom exact serait Darabgerd ou Darabgerd ou Darabzerd.

380. Sirat al-Sayh al-Kabir, chap. 11.

381. Dévoilement, p. 159, 201, 233 (avec Abu-l-Hasan b. Hind al-Qurasi al-Farsi, son contemporain et disciple
de  unayd, et a‘far al-Hadhada ), 252 (avec Abii Ishaq al-Kazariini, de sa lignée spirituelle).
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Sari, Ma'riif, Abii Yazid al-Bistdmi, Dhii'l-Niin Misri, notre maitre Abii 'Abdi’l-Ldh ibn Khafif, notre
maitre Abii’l-Hasan ibn Hind et les maitres des soufis 382». Ailleurs, il voit Di-1-Nin al-Misr1 en
compagnie de Sari al-Saqati (il le décrit comme le chambellan du Prophete) 383. L’accent mis sur
‘Abdallah Ibn Hafif est identique dans toutes les ceuvres de notre auteur avec, quand méme, une
insistance sur Abu Ishaq al-Kazarin, initiateur de la tarigat a laquelle s’affilie RGizbehan, mais on
se demande ou sont les Hallag, Ibn *Ata’, Sulami, Qusayri, Sahl al-Tustari ou Sibli et tant d’autres
dans cette autobiographie ? Le « monde » des références soufies du Dévoilement est autre que celui
des Ard’is et cela, a notre avis, devrait étre rapporté au fait que cette ceuvre est de loin postérieure
au Dévoilement, finalisée a un moment ou I'auteur a définitivement fixé ses préférences, établit ses

chaines de références et cristallisé ses appartenances mystiques.

Le rattachement de Riizbehan Bagqli est donc presque exclusivement a 1'dge d'or du
soufisme, sans doute pour conférer leur autorité a son commentaire coranique mais aussi parce
qu’il tient au témoignage de ces prédécesseurs. Un passage d'un haut vol paradoxal le dit
éloquemment dans Sarh e Sathiyyat . Dans le chapitre qu'il dédie a décrire les plus célébres des
saints agréés de Dieu (wasf masahir al-awliya’), il les aborde a partir de leurs locutions
paradoxales puis s’éléve lui-méme a se demander ou sont passées les paroles et les actions de ces
maitres ? Un passage des plus savoureux mais que nous ne pourrons pas traduire ici par manque
de formation suffisante en langue persane 384! C’est donc a cause de sa grande admiration et de
sa dévotion envers ces maitres que Baqli ne se lasse pas de recourir a eux, de les rendre en sorte
présents comme s’il était lui-méme un témoin oculaire. Il rapporte des textes ou des dits ainsi que
des sentences incisives de soufis qui pourraient étre appelés apophtegmes. Il raconte aussi souvent
les faits et les gestes de ces saints prédécesseurs a travers des récits qui peuvent étre appelés
fiorettis 385, Les références aux maitres de doctrine, aux exégetes, compilateurs et commentateurs
spirituels sont d’autant plus éloquentes qu’elles sont ratifiées par '’exemple lumineux de leurs
auteurs qui étaient des saints a la vie exemplaire. Cette nuée de témoins est omniprésente dans
les Ara’is qui font sans cesse appel a un arriére-fond hagiographique imprégné de science et de

sagesse mais aussi de mystique et d’amour. A cet égard, la vie et la passion de Mansiir al-Hallag

382. Op. cit. p. 276. Voir aussi p. 201(Ibn Hafif), 211 (Abu-l-Hasan b. Hind al-Qurasi al-Farsi, contemporain
d’Ibn Hafif et disciple de” unayd), 219 (avec unayd, Ruwaym, Abii Yazid al-Bistami), 252 (avec Abii Ishiq
al-Kazaruni) .

383. Op. cit. p. 192

384. Sarh e Sathiyyat, p. 214-215.

385. Du grec ancien amo@0Oeyua, apophthegma: précepte, sentence. C'est une parole mémorable ayant
valeur de maxime. Elle a été employée dans I'antiquité pour rapporter les dits incisifs des sages, tels que
Diogene de Synope (m. -323) ou Jean Stobée (m. fin Ve siecle) et, dans le Christianisme, pour rapporter ceux
des péres du désert. Nicolas Perrot, Les apophtegmes ou bons mots des anciens. Ed. George Gallet,
Amsterdam 1694. Jean-Claude Guy, Paroles des anciens : Apophtegmes des péres du désert, Editions du Seuil,
Paris 2000.
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ont une valeur paradigmatique dans I'’ceuvre riizbehannienne qui est imprégnée par I'exemple et
I'enseignement du martyr de Bagdad. Son appartenance $ifi‘ite-a$‘arite n’'empéche pas notre
auteur de citer des maitres d'obédiences diverses: les gens de I'lraq qu'il appelle aussi les
Bagdadiens et desquels Sulami affirme dans ses Tabaqdt que Harit al-Muhasibi était le chef de
file de la plupart d’entre eux; ceux du Khurasan ; les gens de l'ivresse (ahl al-Sukr), parmi eux
Bahlill (m.197/810), Sa’diin (m. aprés 250/863), Qays b. al-Mulawwah, (m. 68/688), Abii Husayn
al-Niiri, déja cité, Abii-I- Hasan ‘Al b. Ibrahim al-Husri (372/982) et bien d’autres 38. Nous
relevons aussi la présence de plusieurs noms qu'’il a abordés dans son Sarh e Sathiyat, les Masayih
Sattahiin comme lui, et certains, pas nécessairement affiliés au soufisme, comme Muhammad al-
Buhari, I'auteur du fameux Sahih, I'un des six recueils accrédités du hadit, ou Abii ‘Abdallah Ibn
Idris al-Imam al-Safi‘T, (m. 204/820), le fondateur du Madhab Safi’ite 387, ainsi que d’autres qu'il
serait fastidieux de nommer ici car Rizbehan ne les cite que tres peu et, souvent, une seule et
unique fois. D’apres ces sources il ressort que 'univers spirituel et académique de notre auteur
est polarisé entre les deux centres historiques du soufisme : Bagdad ou Koufa en Iraq et NiSaptr
au Khurasan, en Iran, auxquel il faut ajouter la Syrie (Bildd al-Sam). Les Bagdadiens ou les Iraqiens
sontliésa unayd, les gens du Khurasan le sont a Abii Yazid ou Bayazid Bistami et a Abii ‘Utman
al-Hirl. Bayazid Bistami, quant a lui, était disciple de Dii*-I-Niin al-Misri (m. 238/859), tout comme
Sahl al-Tustari, un maitre chez qui Hallag vécut deux ans. Di-1-Nin nous permet d’évoquer les
soufis d’Egypte ou les maitres qui y ont vécu et enseigné 388, Dans ‘Ard’is il y a assez peu de place
pour la Syrie. Par exemple Abil ‘Abdallah Ibn al- ala’ (m. 306/918) duquel Isma‘il b. Nugayd
disait : « Dans le monde soufiil n’y a que trois a’‘immat du soufisme et point de quatriéme : al-Gunayd

a Bagdad, Abii Utman (al-Hiri) a Nisabiir et Abii ‘Abdalléh Ibn al-Gala’ dans le pays du Sam389»,

Ce sont ces quatre points cardinaux que le biographe de Tuhfat Ahl al-‘Irfan mentionne en
évoquant les saints Masayih : ceux du pays du Sam -la Syrie-, ceux du Khurasan, ceux de I'Iraq et
ceux de Perse. Telle est bien la topographie des ‘Ara’is. Les références et les évocations dont
pullule cette ceuvre montrent que Riizbehan est enraciné dans la tradition multiséculaire soufie
dont il connait les arcanes et les lignées initiatiques ainsi que les pdles mystiques. Cependant il
convient de noter que, lorsqu’il cite les maitres ou met a contribution leur témoignage ou leur
enseignement il ne s’agit pas de sa part d'une copie servile mais d’'une transmission vivante qui

consiste a s’appuyer, familierement, dans le sens d'une grande liberté dans l'approche et 'usage

386. ‘Ara’is I, sourate 15 al-Nahl, p. 545 ot Baq]i cite ces personnages dans son explication

387. Al-Safi’T (m.204/820) est le fondateur de I'un des quatre grands rites juridiques du Sunnisme auquel
Riizbehan adhéra dés sa jeunesse. Pour une notice et les indications bibliographiques sur ce personnage,
voir H. Laoust, Les Schismes dans ['Islam, Payot, Paris, 1965, p. 90-92.

388. Massignon, Passion, I, p.133, il appelle Tustari le « mafitre de Hallag ».

389. Tabaqat, p. 144-147.
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des sources utilisées. Il s'appuie sur I'autorité de ses devanciers, célébres par leur science ou leur
sainteté, pour confirmer sa propre exégése et son enseignement particulier. En guise de fioretti, il
n’est pas inutile de noter I'appréciation mitigée que le $afi‘ite Ibn al-Mulaqqin (m. 803/1401), met
sur les lévres d'un Ibn Yazdanyar (m. IVe/Xe) au sujet des quatre poles du soufisme : « Les soufis
du Khurasan ? Un travail dépourvu d’élocution ; les soufis de Bagdad ? Une élocution dépourvue de
travail ; les soufis de Basra ? Du travail et de I'élocution ; les soufis d’Eqypte ? Pas de travail ni

d’élocution » 390,

Pour exploiter tout ce matériel quasi encyclopédique il faudrait le travail conjugué de
plusieurs équipes de chercheurs. A ce sujet Sara Sviri regrette 'absence d’une compilation globale
concernant la période primitive de la littérature soufie de laquelle les Ard’is sont un témoin fiable
bien que tardif :

It has been my contention that the formative period of Islamic mysticism cannot be
properly described without an attempt to map the affiliations that connected individual
mystics of this period to one another. Although the distinction between the mystical trends
of Baghdad and Khiirasan has long been acknowledged, alBayt along lines which are not
necessarily backed up by the textual evidence, Sifi literature reflects a far greater
complexity of practices, interchange, exchange and movement than has hitherto been
recognized (...) Such a reading is, it seems to me, as significant for the understanding of
Islamic mysticism as the attempt to describe the didactic, theoretical and

phenomenological aspects of Sufism on the basis of pious, devotional or ecstatic sayings in
isolation 31,

Les compilations

’Ara‘is compte plus de 14000 de ces expressions propres a la dynamique d’un isndd et qui
débutent par la formule : « On a dit, il a dit, un dit» (qila, qala, qawl) ou «on raconte, il raconte»
(ruwiya, rawa). Lorsqu’il rapporte des dits et des actions mémorables, Riizbehan ne cite pas la
chaine de transmission d’un sujet donné. Mais, comme il emprunte ces dits aux grands maitres des
asanid soufis tels que Tustari, Sulami, QuSayri ou Tirmidi et a bien d’autres, d’'un calibre plus
modeste, I'authentification est a chercher dans ces sources qui, elles, déclinent le nom des

transmetteurs dont les dits ont normalement été vérifiés.

Le travail de compilation est un effort concerté depuis le IVe siecle de I'hégire. Il ne s’est

pas limité a répertorier les maitres soufis mais, surtout, a transmettre leurs dits et leurs actes. Au

390. Ibn al-Mulaqqin, Tabaqat al-Awliya’, Edité par Nir al-Din Saribih, Bibliothéque al-Hangi, Le Caire
1415/1994, p. 335.

391. Sara Sviri, « The Early Mystical Schools of Baghdad and NiSapur : in search of Munazil », Jerusalem
Studies in Arabic and Islam, (30) 2005, The Institute of Asian and African Studies, p. 450-482.
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lieu de puiser exclusivement aux asanid classiques des grands compilateurs du hadit tels que Malik
b. Anas, Muhammad al-Buhari, Muslim ibn al-Haggag (m. 261/875), Abii Dawid (m. 275/889),
Ibn Magat (m. 265/887) ou al-Tirmidi (m. 270/892), on s’intéresse aussi aux soufis qui ont imité
le Prophéte. C’est ainsi que Riizbehan étaye ses commentaires coraniques avec I'enseignement ou
I'expérience des soufis dont 'approche spirituelle, les dits et la vie sont le mieux adaptés au theme

qu’il aborde. Il puise abondamment a ces compilations qui sont devenues un genre a part entiére.

Il faut rappeler que les divers courants soufis élaborent leurs doctrines spirituelles du Ile
au [Ve siecle de I'hégire et, a travers des maitres proéminents, fixent le savoir soufi et tracent ses
témoins. Cette tradition a été progressivement scrutée et documentée par des codificateurs qui
fondent ce que Arthur John Arberry appellait « genre of systematic Siifism »et que Karamustafa
intitule « normative Sufi tradition » 392. lls fournissent des tables assez exhaustives des ouvrages
et compilations concernant la doctrine, les us et les coutumes, la vie des protagonistes, leurs vertus
et leurs actes 393, Ces compilations sont précieuses pour nous donner une idée du fonds commun
soufi ou puisent commentateurs, hagiographes et exégetes. Elles forment I'environnement socio-

spirituel de notre auteur.

Voici une liste chronologique de ces compilations, énumérées d’apres la date de déces de
leur auteur respectif. Nous cléturons avec Farid al-Din al-‘Attar pour rester dans la tranche

chronologique des ‘Ara’is 394

1. Tabaqatal-Nussak d'Abi Sa‘id Ibn al-A‘rabi (m. 340/952). Cet auteur est tenu en grande
estime par Sulami qui débute par lui la cinquiéme génération des Tabagqat et note qu'il
était le Sayh du sanctuaire de La Mecque (al-Haram). Il est réputé pour avoir été parmi
les compagnons de  unayd, d'Abii Husayn al-Niiri et de “Amr b. Utman al-Makki (m.
309/922) et, méme, d’avoir succédé 3 unayd aprés la mort de ce dernier. C'est grace a
son cercle de disciples que la «voie» Bagdadienne arriva en Andalousie chez
Muhammad b. Masarrat al- abali (m. 319/931), fondateur de I'Ecole d’Almeria en
Espagne, mais connu aussi pour ses idées proches du Mu‘tazilisme395. La compilation
d’al-Arabi, aujourd’hui perdue, est une des plus anciennes compilations
hagiographiques soufies. Aba Talib al-Makki, al-Sarrag al-TuslI s'en inspireront comme

le fit par ailleurs Sulami.

392. A.]. Arberry, «Khargushi's Manual of Stufism», BSOAS, University of London, vol. 9 (1935-39), p. 345.
393. Ahmet Karamustafa, Sifism, the formative period, p. 100-103.

394. Jawid Ahmad Mojaddedi, The Biographical Tradition in Sufism : The Tabaqat Genre From Sulami to Jami,
Curzon Press, Richmond Surrey 2001, p. 16. Il étudie cinq de ces ceuvres et établis des recoupements tres
intéressants entre elles. Il note que les noms répertoriés ne sont pas tous de la mouvance soufie.

395. Asin Palacios, The Mystical Philosophy of Ibn Massara and His Followers, Brill, Leiden 1972.
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2. Ahbar al-Sifiyyat d’'Ibn Dawid Aba Bakr Muhammad b. Sulayman al-Nisaburi, « Bar$a »
(m. 342/953), aujourd’hui perdu. C’est al-Dahabi qui parle de I'activité compilatrice
d’Ibn Dawid 39%.

3. Hikayat al-Masayih d’Abii Muhammad  a‘far Ibn Muhammad al-Huldi (m. 348/959) est
la compilation soufie la plus ancienne en persan. Son approche est formative dans ce
sens qu'il montre comment le soufisme vient d'une volonté de se détacher du monde
matériel par la connaissance et par la pauvreté. Il souligne que les valeurs du soufisme
ont été celles des premiers Compagnons du Prophete, notamment les gens de sa
maison, et que les soufis sont en réalité les continuateurs des Sahabat et des premiers
Tabi‘in des Sahabat jusqu’aux temps actuels.

4. Tabaqat al-Nussak d’Abi-1-Farag ‘Abd al-Wahid Ibn Bakr al-Waratani (m. 372/982),
aujourd’hui perdu. C’'est Hamzat b. Yusuf al-Sahmi (m. 427/1035) qui parle de lui dans
son Kitab Ma'rifat ‘Ulama’ Ahli Gurgan 397 .

5. Hikayat al-Sifiyyat, de Abii Bakr b. Sadan al-Razi (m. 376/985), aujourd’hui perdu. Al-
Dahabi ne parle pas de lui en termes tres élogieux, de méme que Sulami 39,

6. Kitab al-Luma‘ d’Abii Nasr ‘Abdalldh b. ‘Ali al-Sarrag al-Tisl (m. 378/988). Une
compilation apologétique sur le soufisme 39, Sarrag est proche d’Abu-lI-Hasan Ahmad
b. Salim al-Basri, dit al-Sagir, fils de Muhammad Ibn Salim lui-méme disciple de Sahl al-
Tiistari 400 et affilié a 1'Ecole Salimiyyat de Basra (IVe/Xe siécle) qui porte le nom des
Salim 401, Cette compilation a le mérite de conserver une partie du commentaire de

" unayd sur les logia d’Abii Yazid Bistimi, comme le rapporte Henry Corbin 402,
Nicholson note « qu'il est surprenant que deux des trois plus anciens traités arabes
existants sur le soufisme soit influengés par Ibn Salim*%3». De plus al-Sarrag insere a la fin

de sa compilation le résumé d’un traité de son condisciple, Abii Sa"id b. al-A‘rabi sur le

396. Al-Dahabi, Siyar Alam al-Nubala’, Degré 19, article 15, en ligne.

397." alal al-Din al-Suyiiti, Lubb al-Lubab fi tahrir al-Ansab, rubrique 4154, Dar Sadir, Beyrouth 2010. 11
affirme que 'appellation al-Waratani est attribuée géographiquement a la ville de Siraz.

398. Al-Dahabi, Siyar Alam al-Nubala®, Degré 21, rubrique 16, en ligne

399. Brockelmann, GALA 1V, p. 78.

400. Michael Ebstein et Sara Sivi, « The so called Risalat al-Hurif ascribed to Sahl al Tustari », Journal
Asiatique 299, Peeters, Leuven 2011, p.219. Al-Makki et son ouvrage Qut al-quliib a grandement inflencé
" azall (m.505/1111). Wan Mohd Azam, «The influence of al-Makki on al-Ghazali», Intellectual Discourse,
1998, vol.6, n°2, p.159-175.

401. Abi-l-Nasr ‘Abdallah b. ‘Ali al-Sarrag al-Tasi, Kitab al-Luma®, édité par Reynold Alleyne Nicholson,
Leyden E.J. Brill, Toronto 1914, réédité en 2006. Nous suivons le texte présenté par. Dr. ‘Abd al-Halim
Mahmud et Tah ‘Abd al-Baqi Srar, Dar al-Kutub al-Haditat, Le Caire, 1960.

402. Henry Corbin, Histoire de la philosophie islamique, Editions Gallimard, Paris1986, p. 270.

403. Harith Bin Rimli, « The Salimiyya and Abu Talib al-Makki: The transmission of Theological Teachings
in a Basran circle of mystics », Les maitres soufis et leurs disciples des IIIE-VE siecles de I'Hégire (IXe-Xe) :
Enseignement, formation et transmission, édité par Genevieve Gobillot et Jean-Jacques Thibon, Presses de
I'I[FPO, Damas-Beyrouth 2012, p. 101-129.
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wagd*04, C'est dans Sayr al-Arwadh que Riizbehan cite a plusieurs reprises al-Sarrag.

7. Rawdat al-Ulama’ wa nuzhat al-Fudala’ d'Abi-1-Hasan ‘Ali b. Yahya al-Zanduwisti al-
Buhart (m. 382/922). 1l s'agit d'une anthologie de sentences du Coran et du hadit avec
des illustrations de paroles de sagesse soufies 495,

8. Qit al-Qulib d’Abu Talib al-Makki (m.386,/996), un $afi‘ite, dont on connait peu sur la
vie, mais dont l'ceuvre a eu une renommée retentissante, si bien que azali (m.
505/111) en fut influencé a tel point que, d’aprés Massignon « les théses principales de
son Ihya’ ‘Uliim al-Din y ont été purement et simplement empruntées, sans mot dire ». A
travers Ibn Salim al-Basri, Abii Talib est a son tour, trés proche de I'Ecole Salimiyyat de
laquelle son ceuvre constitue une des rares sources disponibles pour en connaitre les
arcanes 406,

9. Al-Ta‘arruf ‘ala Ahl al-tasawwuf d'Abii Bakr Ibn Abi Ishaq Muhammad Ibn Ibrahim Ibn
Ya'qiib al-Buhari al-Kalabadi (m. 385/995). Cette ceuvre forme avec Qiit al-Quliib et
Kitab al-Luma® une trilogie apologétique en faveur du soufisme. Suyiti en publie de
larges extraits dans son Tayid al-Haqigat al-‘Aliyyat, en le nommant simplement
« Sahib al-Ta‘arruf »407.

10. Tahdib al-Asrar fi Usil al-Tasawwuf et Siyar al-"Ubbad wa-I- Zuhhad, d’Abii Sa‘d *Abd al-
Malik b. Abi ‘Utman b. Muhammad Ibrahim al-Nisabirl al-Wa‘iz al-Hargiisi
(m. 406/1015). Le premier ouvrage est un traité sur le soufisme trés influencé par al-
Sarrag 498 tandis que le deuxieme est aujourd’hui perdu 4.

11. Tabaqat al-Sifiyyat d’Abi ‘Abd al-Rahman Muhammad b. al-Husayn al-Sulami (m.
412/1021). Cet ouvrage, avec le tafsir et son supplément du méme Sulami, a
grandement influencé le tafsir de Rlizbehan 410.

12. Hilyat al-Awliya’d’Abii Nu‘aym Ahmad b. ‘Abdallah al-Asfahani (m.430/1038). Disciple

de Sulami4!! ] s’agit d’'un corpus encyclopédique de 689 noms en dix volumes. Abll

404. Abu Nasr al-Sarrag al-Tusi, Kitab al-Luma®, p. 385-390.

405. Brockelmann, GALA IV, p. 83. Buhari est cité une seule fois a la derniére page des “Ard’is.

406. Atif Khalil, «Abu Talib al-Makki & the Nourishment of Hearts (Qut al-Qulub) in the Context of Early
Sufism», In Muslim World Publications, Hartford Seminary, 2011; Louis Massignon, Kitab al-Tawwasin, p. X.
Brockelmann, GALA 1V, p. 79.

407. Abii Bakr al-Kalabadi, Kitab al-Ta'arruf ‘ala madhab ahl al-Tasawwuf, traduit et présenté par Arthur
John Arberry sous le titre: The doctrine of the Siifis, University Press, Cambridge 1935, introduction p. 6.
Brockermann, GALA 1V, p. 81.

408. John Arberry, « Khargushi's Manual of Sufism », BSOS IX, 1938, p. 345-349; Brockelmann, GALA 1V, p.
84.

409. Ahmet T. Karamustafa, Stfism, the formative period, p. 85.

410. Sulami, Les Générations des Soufis, présenté par Jean-Jacques Thibon, Brill, Leiden 2019 ; Brockelmann,
GALA 1V, p. 86.

411. R. A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge, 1921, repr.1967, p. 14. Il opine « but some
authors doubt about this affiliation ». Pour le nom, on dit aussi Asbahani ou Isfahani.
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13.

14.

15.

16.

17.

18.

Nu‘aym commence par les Califes Rasidiin puis par les Sahdbat sans oublier les femmes,
combattantes, épouses ou ascetes. Dans les deux derniers tomes il arrive,
chronologiquement, aux Suivants des Suivants des Sahabat, qui sont, d'apres lui, les
soufis dont beaucoup de noms se retrouvent chez Riizbehan et ses sources.

Al-Risalat al-Qusayriyyat fi-I-Tasawwiif, de “Abd al-Karim b. Hawazin Abi Qasim al-
QusSayri (m. 466/1074), disciple de Sulami et I'une des plus grandes sources de
Rizbehan.

Salwat al-"Arifin wa Uns al-Mustaqin d'Abu Halaf al-Tabari al-Salmi (m. circa 470/1077),
une sorte de réédition d'al-Risalat al-Qusayriyyat et, pour cette raison, cette ceuvre est
restée ignorée, tandis qu'on peine a reconnaitre a I'auteur une identité soufie 412.

Kasf al-mahgiib d’Abu-1-Hasan al-Hugwirl (m. 469/1077), trés influengé par Qusayrl.
Texte en persan, connu de Riizbehan puisqu’il y puise des auteurs non mentionnés chez
ses deux sources principales : Sulami et Qusayri.

Nafahat al-Uns min hadardt al-Quds de ‘Abdallah al-Ansari al-Harawi, Abi Isma‘il (m.
481/1089). Il reprend en persan la célébre compilation de Sulami, Tabaqat al-Sufiyyat,
pour l'alléger de ses asanid, la compléter et la diversifier avec divers ajouts
biographiques, poétiques ou de digressions personnelles. Ce travail sera repris plus
tard par le Mulla® ami de Hérat dans un ouvrage du méme nom Nafahdt al-Uns qu'il a
élargi a des soufis qui lui sont contemporains. Al-Harawt a aussi traduit au persan le
célébre commentaire coranique de Sulami, Haqa iq al-Tafsir*13,

Managqib al-Abrar wa Mahasin al-Ahyar d'Abi-1-Husayn b. Nasr al-Ku‘abi al-Misuli, dit
Ibn Hamis, ou l'auteur affirme dans son introduction reprendre les compilations de
Sulami, Hugwiri (m. 468/1076) et QuSayri et autres pour les compléter.

Tadkirat al-Awliya’ de Fari al-Din al-*Attar (m. 618/1221). Contemporain de Riizbehan,

il mentionne des soufis plus récents mais il suit en grande partie ses devanciers.

On aimerait, bien siir, faire des recoupements et établir des listes comparatives pour

évaluer les points de convergence et isoler les axes communs de la pensée soufie et de son
développement a partir de ces compilations. Mais ce travail est considérable et dépasse les
objectifs de cette thése. De plus, il n’apporterait que peu ou prou d’information complémentaire

sur les sources de Ruzbehan.

412. Gerhard Bowering et Bilal Orfali, The Comfort of the Mystics, A Manual and Anthology of Early Sufism,
Edition and Presentation of Salwat al-‘arifin wa-uns al-mushtaqin by Aba Khalaf al-Tabari (d. ca. 470/1077),
BRILL, Leiden 2016.

413. Brockelmann, GALA 1V, p. 86.
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Pour essayer d'insérer le travail de notre auteur dans la mouvance de ces sources, nous

avons utilisé, en les adaptant a notre travail, les listes comparatives d’Arberry qui intégrent aux

sources des Tadkirat de *Attar 414 trois des principaux compilateurs que sont Sulami, Hugwiri et

Qusayri. Ses translittérations sont défectueuses mais n’empéchent la lecture et la concordance des

noms énumeérés.

= E = E
84 2 | E 5 E 8 s ' = 5 E
Noms des auteurs <5 2 2 = % Noms des auteurs < = 3 = %
e @ <4 ooll-= s @ <4 ooll-=
g 2 g 2
< <
TITRES DES (EUVRES TITRES DES (EUVRES
5 <
o £ | £ e = 2 £ e
o 3 oy T ® i3 = T
Noms des soufis cités % —§ T‘é_ 2 TEu Noms des soufis cités E § % é TEu
& &
Ja’far al-Sadeq 1 9 Aslam al-Tusi 25
Owais al-Qarani 2 10 Ahmad Ibn Harb 26 33
al-Hasan al-Basri 3 12 Hatem al-Asamm 27 11 13 54
Malek Ibn Dinar 4 15 al-Tostari 28 30 11 32
Mohammad Ibn Wase’ 5 18 Ma'ruf al-Karkhi 29 10 4 29
Habib al-’Ajami 6 14 Sari al-Saqati 30 5 5
Abt Hazem al-Makki 7 19 Fath al-Mauseli 31 36
‘Otba al-Gholam 8 Ahmad Ibn Abi ‘l-Hawari 32 18 16 37
Rabe’a al-’Adawiya 9 (1) Ahmad Ibn Khazruya 33 13 15 38
al-Fozail Ibn ‘Iyaz 10 1 3 22 Abt Torab al-NakhshAbi 34 20 18 39
Ebrahim Ibn Adham 11 3 1 24 Yahya Ibn Mo’adh al-Razi 35 14 14 52
Beshr al-Hafi 12| 4 6 25 Shah Ibn Shoja”al- 36 27 33 50
Kermani
Dho ‘I-Nun al-Mesri 13| 2 | 2 23 EZZ’f Ibn al-Hosain al- 37 26 34 40
Abi Yazid al-Bestami 14 8 10 26 Abt Hafs al-Haddad 38 15 17 41
Qgga‘gﬁh Vimel- 15 21 Hamdun al-Qassar 39 16 22 42
Sofyan al-Thauri 16 Mansur Ibn ‘Ammar 40 17 21 43
Shagqiq al-Balkhi 17 7 9 30 al-Antaki 41 18 20 44
Abt Hanifa 18 20 ‘Abd Allah Ibn Khobaiq 42 19 19 45
al-Shafe’i 19 34 al-Jonaid 43 21 23 53
Ahmad Ibn Hanbal 20 35 ‘Amr ¥bn ‘Othman al- 44 29 30 58
Makki
Dawud al-Ta’i 21 8 28 Abt Sa’id al-Kharraz 45 34 37 46
al-Mohasebi 22 6 7 27 Abi ‘I-Hosain al-Nuri 46 22 25 47
Abt Solaiman al-Darani | 23 9 12 31 Abii ‘Othman al-Hiri 47 23 24 48
Mohammad Ibn 24 Ibn al-Jalla’ 48 24 26 49
Sammak
Rowaim 49 25 27 49 ‘Ali Ibn Sahl al-Esfahani 63 35 40
Ibn ‘Ata’ 50 42 42 Khair al-Nassaj 64 57 51
Ebrahim al-Raqqi 51 Abtli Hamza al-Khorasani 65 58 52
Yusof Ibn Asbat 52 Ahmad Ibn Masruq 66 36 39 61
al-Nahrajuri 53 48 60 ‘Abd Allah al-Maghrebi 67 37 38 62
Somnun 54 28 31 51 Abu ‘Ali al-Juzajani 68 38 63

414. Arthur John Arberry, Muslim Saints and Mystics, Episodes from Tadkiratu-I-Awliya’, p.XXXII-XXXV.
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al-Morta’esh 55 42 54 j Abt Bakr al-Kattani 69 67 59 64
Mohammad Ibn al-Fazl 56 31 28 55 J Ibn Khafif 70 76
al-Bushanji 57 58 74 J Abii Mohammad al-Jorairi 71 41 41 75
al-Termedhi 58 | 32 | 35 56 | al-Hallaj 72 53 65
Abu ‘1-Khair al-Aqta’ 59 | 66 | 58 | Ibrahim al-Khauwas 73 57 43 67
‘Abd Allah al-Tarughbadi 60 ‘ Memshad al-Dinawari 74 55 50 68
Abii Bakr al-Warraq 61| 33 | 36 57 | al-Shebli 75 61 53

‘Abd Allah Ibn Monazel | 62 | 65 56

Nous avons relevé quelques lacunes sans doute typographiques dans le travail d’Arberry

et nous avons pris soin de les rectifier tout en sauvegardant sa translittération.

Nous avons sélectionné les cases des soufis mentionnés par Riizbehan dans son tafsir en
les colorant. Une quarantaine de noms lui sont communs avec un ou plusieurs de ces compilateurs.
Cette liste, si elle montre quelque chose, c'est au moins les sources communes aux grands maitres
soufis et la maniere dont Riizbehan se rattache a eux. Il use d'indépendance tout en s'insérant
parfaitement dans leur mouvance. Il se montre ainsi un grand maitre de son temps qui maintient

vivant un héritage prestigieux.

De ces listes synoptiques qui citent des soufis proéminents appartenant a la période allant
du Ileau IVe siecle de 'hégire (VIIIe - Xe siecle AD) on conclut a une correspondance certaine entre

‘Attar et Hugwiri d’un coté et Sulami et Qusayri de l'autre.

Quant a Baqlt il manifeste une grande indépendance: sur 147 noms lui servant de
référence dans ‘Ard’is al-Bayan il rejoint les quatre compilateurs pour une quarantaine d’entre eux
dont la plupart leur sont communs a tous. Malgré tout, il cite divers maitres, tels que a‘far al-
Sadiq, sixieme Imam des Ahl al-Bayt, al-Imam al-Safi‘, un favori, Hasan al-Basri ou d’autres, alors
qu'ils sont omis par Sulami et Qusayri. Enfin al- ugazani et Hallag qu'il cite se retrouvent chez
Sulami mais sont omis par Qusayri. Souvent certains maitres sont cités par tous les compilateurs

et cependant Riizbehan ne les mentionne pas.

On s’étonne, devant ce parterre si varié de témoins et de maitres, que Riizbehan ne cite
méme pas une fois le Sayh Abii Nasr ‘Abdallah b. ‘Ali al-Sarrag al-Tiisi, vénérable compilateur du
soufisme. C'est d'ailleurs le cas pour les autres compilateurs. Dans son Sarh e Sathiyyat, Bagli
utilise en les élargissant les mémes termes de son lexique qui englobe les définitions de 155
termes propres aux états, stations et vertus de la vie soufie 415. Cette omission serait sans doute a
chercher dans la méme habitude qu’il a de puiser aux compilations d’Abii Abd al-Rahman al-

Sulami sans le nommer.

415. Carl Ernst, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism, chap. 8.
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Les emprunts

Dans son approche allusive Baqli s’appuie en premier lieu, comme il est de mise, sur le
texte coranique mais il ne reste jamais seul dans sa quéte du sens ésotérique. Il s’appuie
continuellement, cela vient d’étre mis en exergue, sur une foule de témoins qui ne lui sont pas
contemporains. C’est d’abord le Prophete lui-méme qu’il appelle « le Maitre des adeptes de
l'iSarat »416 et dont il reproduit, prés de 365 fois divers ahadit dont certains sont catégorisés
comme des Ahadit Qudsi qui sont un dit du Prophéte transmettant un dit de Allah et qui sont regus
et transmis par les Sahabat et les compilateurs comme paroles divines. Lorsqu’ils rapportent un
dit propre au Prophéte, que ce soit un enseignement ou une geste de sa vie, on appellent ces ahadit
des « dits prophétiques » (ahadit nabawiyyat). La chaine de transmission de cette Sunnat est la
maisonnée du Prophéte (Ahl al-Bayt) ensuite ses Compagnons premiers (Sahabat), puis les
Suivants (Tabi‘in) ou les Suivants des Suivants (Tabi‘in al-tabi‘in), puis les traditionnistes qui
authentifient le hadit par l'autorité de leurs asanid. Apres le Coran et la Sunnat vient la silsilat, 1a
chaine des maitres soufis qui transmettent aussi bien leur savoir que leur expérience. Notons que
Riizbehan fait trés peu de références au figh dans les “Ard’is puisqu'il s’agit d’'une approche
ésotérique qui difféere, de par ses chaines de transmission, de I'approche exotérique des

mutakallimun.

Par rapport a la littérature soufie, il est certifié que notre auteur a eu sous la main des
ouvrages qui n’existent plus aujourd’hui. Il s’agit d’ouvrages traitant d’exégese, de vie spirituelle,
de théologie, de philosophie, des compilations ou des poemes qui sont pris a témoin pour appuyer
son exégese, son discours spirituel ou 'apport dogmatique de son enseignement. D’autre part,
Riizbehan cite a 'appui de son exégese des vers poétiques, pas nécessairement d’'inspiration
religieuse mais dont les allusions évocatrices rehaussent ses élucidations. Il les emprunte a divers
maitres soufis comme QuSayri qui s’est souvent exprimé dans des poemes qu'il a lui-méme
composés, surtout dans sa Risalat. Contrairement aux paraphrases textuelles qu'il puise chez
Qusayri et pour lesquelles il prend soin de le nommer, lorsque Riizbehan lui emprunte des poemes,
il ne le nomme pas. Nous trouvons dans les Ara’is des vers de : al-Hallag, unayd, Imam al-Qasim,
Ibrahim b. Adham (m. 162/778), Abii Bakr Sibli, Abii Husayn al-Nirl mais aussi des vers
empruntés a des poétes ou auteurs non nécessairement soufis comme Tufayl al- unnawi (m. -

13/609), de la~ ahiliyyat, Abii-l-Hasan al-Fali (m.448/1056), Malik b. Dinar, Abi Nuwas

416. ‘Ara‘ls, 1, sourate 5, al-Ma’idat, 109, p.170.
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(m.199/813), al-Mutanabbi (m. 354/965), Abu-1-Fath al-Bisti (m. 400/1010), Aba Muhammad al-
Hariri (m. 516/112) dans ses fameuses Magamat, Abii Ahmad *Ubaydallah b. Tahir (m. 300/912),
Al-Biihtari (283/897) et, surtout, Qays Ibn al-Mulawwah b. ‘Amir, alias Magniin Layla (m. 68/688),

pour lequel Riizbehan a une prédilection évidente.

Mais, s’il puise librement dans des livres et dans des compilations, Rizbehan dépasse
I'alignement livresque pour se connecter librement a ce que Abii Sa‘id al-Harraz appelle « la gent
des allusions » (ahl al-iSaradt) qui « puisent leurs explicitations dans la lumiére de la proto-éternité ».
Cette lumiere, ne I'oublions pas, est celle du Coran incréé, que Riizbehan, pour sa part, présente

comme étant la « description de la proto-éternité » :

Abii Sa‘id al-Harraz dit que : Ceux qui cherchent se sont diversifiés concernant Sa parole
« qui Me cherche Me trouve » et, en l'occurrence ceux qui ont la primauté sont les gens des
allusions : ils L’ont cherché [...] car ils sont aupreés de leur Seigneur comme la gent sincére
de la proto-éternité. C’est dans la proto-éternité qu’ll a fait allusion a eux. IlIs sont donc la
gent des ascendants et des allusions et ils ont obtenu cette bonne fortune de Lui*’.

La constante référence aux maitres soufis, dans leur verbe et leur geste, met en relief une
conception de la transmission du tafsir chére a I'exégese soufie. Il ne s’agit pas seulement de
rédiger sa propre expérience ou son approche exégétique, il s’agit aussi de « rassembler » les
commentaires d’autres maitres, suivant des silsilat qui ne se limitent plus a celles des Sahabat,
comme dans les asanid classiques du hadit, mais qui sont celles des protagonistes de la voie soufie.
Ainsi est assurée la transmission de l'explicitation mystique suivant des asanid sui generis
appropriés. Et Rlizbehan est fier de produire ces témoignages. Ainsi au milieu de son exégese, il
s’exclame dans un sursaut paradoxal : « Voici, oh intelligent, ce qui fut disponible dans mon cceur
par rapport a I'allusion de ce verset, et qui concorde avec les dits de mes guides et de mes anciens
(a’immati wa $uytihi)*18». C’est ainsi que I'affiliation des ‘Ard’is al-Bayan aux tafésir de Sulami (m.
366/987) est évidente de par I’esprit mais aussi de par la lettre des asanid. Par rapport au corpus
exégétique de Baqli, Louis Massignon fait des ‘Ard’is al-Baydn une « réédition » des Haqa’iq al-
tafsir de Sulami+!9. Nous pouvons affirmer que Riizbehan cherche a s’appuyer a chaque moment
sur la tradition soufie a laquelle il appartient et que Sulami a compilé d’'une manieére systématique
et synthétique. Cependant, les emprunts de Riizbehan a Sulami sont de I'ordre, croyons-nous, de
la transmission orale ou écrite de références soufies communément établies par la tradition et non

point d’'une copie massive qui mériterait le qualificatif de « réédition ». 1l est vrai que notre auteur

417. ‘Ara’is 1, sourate 10, Yiinus, 10, p. 308.
418. Op. cit. Il sourate 24, al-Nir, 35, fol. 3571, p. 579 et 580.
419. Essai, page 3, (préface).
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ne craint pas de terminer son opus, a la fin de la sourate 114, al-Nas, versets 4 a 6, par un
paragraphe entier sur I'obsession, copié des Haqa iq al-Tafsir de Sulami. Il semble méme que cette
insertion soit symbolique, comme pour témoigner de son rattachement au Maitre des
compilateurs et des commentateurs allusifs : il débute avec des passages qu'il copie de lui et il
termine avec un passage puisé chez lui. Cependant, nous verrons tout de suite avec quelle liberté

il agit avec ses références les plus constantes.

Baqlt ne cite nommément Sulami qu’une vingtaine de fois mais son texte est émaillé de

centaines de phrases récoltées chez Sulami sans qu'il se référe explicitement a lui. On pourrait dire
7 7 Y -7 - . 7

que, plus que les auteurs cités nommément dans ‘Ard’is, Sulamil est omniprésent parce que ses

compilations ainsi que ses asanid sont la base structurelle, la référence, de I'approche exégétique

de Razbehan.

Il appert que les compilations de Sulami étaient comme une encyclopédie offerte
gracieusement aux commentateurs soufis qui ne se génaient pas de la citer, car il s’agissait d’'un
héritage oral et écrit universel. En effet, Sulami a été diligent a assembler et a organiser ces corpus

pour que rien ne se perde des dits ou des écrits des maitres de la voie soufie.

Une observation émise par Sulami lui-méme dans son préambule aux Ziyadadt, un livre de
format réduit qu'il ajoute en « appendice » aux Haqa'iq al-Tafsir - d'otl son nom - nous éclaire sur
la nature et, par suite, I'utilisation, qui a été faite de ses tafasir. Il écrit: « Lorsque j'eus terminé
d’assembler le livre «les vérités de I'explication » (Haqa’iq al tafsir) j'ai vu des fragments -
littéralement hurtif, des lettres - que j’ai voulu lui joindre. C’est ainsi que je leur ai consacré un livre
afin que ne soit pas perdue l'audition de quiconque a oui ni le manuscrit de quiconque a copié et je

I'ai intitulé « Appendices aux vérités de I'explication (Ziyadat Haqaiq al-Tafsir). »

Ainsi donc Sulami offre aux exégetes et aux lecteurs de son temps et a ceux qui leur
succederont une sorte de vademecum des dits et des écrits des maitres et saints commentateurs
du Livre Sacré auquel chacun peut puiser sans qu’il leur réclame ses droits d’auteur. C’est
exactement ce que fait Qusayri. Dans nos tables synoptiques des tafasir de Sulami, de Qusayri et
de Riizbehan nous relevons a maintes reprises des emprunts de la part de QuSayri aux asanid de
Sulamid. Il le fait sans en citer l'origine 420. Riizbehan agit de la méme maniere que lui. Fait curieux,
si Qusayri et Rlizbehan prennent soin de citer a chaque fois les auteurs auxquels ils se réferent, ils
ne se comportent pas ainsi avec les fragments qu’ils empruntent a Sulam1 qu’ils omettent le plus

souvent de citer. Ceci rejoint ce que rapporte Sara Sviri concernant les « plagiats » remarqués dans

420. Madjid Yaddaden, Exégése coranique : les Lataef al-ISarat d’Abi-1-Qasim al-Quiairi, thése de doctorat,
EPHE Section sciences religieuses. Annuaire, Tome 113, 2003-2004, p. 493-497; il y démontre que, dans ses
Latd’if, Qusayri jette dans 'anonymat ses références et ses sources.
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les ceuvres des compilateurs soufis qui empruntent les uns aux autres sans faire état de 1'origine
de leurs emprunts : « Concepts such as ‘authorship’ and ‘plagiarism’ did not exist in the Middle Ages.
Before 1500 or thereabouts people did not attach the same importance to ascertaining the precise

identity of the author of a book they were reading or quoting as we do now #21,»

Dans “Ard’is, notre auteur ne se limite pas a puiser chez Sulami des asdnid exégétiques mais
il se sert abondamment de ses recensions hagiographiques sur la vie des saints soufis dont la vie,
la lignée, les actes et les dits sont rapportées dans les Tabaqqat Stfiyyat. Ces recensions avaient
été reprises diversement par Qusayri, Hugwiri ou Farid al-Din al-‘Attar et, d’'une maniére plus

codifiée, dans al-Ta‘rrif ‘ala ahl al-Tasawwiif d’Abii Bakr al-Kalabadi.

Cependant, a la différence de Sulami qui, dans ces Tabaqat, leur consacre un chapitre

entier, Rizbehan ne cite aucune femme soufie dans les “Arais al-Bayan.

Il faudrait aussi souligner que la tradition de '’emprunt chez les maitres soufis, sans
mention des sources, a continué dans les divers cercles, turuq et zawiyat du monde islamique. C'est
ainsi que, chez divers auteurs, nous avons pu relever des reproductions massives de ‘Ara’is. Ainsi
le Sayh Abii “Abdallah Muhammad al-Mu‘ti b. al-Sayh Muhammad Salih al-Sarqawi al-"‘Umrawi (m.
1180/1766), dans son ceuvre monumentale connue vulgairement sous le nom d’al-Dahirat, copie

des pans entiers des ‘Ard’is comme s'il se fiit agi de sa propre composition 22,

Beaucoup des soufis cités par Baqli se sont exprimés dans des ouvrages que nous n’avons
plus ou a travers des paroles éparses qui sont transmises de compilateur en compilateur ou dont
Rizbehan a I'exclusivité. Il est vrai que, jusqu'a I'effort contemporain d'exhumation de I'héritage
soufi, et spécifiquement 1'édition des ouvrages exégétiques de Sulami par Gerhard Bowering et
celles d’autres auteurs soufis par d’autres chercheurs, ‘Ard’is a été I'unique transmetteur de ces
textes qui étaient soigneusement rangés sous forme de manuscrits dans les rayons de

bibliothéques assez inaccessibles 423.

Dans son édition critique de Ziyadat Haqa'iq al-Tafsir de Sulami, Béwering fournit, en
notes, les nombreuses références des “Ard’is a cet ouvrage, ce qui lui permet d’en authentifier
I'unique manuscrit existant a ce jour a Sarajevo 424 De méme un apport fondamental de Baql1 fut

de sauvegarder le texte du Kitab al-Tawasin de Hallag dont le legs écrit avait été livré au feu, suite

421. Op.cit,, p.454

422. Sayh Abii ‘Abdallah Muhammad al-Sarqawi, Sagarat al-Tawhid fi Dahirat al-Muhtag fi-1-Salat ‘ala Sahib
al-Liwa’ wa-I-Tag, Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyat, Beyrouth 2009.

423. Alan Godlas, « A Brief History of Sifi Qur?an Commentary », The Blackwell Companions to the Qur’an,
Ed. Andrew Rippin, Blackwell Publishing Ltd, Malden 2006, p.351 et seq.
https://www.academia.edu/1411057/A_Brief_History_of Sufi_Quranic_Commentary

424. Abii*Abd al-Rahman al-Sulami, Ziyadat Haqa’iq al-Tafsir, Edition critique de Gerhard Béwering, de
Sulami, Dar al-Masriq, Beyrouth 1995, p. 15.
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a sa condamnation et aprés son exécution.

En rapportant le texte, parvenu par bonheur jusqu'a lui, en vue de le commenter par des
notes, Rizbehan fut l'unique a le transmettre a la postérité. Il en va de méme pour les
commentaires exégétiques de Tustari, de  a’far al-Sadiq, de Hallag, d’Ibn ‘Atd’, de Sibli et de tant
d’autres dont les dires, a recueillir dans les ‘Ard’is peuvent étre isolés et compilés pour former des

recueils inédits de leurs auteurs.

Les emprunts de Riizbehan ne se limitent pas aux maitres soufis. Il ne dédaigne pas de s’en
référer, bien que parcimonieusement, aux maitres du tafsir exotérique. Par exemple nous relevons
deux emprunts a Tabarl qui sont dupliqués tels quels. Il s’agit d’un dit d’Ibn Mas‘iid et d’un autre
de 'lImam “Amir al-Su‘abi (m. 21/100) que Tabarl cite sans trancher en faveur de leurs assertions
sur I'enfer 425, Il suit en cela QuSayri qui avait une prédilection pour Tabar et le citait dans son
Latd@’if al-I$arat. Nous trouvons quelques références a Mugahid b.” abr, grand muhaddit (m.
104/721), a Salman al-Farisi ou a ‘*Abdallah Ibn al-Mubarak (m. 181/797) et a d’autres, d’une

antiquité vénérable.

Tragage de certains emprunts

L'approche du texte coranique de la part de Baqli est basée sur une technique de I'emprunt
qui étaye presque chaque dit avec l'autorité d'un maitre. Riizbehan se référe aux commentaires

coraniques de ses sources, surtout Ibn ‘Ata’,” a‘far al-Sadiq, Sulami, Qusayri et Tustari.

Pour donner une idéee du systéme de vases communicants entre ces auteurs allusifs au
rang desquels s'insere Ruzbehan, nous avons élaboré un tableau synoptique entre les
commentaires de la Fatihat de Tustari, de Sulami, de Qusayri et des ‘Ard’is, comme un premier jet.

Puis nous avons laissé de c6té Tustar1 du fait que son tafsir est trés lacunaire.

L’exégése d’Ibn ‘Ata’ n’a pu étre tragée qu’en isolant ses références dans le texte de Haqa’iq
al-Tafsir de Sulami*2?6, En comparant les références de Sulami et celles de Riizbehan nous relevons
que ce dernier avait, encore de son temps, accés au texte méme d’Ibn ‘Ata, puisqu’il cite de ce
dernier des passages qui ne se trouvent pas dans Sulami. De méme pour a‘far al-Sadiq, son
commentaire a été recomposé a partir de citations dans divers ouvrages. Aussi nous limiterons-

nous a faire une comparaison entre ‘Ard’is et les tafasir de Tustari, Sulami et Qusayri.

425. “Ard’is 1, sourate 5, al-Ma’idat, 119, p. 239 et sourate 15, al-Higr, 75, p. 441.
426. Entreprise entamée par Louis Massignon et complétée par Paul Nwyia.
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Nous avons coloré en diverses couleurs les passages semblables. Le vert note une
extrapolation du texte. Le fushia ou le rouge souligne les sources particulieres de Riizbehan. Par
exemple il cite Tustarl alors que le texte de Tustari ou ce qui en reste, ne recele pas ce passage.
Rappelons que Riizbehan, ainsi que ses sources, sont trés libres dans la maniére de se citer les uns

les autres.

Nous avons surligné en gris les passages dissemblables dans le copiage réalisé entre

Riuzbehan et les autres auteurs.
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Le texte continue au verset suivant de cette manieére :
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LES ELUCIDATIONS DU COMMENTAIRE CORANIQUE ALLUSIF DE RUZBEHAN BAQLI SIRAZI (1128-1209)
Ecole Doctorale 472 de I'EPHE Mention Religions et systéemes de pensée
Sous la direction de Mr. Pierre Lory
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Dans le tableau qui suit, commentant le verset suivant de la Fatihat, nous n’incluons pas

Tustarl car il n’offre aucun commentaire au verset impliqué :
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Le tableau synoptique qui compare les commentaires du verset suivant est aussi tres

significatif, comme nous le soulignons en contrebas :

Ruzbehan Qusayri Sulami
’ {M/L/,mj/uw} { aindl L) jeall (4] { il L soall (4]}
cdiledl] L) lall Laa] ) o e dlLs Y/ LY Dl | S s El G Liaagy 28] 5 L) Ly ol o rolins s
{ AdEdl] L) jiall Goa] ) o Mei 4lsd | eyl lelals ool Yl Dlagll | 85 i Gy Lo ail g Sl Lis slis Lo colina L

adiaall gy bl Y e &l ge Lind) 5/
daall o SR e G oy L
Lad ) Lagly dinge 4 p=dEYs
in Ll Lo L)y ele il Lo )
lid oo N Gsa) L) g clilions Ciali
oaif sy Liilalno (o o fisi i
o (s L) riea Jidy i Gildn 4
UL 58 5 iy s Lidgos a8 5 il L ol
iy b lllae g£hii Y in ) i
s i A peall 3 pb Lnd )] ()
S (b G (sf Jd g liadss cleo
elid Lol Jidy cbjis ciphiy & i
A A il gl A bl Cila ]
e Gl (508 Loa) Lds S i Y5 i
Ly o)l caiea e S sl Ll
58 (im0 i 5 5S (o 538 Lina)
el L) yiall s iy olgiia L)
Lb s g0 (5S 2) B jiall e alall
Iollas Lt o 5l () asindl JF L) yally
o agle <09 AN 5 psd] e Dlagl)
A Dlagl 15llus L 5Y) ilia olgd)
g o /o8 iy SUS L0 guall Cila 5/
Lidead Gl aguines JI5 Y Cilins
CpSailly 35l Lina) s Lie i

S Litlry leLbl) ) Luidll 6 Ling )
Cila 5 A Y

oS il o oo e JE
Gkl e Liid o) L) 4ga s b

Ay il ol cije o Ggadls
LY ol 8 a¥ly 4y el coliay
e o sio gall 5 - Lis Laa) sliead § seriae
Dpdll inad = sl 5 dlogll
isaall Ll pally 53] jiaY 5 ZLalxissY)
il ol e Lo sa g gad) (G bl
oll G35 o) L (Lo (5] Lisa) iva s
il eliliss L) Sofs Ll Linle (S5
Losed b ey cliews U
e Y 2sed e Ul @bil - Joai
Sl Y &b Lisli 5 o5l
e L) JLY) (i e &) Lo pad
A IVl bl (e
Ligy K cdoad S ol 5 o ] il
Lo «JIS5Y, JEa¥) LSl s
4 LIS g o Jla ol 3 ga g g0 4 el
L 5 rdead Jlandl s s 356
Liluy Ao JSH O sl
ke pa il da g o adsy eDlalead/
Pley s Csibll
[ asisal] L) pall Lol

Y i ptdiwd) L uall Losl :fad
oteedll cle ji e p i Lisaay
il SbA e (385 A gl s
Usasll e lday o clgunlsns
Liy Jong o/ eqpliill b sl (S sy
G e T 0s8) Jladu] s
45..)[}6 j/‘/uiic}a 44/ Ly%'ﬂa.rj td:&ﬁ//
Iy cien Ji JKJ sile _;[ U.B_;

83l il o Jle pads s
o e Lo psiual] b pall i
e deadl uds o b dind]y S
picaal] L pall | oo 44l) Y 5 Sl
Cagtig edan g1l LYo dinuar Cgd La
Lo psiicaall L]yl ¢ Guinill 28/ gl 4ule
) smy ihaiy oday) Cills 4ule £33
ol Lo pgiiuall L] puall 5 puel) Li¥o
WXIONL B P Y ST PRPLY DN N
A Wl nd) Lo apiicanl) L] uall
Lliell 35 dinlin 3eliis cun gill dalis

el lae ahiy Y s el olie LLD
b A Uil 5] apiasall ] uall Uoa) fid s
cleo Jigh clions) cleo apiini a4 eall
Ay o34 o Cr !
o piivni S SAilos 5y 4k Ul sl Lna) - Ld
Ciapall elea i sy e
i sbaig i il G b U sl Loa) Ly
crilell slen Jgd <Ld
Ll e oy Gueindl old) Sl Lsa) b,
Lfslaally Slaldalf
Lo of ) 5o al) Lisd Llio of ¢ Liss Lina) - Lid
JLis Yy Ji A =
A Isa sl b Lo didd CadSy Loa) iy

RE/ )
Ao Sl adiil s 5lul) des Glad] (s38 Loal
Lisd &l )

Gk gl (Asiall il o g8 Loal i
ks 2 Lidln of o Lids Sl adicad] 5156 peo ddrin
) 58 Sn folue Sia (55 (e (528 Lina)

olgiio
S il Gl gnf Cilalls Lie CaiS) - of Lina) - L
L/ puall Lisa) : fdy  daliiny) 5 Li clué i
(b g o 058 Sl Ll eall e 4o sy miicacl)

L jually
e Laliinyl

L pall Loa) s S plade o e KX
el ) Saxind Uk )l 5f sl
Ll pall Losl 4l 8 ialie (o Juid e S
pgle Cranif pill L] s gesdl 5y ko U5 asiiisal]
Y5 pgle pniall _pe olds¥ls oLl e
e Conkd Gl o g laills 3 sgill _pe cpllall
AR Sl 575 S0 ) ol el (g
ptisal] Ll pall Loal :ds 28 Asill]

J 4ils i plhndl) Ao clilg Speini
RS R 1 ARV AT g R
Y] 4 5 asdisal) L) pall Lisa) :Jd s [16
Al das ) s solesill i Y S LaS )
e o o il Loy c M ey e i Tild
L )f ) ve (o g M50 88 (5 g (it
L) pall sloa 38 Ll L Sl Gyl Sl gaa
5l 4l S Laif : i S g oo i apiicsal]
443 sxial Gudlly ) Mes all JIF LS o508

145



javascript:Open_Menu()
javascript:Open_Menu()
javascript:Open_Menu()

() Cage 4dly U capally

sgaall | My asdinall L] uall Goa) agll s [17 -
5 padl o gl [ glles Laif o 58] ) cpindt
Il Y] Clin clowl o agale i
oS Lsd il 30 D gunl] Ciliaf A Dlg)

ALY clia 5

=
seney

Ce dernier paragraphe montre comment les emprunts peuvent étre insérés d’'une maniére
libre. Ce qui appartient a la fin du discours de Qusayri est placé au début de celui de Rlizbehan. Le
fait de la disparité dans l'opération du copiage est encore a relever. Il s'agit de citations utilisées
en toute liberté, dans une démarche qui entreprend la reproduction des maitres comme un gage
de fidélité et de conformité a leur doctrine . Dans l'opération de tracage des emprunts, on
remarquera chez Riizbehan des différences, des lacunes ou des ajouts par rapport a ses sources.
On dirait que Riizbehan cite les deux maitres souvent de mémoire car il délaisse une partie de la
phrase ou en laisse tomber certaines particules ou les transcrit avec des différences qui parfois
alterent le sens. Dans les limites de notre travail nous n’avons pas pu vérifier ce phénomeéne par-
dela quelques échantillons. Les divergences sont treés fréquentes dans la ponctuation ou la

translittération et ne peuvent étre le fait de fautes de copistes.

Par exemple : /Ll /4L ou «wi¥uai ou  an/s4/sils8 et ainsi de suite par
I'adjonction d’une particule ou I’élimination d’'une autre. Parfois c’est un terme qui prend la place
d’un autre et change le sens de la phrase transmise. En cela nous relevons une familiarisation
excessive avec les sources qui sont considérées comme un bien propre a consommer et ne sont

pas sujettes a une copie scrupuleuse comme pour les versets coraniques.

Examinons a nouveau la premiére citation que Baq]i fait de I'ceuvre de Qusayri, Latd’if al
Isarat. Nous relevons que Riizbehan cite presque littéralement mais librement le Ustad, sans doute
de mémoire car il intervertit des verbes ou cite d’autres qui leur sont équivalents. Nous soulignons

en vert les changements entre les deux textes. Les passages omis sont en rouge.

Texte de Riizbehan citant Lata’if al Isarat Texte de Latad’if al-ISarat
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Il est, cependant, important de noter que, contrairement aux passages qu'il tire de Sulam;,

Riizbehan attribue scrupuleusement a leur auteur les passages qu’il emprunte a Qusayri ou aux
autres soufis. Pour exemple : a la fin de la citation que nous reproduisons ci-dessus et plus haut, il

prend soin de la clore par la formule :« jusque-la (se termine) la parole du Ustad ».

Mais il poursuit avec beaucoup de familiarité et d’humilité : « quant (a ce qui provient) de

ma propre invention (ihtira‘) c’est que le Nom du Miséricordieux est le lieu etc... ».

Lo pantll olis da o) o) agilay) (ilin Liing LLSIL o wdl) saLika (A Sl pol ) (535 dlinll
Cr DY sl a_said LS A Y] 5 Lilinll S5V agLidaiy ag s man pllig 285 Cpas yulld
28 gl s s Sl 5 Cplicia as il |y s s Gpibial)

427. ‘Ara’is 1, al-Fatihat, 3, p. 10.
428. Ibid. p. 11.
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CHAPITRE III. LE TEXTE DE ‘ARA’IS

Introduction des ‘Ara’is

Dans l'introduction ou il présente Ard’is, Riizbehan nous livre I'actualité de son parcours
mystique et le sens méme de sa démarche d’élucidation allusive du Coran. Cette introduction nous
permet de comprendre la finalité premiére des élucidations des ‘Ard’is car elle en présente la
structure et est une clé pour les décrypter et les présenter d'une maniére conforme a

'idiosyncrasis de I'auteur.

Dans ce texte, Baqll présente le Coran comme le vecteur exclusif de I'aventure spirituelle
et, a la mesure de I'importance du Coran est celle de I'approche exégétique allusive (isarat) dont il
présente les lettres de créances comme étant la voie privilégiée pour comprendre le Coran du

dedans, a partir des révélations divines.

Il commence, comme il se doit, par la Basmalat, appelant Dieu son Seigneur et son Suzerain.
Dés le début, le ton as’arite est donné puisqu'’il invoque Dieu a partir de Son Existence (wugiid) et
de Son Essence ou Ipséité, trésors de Ses Attributs qui forment la quintessence des largesses avec
lesquelles 11 va gratifier Ses élus. Suit un paragraphe apophatique, nécessaire dans toute
présentation soufie, a propos de l'unicité (tawhid) de Dieu. Ici, Rlizbehan présente Allah comme
Se « sanctifiant » par Sa transcendance par rapport a toutes les antinomies et les homonymies
pour signifier qu’aucune expression n’est suffisante pour Le décrire, que ce soit en termes négatifs
(théologie négative ou apophatique ou via remotionis), ou en termes positifs (théologie positive

ou cataphatique).

Au Nom d’Allah le Miséricordieux, le e ) an ) all] as
Compatissant, mon Seigneur et mon Suzerain. OIS o3 AU 2aa I sY sas

Grdce soient rendues a Dieu qui était dans
I'éternité premiere des éternités premieéres,
existant par Son Existence et par Son Essence,
trésors de Ses Attributs et dont les Attributs sont
les mines de Sa munificence (gud). Il S’est sanctifié

0 42 o /.)};}.A dby/ d‘)/
Ulhny 4lda jgiS 4l
Uil 413 Cwddi o0 ga (leas
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Lui-méme par Lui-méme par rapport aux lda o jilry DY e
antinomies (adddad) et, en transcendant Ses ALY e dilday
Attributs, par le moyen de Ses Attributs, Il S’est

aussi sanctifié par rapport aux homonymies

(andad),

C’est des le début que Ruzbehan Baqli situe le lieu théologique de la geste divine qu’il
prétend décrire. Ce lieu est au-dela de I'espace et du temps, il est situé en dehors du concept de

génération promu par Aristote pour expliquer la création.

Son Qidam est Trés-Haut au-dessus de la oS e Jlaie 4eaiy
génération et de la corruption et Son azal est W A 20 e 4L/ g 2ldll
pérennisé pour l'éternité des éternités dernieres LY/
(abad al-abad). ’

Al-gidam est un lieu culminant proto-logique, qui est le lieu méme de I'Egoité divine. Ce
lieu dépasse toute contingence et est au-dela de toute compréhension. A partir de 13, Bagli trace
une voie d’acces a double sens entre ce qu'il appelle al-azal et al-abad. Ces trois points forment

un triangle qui est le lieu virtuel de 'aventure mystique :

Qidam

Azal Abad

Figure 3 - Le triangle de I'éternité, de la préexistence et de la post-existence

Il est capital de fixer dés le début de notre thése la signification de certains concepts
massivement utilisés par notre auteur car ils font partie intégrante de sa pensée et de son

vocabulaire technique et sans eux il n’est pas possible de traduire correctement son langage.

Al-gidam, les auteurs la traduisent communément par prééternité. Pour nous, nous
préférons le terme proto-éternité c.a.d. I’éternité primordiale, car rien ne peut précéder I'éternité,

ce serait un non-sens. Al-Gurgani (m.816/1413), dans son dictionnaire, dit d’al-gidam : « Ce qui
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n’a pas été précédé par le néant 429». 11 s’agit donc de I'éternité qui a précédé le néant aussi peut-
on la qualifier de proto-éternité parce qu’elle appartient a la protologie. Lorsque I'auteur l'utilise
dans un sens d’ancienneté, proche du substantif ancien (qadim), nous la traduisons par

antécédence ou ancienneté.

La langue arabe utilise deux termes principaux pour signifier le mot éternité. Al-Gurgani
dit « C’est la continuité de I'existence dans des temps mesurés qui n’ont pas de fin, du cété du passé

(azal) ou du cété du futur (abad) ».
Pour traduire ces deux termes nous proposons deux alternatives :

Eternité premiére pour al-azal. Cela signifie 'éternité au passé, en amont, avant le temps,
la ou Dieu agit. Dans les premieres pages des Tawdsin, Massignon traduit cette expression par

« éternité a parte ante ».

Préexistence, par rapport aux élus, lorsque le texte les fait revenir a I'éternité premieére

comme lieu de leur préexistence.

Eternité derniére pour al-abad, qui signifie 'éternité au futur, en aval, qui se déploie
apres le temps. L'inconvénient de cette traduction est, bien sir, le fait qu’il faille utiliser une
périphrase pour rendre le terme arabe. Mais nous n’avons pas trouvé mieux. Massignon traduit

cette expression par « éternité a parte post ».

Post-existence, par rapport aux élus, lorsque le texte leur révele leur état dans I'éternité

derniére, comme lieu de leur surexistence.

Carl Ernst parle de pré-éternité et de post-éternité 430, A notre avis la traduction qu'il
adopte est défective puisque I'éternité, par essence, n’a ni « avant » ni « apres » et, par suite,
traduire ainsi les termes d’azal et d’abad est contradictoire. En effet azal est cette éternité méme,
vécue « au début » par les élus, appelés a en étre les premiers témoins et abad est cette éternité
méme de la fin, lorsque les élus auront rejoint Dieu. Il s’agit de concepts-clé répondant a une vision
théologique, dans son déploiement proto-logique (qui a trait au commencement des esprits
préexistants) et eschatologique (qui a trait a la destination finale des esprits préexistants). Une

telle vision est propre au soufisme plus spécifiquement riizbehanien.

Une fois fixé le « lieu » divin, et « 'espace » de la geste divine qu’est la proto-éternité, qui

estune circulation entre I'éternité premiere et1’éternité derniere, Bagli avance plus profondément

429. Al-Sarif al-Gurgani, Kitab al-Ta'rifat, Dar al-Kutub al-‘TImiyyat, Beyrouth, 2010. Ou il explique le sens
d’abad, azal et gidam. Voir aussi A.de Bibertstein Kazimirski, Dictionnaire arabe-francais, Ed. Maisonneuve
et C°, Paris 1860.

430. Carl Ernst, Mysticism and the Rhetoric of Sainthood, p. 31.
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dans 'expression de l'unicité divine (tawhid), toujours dans le cours de son introduction aux

‘Ard’is :

11 S’est esseulé, dans Son Unicité, hors des lieux LY e ddiilas g 0 447
et des univers et Il S’est unifié par Sa Majesté loin e Lo aagdy oSV
de toute assimilation avec la survenance. olinall dgiliall

L’expression est tres hallagienne. L'infirad d’Allah, c’est la réalité d’étre ontologiquement
« retiré » ou « esseulé » de toute contingence, de temps et d’espace et de toute assimilation avecla
créature. Tout amalgame entre Alldh et le cours des évenements créés (hidtan et ses dérivés de
hadat, hudiit) mais aussi agyar, littéralement «les autres »: en fait toute l'incidence de
I'adventicité avec I'Univers ou avec les créatures raisonnables. Car l'altérité fait partie de

I'adventicité et est a rejeter comme une atteinte a I'Unicité divine.

Al-hidtan c’est la survenance ou l'adventicité des choses. Parfois c’est lié a la nouveauté ou
alajeunesse. Mais, dans les ‘Ard’is c’est le premier sens qui prévaut. Au lieu d’al-hidtan, Corbin lit
al-hadatan, en mode duel, et le traduit par nycthémeére qui signifie une unité physiologique de 24
heures incluant une nuit et un jour ainsi qu'une période de veille et une période de sommeil. Il
comprend par ce terme duel les deux avénements ou les deux survenances. Il signifiera d’abord le
jour et la nuit dont l'alternance symbolise le cours changeant de la réalité mais aussi le contraste
entre la réalité incréée (jour) et la réalité créée (nuit). Dans une conception cyclique, c’est

'ourobore des anciens. Cependant le terme employé dans les Ard’is est al-hidtan.

Ballanfat traduit al-hidtan par « réalité phénoménale ». Pierre Lory par « adventicité ». Je

m’en tiens aux termes de survenance et d'adventicité.

L’assimilationnisme (musabahat), qui signifie ressemblance, similitude forcée entre Dieu
et Sa créature, ou anthropomorphisme (tashih), qui attribue a Dieu des organes et des

mouvements humains, sont farouchement récusées par les théologiens a§’arites.

Rizbehan continue cette Sahadat en affirmant I’ceuvre créatrice. C’'est ainsi que nous avons
un segment intéressant de cosmogonie dés le début des ‘Ard’is que nous transcrivons ici mais que
nous étudierons au moment de présenter la création d’Adam.

Il a fait connaitre 431 dans la proto-éternité ce qui élucide la maniere de fagonner 432 le
néant et Il fit courir le Calame avec Ses prédestinations (maqadir) et Il inscrivit sur la

431. Cf. Cor. 96,4

432.Une tache d’encre rend difficile la lecture de ce segment de phrase. Nous 'avons reconstitué en fonction
des limites des lettres. La phrase reconstituée est conforme a la vision de Baqgli sur le « modelage » créateur
(takwin). Par exemple, dans sourate 16, al-Nahl, v. 123, p. 451, il dit «
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Tablette gardée ce qu’ll avait ordonné et réparti. Il est sans cesse le Locuteur de Sa Parole
ancienne et le Savant de par Sa toute-généreuse Science éternelle. Aussi a-t-1l découvert et
fait exister (awgada) %33 sa substance simple (al-gawhar al-basit) (au néant) par Sa Force
trés ancienne et par Ses Paroles proto-éternelles. A partir d’elle Il a faconné a partir de
rien (abda‘a) la congénitalité (fitrat) créaturelle et a tiré des cuves (dindn) du prédestin
(qadar) les prédestinations (magqdiirat), teintées dans la teinture (bisabg) de la divinité et
recouvertes de I'habit de la servitude dévote 43+,

Dés cette introduction des ‘Ard s, il faudrait impérativement nous arréter pour élucider

un concept anthropologique basique, qui est la « fitrat ».

Dans son livre sur la fitrat, Geneviére Gobillot rend trés judicieusement ce terme arabe par
conception originelle. Nous préférons assigner au mot fitrat le terme de congénitalité qui contient
en lui les notions de patrimoine génétique, de nature et de conception originelle et de ressources
innées. Il faudrait, bien sir, 'abstraire de 'usage actuel, prioritairement médical, qui en est fait.
Gobillot, dans ce livre, parle de la fitrat comme d’un élément homogéne, donné comme tel a tous
les hommes et leur assurant, s'ils le suivent, le salut435. La doctrine des “Ara’is s’éloigne de cette
approche simplificatrice. Pour Razbehan la fitrat est, certes, la forme parfaite extraite de la
materia prima ou hilé qu’est la substance simple émergeant du néant, c’est-a-dire ce qui est I'étre
en puissance. Mais cette fitrat ne reste pas en I'état. Cette fitrat que nous appellerions commune
et universelle est ensuite sujette a un filtrage sélectif. D’elle est tirée la fitrai d’Adam et des
prophétes et des saints agréés. L’anthropologie de Baqli suppose un choix éclectique des élus a

partir des lois strictes de la prédestination liées a la préexistence des esprits.

Aussi, apres la création, ou plutét au moment méme de celle-ci, Rlizbehan contemple
’élection sélective originelle d’Adam et, de son lignage, I'élite des agents du message et de la

sainteté agréée.

Et, de cette derniére (la fitrat), par la substance et s i e dhal,

la nature primordiale, Il choisit par prédilection la e o 3 4kd 4l 5 Y) denka
congénitalité d’Adam sur I'ensemble du commun (al- claw) dale 5 Al cran

‘am). I lui enseigna tous les noms et I'érigea, de toute i . N

1q créati > Lol puan e alea g IS
a création, comme son origine (asl). Il extraya de son i / )
lignage (‘unsur) les esprits et les formes physiques et "J' ) .U" E{A -

1l choisit d'entre eux 1'élite (safwat) des prophétes, beia JUR)s ~Lud¥ls 250 Y)

Glagll 9 Lalg Alaa VI 6 Ll Laly] Lidy oS50 YT oL YT (58 55 Y 5/
« L’étre des choses n’a pas lieu d’exister si Nous ne les faconnons pas, soit pour les faire exister soit pour les
guider ».
433. Roger Deladriére, Junayd, Enseignements spirituels, Editions Sindbad, Paris 1983, p.31. Pour le verbe
wagada, Deladriére a des observations tres pertinentes. Wagd, comme ses dérivés de wugiid et son verbe
agent awgada ont pour premier sens : « trouver ».
434, “Ard‘is, Introduction
435. Genevieve Gobillot, La fitra, la conception originelle, ses interprétations et fonctions chez les penseurs
musulmans, Institut Francais d’Archéologie, Le Caire 2000.
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Concernant les lois de la prédestination, elles courent des la préexistence et déterminent

des messagers et des saints agréés, par le message

(risalat) et la sainteté agréée (wilayat) 436,

dudly ol isia
DY ol 5 s Jls L5 Y 5

la ségrégation entre fitrat primordiale, homogéne pour tous, et fitrat dissidente qui découle du fait

du mystére de la prédestination, comme nous le voyons dans la suite de I'introduction des ‘Ard’is :

Ainsi les « genres » du méme acabit s’homogénéisent entre eux. Les justes se retrouvent et

Dieu Trés-Haut explicite comment des
personnes d’'un méme genre sont solidaires
entre elles, que ce soit en ce qui concerne
I'impiété ou la foi, et cela a partir de
I'homogénéité de la fitrat primordiale. I
montre Sa haine pour l'allégeance des
ennemis les uns envers les autres et Son
amour pour l'allégeance des saints agréés les
uns envers les autres et Il démontre que
l'allégeance (muwalat) des impies appelle
lire de Dieu sur eux a jamais et leur
permanence dans le supplice qu’ll leur inflige
a jamais. Et ne pense pas que, dans Sa
satisfaction et Son ire, il s'agisse de deux
Attributs versatiles du fait d’'une influence
quelconque des actes de I'adventicité a
I'intérieur de la proto-éternité. Loin de la :
car les Attributs, dans la proto-éternité sont
exempts d’étre le lieu de linférence de
I'adventicité en eux. Car Sa satisfaction a
précédé Sa providence pour les agréés et Son
ire est la volonté de rendre évident le signe
de I'éloignement des pourchassés 437,

opdad] e ilases 4 Gy
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Ay m i g 8y duac Gy
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se font allégeance les uns envers les autres, méritant la satisfaction divine tandis que les impies,

en se faisant allégeance les uns envers les autres, encourent l'ire divine. Nous développerons dans

une section a part ce qu’avance Riizbehan a propos de la fitrat d’Adam. C’est d’elle que proviennent
I'élite des prophétes, des messagers et des saints agréés. Apres cette digression nécessaire,

continuons I'élucidation de I'introduction des ‘Ara’is :

Il leur adressa son discours de l'éternité
premiere et Sa Parole de I'éternité derniere
pour appeler par elle Ses dévots a Son
service, et Il attisa leur désir de Le

436. “Ara’is, Introduction.

437. Ibid.
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contempler. Il sélectionna parmi eux, dans e 4l Ggla dhiadl

I'éternité premiere, l'esprit de I'Elu par live 5 JSIJ <l J_L//b[‘*.j@
excellence (Mustafa) SAWS, dans les 3 ly lial)  olilasl,
meilleurs des degrés et le plus vénérable des . L

wbls g deally A S S

rapprochements 8. Il I'élit dans la station

élogieuse et la perfection de la générosité et U5 @ Sy 428 iy

de l'excellence. Il s'adressa a Ilui avec les OsiSe by 48 (o Ul s
paroles les plus nobles et Il prodigua Ses Gldon  lgilg Gl il
faveurs ‘C‘l son argurfz,ent.(fur.qdn) et f‘l son Linill o s dlacy
Coran ot se trouve l'élucidation enfouie des dh )l 5 DY) LT il 42 4
mysteres de Son Essence et des lumieres de 4 r‘“"’f—"/ Ll d8lS )

Ses Attributs ainsi que les merveilles des
Sciences prophétiques (nabiiyyat) et les
paradoxes de Ses versets (ayat) de I'éternité
premiére (azaliyyat). Il l'envoya a la
création entiére pour les guider par son
intermédiaire (au Coran) vers le Vrai et la
Vérité 439,

NN

Puis, a Adam et a sa postérité, dans leur préexistence, Dieu adresse Son discours
primordial. Ce « discours de I’éternité premiére » est celui du Pacte primordial, par I'intermédiaire
duquel Dieu «appelle a lui Ses élus ». Parmi Ses élus, Dieu sélectionne I'esprit de I'Elu par
excellence qu’est le Prophéte, auquel Il confie le soin de la guidance par la da‘wat, la prédication
prophétique. Apres avoir investi le Prophéte des prérogatives de la prophétie et de 'apostolat,

Allah prend les mesures nécessaires pour assurer la transmission du Coran aux fidéles de I'Islam.

Puis il confia les rénes de I'exotérisme (al- 5 Ll da jl el o7 i e
zahirat) aux mains de la gent de I'exotérisme clalell (ho 5 p0lL) o) 3
que sont les ulémas et les sages afin qu'ils lealSa/ 4 |30y in ¢LaSall,

légiferent dans ses verdicts et ses limites

p ) P i s [PREPREN
légales, ses décrets et ses Iégislations s g5 s s

La mention que fait Riizbehan de I'exotérisme est significative. Peut-étre veut-il aussi
montrer son approbation au courant de la Zahiriyyat ? Ruzbehan voit dans le choix de la gent de
I'exotérisme une mesure providentielle de Dieu afin d’assurer a la communauté musulmane les
regles et les décrets dont elle a besoin pour s’organiser. Loin de désavouer le figh des savants et
le kalam des sages, il leur concede une valeur positive d’évaluation législative du texte révélé. Mais,

bien siir, sa préférence va a la voie ésotérique, toute intérieure, de I'élucidation soufie du Coran.

438. Riizbehan fagconne un masdar mimi a partir de verbe ternaire DNA sous le mode muf‘al : mudnat de
dana, rapprochement, du verbe rapprocher.
439. Ibid.
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Puis il fit que la spécificité de la gent de son
élite soit I'invisible des secrets de Son discours
et les subtilités de l'enfoui (makniin) de Ses
versets et la manifestation qui vient de Sa
Parole sous les auspices du dévoilement et du
visionnement et de l'élucidation a leurs cceurs
et a leurs esprits, a leurs intelligences et a
leurs consciences secrétes. Il leur révéla les
sciences de Ses réalités et les raretés de Ses
minuties. Il purifia les replis de leurs intellects
par les dévoilements des Ilumiéres de Sa
beauté et sanctifia leurs compréhensions avec
la splendeur de Sa majesté.
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Au discours « public », purement exotérique du Coran, Baqli ajoute I'invisible des secrets
du discours d’Alldh et les subtilités de I'enfoui des versets coraniques. Il prend soin de préciser
qu’Allah transmet a Ses élus la compréhension de la face cachée du Coran par dévoilement,
visionnement et élucidation du vrai sens a leurs esprits, intelligences et consciences secrétes. 11

s’agit donc d’une science mystique par voie de révélation personnelle.

1l fit d’eux les lieux des dépéts du caché des
symboles de Son discours et de ce qu'll déposa
dans Son livre des arcanes de Ses secrets et du
subtil de Ses allusions en fait des sciences des
similitudes (mutas$abihat) et les questions
débattues (muskildat) des versets. Il leur fit
connaitre ce que Lui-méme avait caché de
significations dans le Coran jusqu'a ce qu'ils
connurent du fait de son inculcation a leur
égard. Il les farda avec la lumiére de Son
rapprochement et de Sa jonction et Il les
renseigna sur les choses invisibles concernant
les épouses du jugement ainsi que les gnoses et
les dévoilements, avec les significations de la
compréhension compréhensive et du secret du
mystere dont l'apparence, dans le Coran, est
décret et dont le caché est allusion. Et le Vrai a
dévoilé ce qu’ll a préféré en fait de prédilection :
pour Ses élus et pour les grands parmi Ses saints
agréés ainsi que les étrangers (guraba’) parmi
Ses aimants d’entre les justes et les rapprochés.
Mais Il a occulté ces mysteres et ces merveilles
aux autres parmi les savants de 'exotérisme et
les gens des décrets qui ont une part allotie
abondante des versets abrogeants et des versets
abrogés ainsi que du figh, de la science, de la
connaissance du permis et du défendu, des
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Il passe ensuite a décrire la maniere dont I'élite sincere de la gent de I'ésotérisme recoit
d’Allah les subtiles minuties du Livre qui demeurent cachées aux consciences secrétes de la gent
de 'exotérisme, qui sont pour lui tous « les autres ». Une fois obtenue la signification ésotérique,
cette élite la transmet avec des allusions salutaires et des expressions suffisantes. Il note que ces
communications ont été occultées par Dieu aux gens des décrets qui ont suffisamment a faire a
scruter la partie physique et historique du Coran avec ses versets abrogés et abrogeants. Ainsi

I'approche ésotérique est-elle préférée par Dieu au figh, a la science du kaldm, aux lois morales,

peines légales (hudid), des prescriptions et des
arrétés.

aux prescriptions et aux arrétés.

Baqgli cherche a mieux exposer I'apport de la gent ésotérique a la transmission du Coran.
D’abord la transmission iSarite du Coran se fait « d’aprés les états » de ses protagonistes. Ensuite
elle pourvoit les fideles avec des allusions salutaires et des expressions suffisantes provenant de

ceeurs purs, d’entendements affermis, d’esprits énamourés et de consciences secrétes saintes.

440. Ibid.

Et cette élite sincere de laquelle Alldh a
ouvert ses cceurs aux subtiles minuties de Son
Livre qu’ll avait tut aux consciences secreétes des
autres, en fait de splendeur des vertus de ses
dévoilements, ceux-la (les gens de cette élite)
ont parlé suivant leurs stations entre les mains
de Sa toute-puissance et a la mesure de leur
parcours dans les arenes de Son royaume, avec
des allusions salutaires et des expressions
suffisantes, provenant de cceurs purs,
d’entendements affermis, d’esprits énamourés
et de consciences secretes saintes. Mais ils sont
da la recherche de la compréhension des
allusions du Coran d’une maniere inégale
comme ils sont inégaux dans les degrés des
visionnements et des dévoilements et des états
et du rapprochement et la vision des choses
occultées et de ce qui pointe dans leurs
consciences secrétes en fait de lumiéres des
éternités premiéres et des éternités dernieres.
IIs n’atteignirent pas, tant qu’ils parlaient et
étaient renseignés, le fond de la mer du Coran
car il est Attribut du Compatissant et les gens de
la survenance ne peuvent arriver a la
compréhension de toutes ses réalités 449,
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C’estainsi qu'il inscrit au registre de la transmission du Coran et de son élucidation, non seulement
les personnalités soufies mais leurs états mémes et tout leur parcours spirituel personnel avec ses
aléas et ses diversifications d'un individu a I'autre, comme faisant partie intégrante de la mission
d’élucidation et de divulgation du message coranique. Il termine la premiére section de son
introduction par une eulogie au Propheéte. Il le dépeint comme celui qui a eu le priviléege de
pénétrer au sein de la proto-éternité, de sorte qu’entre le Vrai et lui il n’y ait pas plus que la portée

d’un arc.

Et qu’Allah prie sur notre seigneur

Muflammad, notre plus haut ambflssadeur etle ) s g e VI pdead)

maitre des gens de [l'au-dela et de la oll wsiiy AsYls 55 Y)
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désertiques des éternités premiéres et des
éternités dernieres et qui se rapprocha de la
proto-éternité jusqu’a ce qu’il n’y ait entre lui et
le Vrai que deux tirs d’arcs ou moins. A lui le salut
le plus splendide et les bénédictions les plus
prospéres ainsi qu’ aux siens, étoiles de la
guidance, et Ses compagnons, flambeaux de la
dévotion.

Méme ici, la consignation que fait Alldh du Coran au Prophéte passe par son état de
proximité spirituelle dans I'épisode du Mi‘rdg. Nous reviendrons sur la portée de I'expérience
spirituelle dans I'élucidation coranique allusive. Apreés ces prolégomeénes, Riizbehan entre dans le

vif du sujet de son initiative personnelle qui 'améne a s’atteler a la taiche de commenter le Coran.

Et puis, une fois que les oiseaux de mes
secrets 41 eussent fini de voler dans les stations
et les états et qu'ils se soient élevés des arénes
des combats et des surveillances et qu'ils

Sloliadl (4 ) bl (e Cié 4
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eussent atteint les jardins des dévoilements et
des observations et qu’ils se soient assis sur les
branches des rosiers du rapprochement et qu’ils
eussent bu du breuvage de l'union et qu’ils se
soient enivrés par la vision de la Beauté et qu'ils
furent hébétés d’amour par les lumiéres de la
majesté et qu'ils se réveillérent de la station de
la sainteté par le goit de I'aménité et
happerent, au pointement du matin (falaq) de
I'Invisible, les anémones des précisions du Coran
et les subtilités des réalités de la gnose, ils
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441 C.a.d. des secrets de mon cceur, de ma conscience secrete. Il y a une corrélation intime entre le mystere
de Dieu qui se révéle et les mysteres du cceur de celui qui les recoit.
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volérent avec les ailes de la gnose et se posérent, oliadl Gladl Cuas 475 6 2l

par les mélodies du cceur (gannan), dans la o oladll g Gl (s 4
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symboles du Vrai qu’ll a cachés aux . . .
compréhensions de la gent des rubriques. Or je u"'l“"' Zif}"‘Jj/ ! P84
ne me suis affronté a cela qu’en limitant la bR Ll axs Y] e ¥ gl

suprématie de ma pensée réflexive (hatir) par Ll ) LaSs) 5 49 ymalls
la connaissance et la sagesse seigneuriale 42

Dans ce long passage autobiographique, Rizbehan nous dévoile avec emphase les arcanes
de sa démarche herméneutique. Les stances se suivent impétueusement sans possibilité
d’interruption. Par fidélité a son expressivité, nous n’avons pas mis de point aux phrases qui se
succedent sans discontinuer. L’auteur place cette démarche au cceur d'un processus personnel
d’initiation mystique, a un moment ou il constate avoir atteint le pic des dévoilements. En effet, a
ces hauteurs il a expérimenté des stations et des états dans lesquels il distingue « des combats, des
surveillances, des dévoilements, des contemplations, le rapprochement, l'union, la vision de la beauté
et 'hébétitude d’amour (walah) ». C’est alors que les vraies significations du Coran lui montent au
ceeur. Mais, loin de s’y arréter, il accompagne ce phénomene d’élucidation intérieure par un temps
de préparation par la « gnose et la sagesse seigneuriales » afin que ces élucidations ne soient pas
uniquement le fruit d’'une impétuosité irrésistible. Il est important de souligner ce soin du notre

auteur pour utiliser de la meilleure fagon qui soit ses ressources dans la rédaction des ‘Ard’is.

Par ailleurs, le symbole de I'oiseau est récurrent dans I'imaginaire poétique et mystique
persan. Abii-1-Qasim Mansir b. Hasan al-Tis1 surnommé Firdawsi (m. 410/1020) chante les
exploits de la Simurgh dans son Shahnameh, et Farid al-din al-‘Attar, dans son Mdntiq al-Tuyiir,
parle de I'aventure de 30 oiseaux a la recherche du Simurgh pour, finalement, retrouver leur moi
profond. Carl Ernst a consacré une tres belle monographie sur le symbolisme des oiseaux et de
leur vol dans les ceuvres de Riizbehan, mais il ne cite qu'une fois ‘Ard’is al-Bayan qui, cependant,
foisonne d'images tirées de ce registre+43. C’est d’ailleurs le symbole que nous avons choisi sur la
couverture de cette thése pour exprimer les élucidations riizbehaniennes. Digne d’étre rapporté
est le récit de I'ascension d’Abili Yazid Bistami qui tourne tout entier autour du symbole des
oiseaux que sont soit les anges, 'dme du soufi ou la trajectoire mystique. Ce récit est d’ailleurs
repris en partie par Riizbehan, en arabe -dans Mantiq al-Asrdr- et en persan - dans Sarh-e
Sathiyyat -. Carl Ernst I'édite a la fin de son ouvrage : Ruzbihan Baqli: Mysticism and the Rhetoric

of Sainthood in Persian Sufism, que nous avons déja cité.

442 . “Ara’is, Introdution.
443. Carl Ernst, «The Symbolism of Birds and Flight in the Writings of Ruzbihan Baqli », The heritage of
Sufism, Ed. Leonard Lewisohn, One World, Oxford 1999, pp. 353-366.
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Notons dés l'abord le puissant symbole que notre auteur utilise pour introduire son
approche exégétique : « happer au pointement du matin (falaq) de I'Invisible, les anémones des
précisions du Coran et les subtilités des réalités de la gnose ». Ceci évoque une connexion extra
temporelle avec le texte coranique qui transmet tres bien le changement de paradigme : d’'une
lecture du texte par le texte, ou lecteur et explicitateur tournent dans I'orbite textuelle coranique,
a une lecture a partir de I'Invisible ou I'expérience des illuminations de cet Invisible devient le
moyen de rejoindre le texte dans ses significations cachées pour les extraire, a travers l'opération

de l'istinbat .

C’est bien le blanc- seing riizbehanien apposé a ce que nous avons appelé avec Paul Nwyia
« 'herméneutique de I'expérience » qui émane historiquement en Islam de la « religion du cceur ».
Les états spirituels du commentateur sont la base pour élucider adéquatement le texte coranique.
Ces élucidations qui émanent d'abord de l'affect de 'auteur montrent que le vécu mystique devient

le véhicule de I'exégése coranique.

D’apreés cette introduction, le texte des ‘Ard s est le fruit d’'une dynamique en deux temps
aux corrélations intimes : C’est un parcours mystique qui ouvre la voie a des élucidations
coraniques particuliéres. Les élucidations du Coran se situent apreés le « réveil » de Riizbehan de
la « station de la sainteté », une fois qu'il a acquis, apres 'aboutissement de son parcours mystique,
une capacité intellective et sapientielle tres particuliere. De plus, et c'est une caractéristique de
I'exégese riizbehanienne, la lecture coranique devient, a cause de I'expérience mystique, un
chemin initiatique aux contours bien délimités qui fait voler le lecteur avec les ailes d'une gnose
de haut vol destinée aux parfaits. Rizbehan cadre sa démarche exégétique avec I'exemple des
anciens qui 'ont précédé. Non point n'importe lesquels mais « le premier rang », c’est-a-dire ceux

de I’age d’or du soufisme :

Jai imité le premier rang des masayih o ¥ rall cuaidl
vénérables"dqns le tc/zfsz'r des vérités fie la Paro{e o] A 2l S Al
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pas de fin que ce soit dans son apparence (zahir)

3 . . . LN
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parce que sous chaque lettre de ses lettres il y a o doa S Cnd Y auileo
un océan des océans des mysteres et un fleuve des ¥ las e ] paaddg ga
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de.icrl’[)tlon de Ia' pl‘*oto-eter,r?ufe.. Et de méme Ll Y LeS g psil] i
qu’il n’y a pas de fin a Son Ipséité, il n’y a pas de ’ B Dl Y
fin a Ses Attributs 444, “ Libg

444, “Ara’is, Introduction, fol. 1v-2r.
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Pour Riizbehan, a I'encontre des mu‘tazilites, le Coran est incréé, c’est pourquoi il y voit,
dans ses lettres et les significations qu’elles recélent, rien de moins que la « description de la proto-
éternité » (wasf al-qidam). Pour expliquer cela, il s’appuie sur le fait que, de méme que I'lpséité
divine n’a pas de fin, les Attributs aussi qui sont la manifestation de I'lpséité n’ont pas de fin. Ainsi
le Coran est incréé, infini et éternel. Et pour expliquer cela, il se sert des versets méme du Coran

qui en témoignent. Nous avons déja visité ce texte qui est une apologie de I'exégese allusive :

Dieu Trés-Haut a dit « Quand bien méme
tous les arbres de la terre se changeraient en
calames [plumes pour écrire], quand bien
méme l'océan serait un océan d'encre ou
conflueraient sept autres océans, les paroles
d'Allah ne s'épuiseraient pas» 5 et Il
dit : « Si la mer était une encre [pour écrire]
les paroles de mon Seigneur, certes la mer
s'épuiserait avant que ne soient épuisées les
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paroles de mon Seigneur» 45 et d’Abu
Guhayfat il dit : « j'ai demandé a ‘Al —que la
satisfaction d’Alldh soit sur lui et qu'il
honore sa face- avez-vous de la part du
Messager de Dieu - SA'WS - une quelconque -
révélation a part le Coran? Il répondit : Lawail] | o g Lind) (318 53/ 5
«non par Celui qui fend le grain et crée le Logd Jue all ey ) Y
souffle jusqu’a ce qu’Alldh donne a un LS e
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Synthése des *Ara’is

De ce qui précéde, il ressort clairement comment ‘Ard’is est un commentaire allusif arrimé
a la tradition soufie, qui lit le texte sacré a partir d'un angle de vue théologique et mystique. La
finalité, déclinée par I'auteur, nous le verrons bientét, est dans une perspective initiatique : décrire
la proto-éternité et les moyens d'y retourner qui sont présentés, au fil des explicitations, a travers
un itinéraire mystagogique des plus élaborés. Le texte recele une authentique voie spirituelle qui

est 'apport propre de Riizbehan a l'intérieur de 'exégese soufie. Cette approche herméneutique

445 Cor 31, Lugman, 27.

446 Cor, 18, al-Kahf,109

447 Buhari 6/167, le dialogue est pour contrer la croyance des shiites que Dieu avait favorisé de révélations
particulieres, hors du Coran, la maisonnée du Prophete, ahl al-Bayt. Mais le hadit laisse la porte ouverte au
ta’wil et a Vistinbat.
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s’accompagne de tout 'appareil de références d'attribution ou asdnid que nous avons évoqué :
entreprise encyclopédique d’autant plus précieuse qu’il s’agit d’'une anthologie de 'enseignement

coranique et prophétique de tendance soufie, assortie des effluves de I'expérience personnelle.

A travers sa lecture coranique, Riizbehan cherche a nous transmettre une vision spirituelle
spécifique qui émane d’un « avant » et d'un « au-dela » qui sont le lieu d’origine méme du Coran.
C’est I'antécédence, la proto-éternité dont le Coran est la description et de laquelle, lui, Riizbehan,
arecu des révélations qui sont autant de clés de lecture du texte sacré, dans ce qu’il recéle de sens

hermétiques.

La démarche allusive des “Ara’is consiste a lire la « description de la proto-éternité » (wasf
al-qidam) que présente le Coran en puisant les sentences concernant I'éternité pré-existentielle
(azaliyyat) et les allusions a I'éternité post-existentielle (abadiyyat). Telle est la scéne grandiose
ou se déploie la geste divine et de laquelle notre auteur extrait les élucidations des versets

coraniques.

La proto-éternité est un concept-clé de l'univers mystagogique de Baqll. Suivant la
description ésotérique qu'’il en fait, au gré de son explicitation des versets coraniques, Allah est le
Gayb au-dela de toute définition humaine. Dans Son éternité Dieu manifeste Son Ipséité a Ses
Attributs et Ses Attributs a Ses Actes puis, de cette activité ad intra, Il « sort » de Lui-méme pour
créer 'homme. La conception soufie de la création de I'univers est liée intrinsequement au hadit
qudsi qui revient souvent sous la plume de Bagli dans lequel Dieu explicite ainsi son projet
créationnel : « J’étais un trésor inconnu et j'ai aimé étre connu aussi ai-je créé la création pour étre

aimeé ».

La préexistence des esprits est un autre concept-clé. Curieusement, il semble que, dans
‘Ard’is, la création de ’homme soit antérieure a celle de 'univers. En tous les cas les deux créations
font partie de panneaux distincts et paralleles et les textes principaux décrivant la cosmogonie ne
parlent pas de la création d’Adam qui est toujours traitée a part, dans des récits en référence

directe a la proto-éternité, avant toute création.

Quant a la création de I'univers, ou cosmogonie, elle part d'une théophanie ad intra ou Dieu
manifeste Son Ipséité a Ses Attributs et Ses Attributs a Son Acte particulier qui va passer de la
puissance a I'acte. La cosmogonie est déclenchée par un mystérieux engrenage igné entre deux
lettres qui sont deux verbes impératifs (amr) divins émanant de I’Acte particulier : le kaf de « kiin »
(fiat!) et le Niin de « niir » (lumiére). En consonnance avec le fiat lux biblique de Gen 1,3, mais ici,
recevant un développement ésotérique particulier. L’Acte particulier « installe » 'Intellect Etendu

sur le Trone. De 1a jaillira la multiplicité qui s’appelle le Monde du Tréne qui est, en permanence,
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sous le gouvernement prédestinateur divin.

Dans ses anthropogenéses, Riizbehan décrit Alldh créant Adam dans une progression de
gestes initiatiques et mystagogiques. Auparavant il y a toute une tradition de la création de
I’Esprit-Image, souvent attribué au Prophete, qui va lui étre infusé afin qu’il soit une image
redressée (suwwiyat) de Dieu. De cet Esprit infusé a Adam, Dieu va extraire les esprits saints, au
premier rang desquels se trouve le Prophete. Puis Dieu adresse a ces esprits le discours
préexistentiel et conclut avec eux le Pacte Primordial. Dieu prononce un discours prophétique et
conclut un Pacte prophétique avec les prophetes. La parole proto-logique qui a été prononcée est
le Coran incréé que les esprits saints ont écouté et dont ils ont contemplé 1'Auteur. Nous

reviendrons plus tard pour élucider la nature des esprits, sujet briilant s’il en faut.

Cette préexistence et la parole proto-logique qui a été prononcée et entendue est le
fondement éternel de toute la croissance spirituelle qui n’est pas linéaire mais ouroborique,
comme le serpent qui se mord la queue, revenant sans cesse a ce « commencement » préexistentiel
(azal) avec une voie libre vers la consommation de ce méme commencement dans la post-
existence (abad). Le dévoilement que nous appellerions « proto-logique » de Dieu aux esprits

préexistants est un « face-a-face » primordial dans la préexistence.

Ce face-a-face s’appuie sur la tradition soufie a§‘arite qui enseigne que Dieu a une Ipséité
qui se manifeste dans Ses Attributs qui se manifestent dans Ses Actes qui se manifestent dans le
monde créé qui est le monde du Trone. Ce dévoilement progressif, lorsqu’il atteint 'homme, est
soumis a des regles rigoureuses de ce qu’'on pourrait appeler la « catharsis soufie » et qui émane
de la science de 'unification (tawhid) qui requiert la transcendance (tanzih) de la divinité comme
exempte de tout mélange avec I'adventicité (hidtdan),'anthropomorphisme (tashih) ou la négation

des Attributs (ta‘til).

Le Prophete est sans cesse présenté comme le témoin authentifiant de cette geste
transhistorique. Il porte en lui au grade le plus élevé toutes les munificences que Dieu octroie a
ses élus. Cela se manifeste plus particuliérement a travers son expérience temporelle du Mi‘rdg a

travers laquelle il a été introduit a une tirée d’arc de la Présence.

A partir de ces prémisses, le cheminement spirituel de tout murid est axé sur les
dévoilements de Dieu a sa propre préexistence a laquelle il peut accéder, grace a la foi coranique,
d’abord par la pratique du dikr et de la scrutation puis en étant introduit dans la dynamique de la
contemplation qui le fait accéder aux divers paliers des états et des stations. Dans les ‘Ard’is,
Ribehan compte jusqu’a 4 ordres spirituels avec 10 stations chacun, soit 40 stations, tandis que

dans Masrab al-Arwah il en compte 20 avec 50 états chacun, soit 1000 stations.
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Mais si les états et les stations peuvent étre répertoriés, le contenu des révélations divines
est inexprimable. Les élucidations ésotériques des ‘Arais font état d’un dévoilement progressif de
la divinité aux facultés intérieures du mystique : formes physiques —-ame- intellect - cceur esprit -

conscience secréete .

L’aventure mystique comprend d’abord tout I'apprentissage de la connaissance gnostique
(ma'rifat) avec ses révélations (wahi), exclusives du Prophéte, ses manifestations épiphaniques
(tagalli), ses dévoilements (kasf), ses communications qui hissent le soufi au rang d’ami rapproché
ou de saint agréé (wali) qui souvent équivaut ou méme, comme chez Ibn ‘Arabi, dépasse le
prophete (nabi). La connaissance se développe, on dirait se manifeste a elle-méme, sur fond
d’impétration des Noms divins (al-asma’ al-husnd), d’ceuvres de surrérogation (nawafil),
d’audition mystiques (sama°). La connaissance de Dieu va de pair avec l'incandescence de la
dynamique de I'amour, avec le déploiement de la panoplie divino-humaine de '’énamourement,
depuis I'amitié (hullat), la sainteté agréée (wilayat), la fréquentation de la présence divine
(hadrat), a amour (mahabbat), 3 I'amour-passion ou énamourement (‘i§q), qui produit la
familiarité ameéne (al-uns), 'extase (wagd), le ravissement (istilam), '’hébétitude d’amour (walah),
la stupéfaction (al-hirat), I'émerveillement (al-‘agab). Depuis la surveillance (murdqabat), a la
scrutation et ou dévisagement (firasat, tafarrus), la remémoration (dikr) s’affine et devient
contemplation (musdhadaf) et la contemplation devient visionnement (mu‘dyanat) ou

dévoilement (kasf).

La proximité a Dieu (qurb), la jonction avec Lui (wisdl) ou, méme la commensalité
(mugalasat) et la cohabitation (musakanat) avec Lui, opérent des modifications dans les états
(ahwal) de conscience du soufi et I'introduit de station en station (maqam) a la perfection de
I'union (ittihdad) qui est réunification du Tout. En effet, « I'union n’a pas pour condition d’affirmer
les deux » 448, Parmi les modifications de conscience se trouve la mystérieuse inconscience (gaybat)
ou le protagoniste est rendu inconscient des vicissitudes de la vie temporelle pour accéder a un
«retour » a la préexistence ou a un saut vers la post-existence. Il y a aussi la négation de lui-méme
(nakirat), ot il renonce a son soi (huwa) pour que le Soi de Dieu l'investisse et qu’il devienne « lui
Lui» (huwa huwa). C'est aussi l'alternance des états duels antithétiques d’enivrement et de
sobriété (sukr-sahii), de contraction et de relachement (qabd- bast), de coloration-confirmation
(talwin-tamkin) et, le binéme ultime de I'anéantissement-surexistence (fand’ - baqa’). Autant
d’états et de stations qui initient a 'ultime union-résorption divine. Et, au moment culminant ou
Dieu seul surexiste dans le soufi, voila que s’ouvre en lui, devenu pur miroir de Dieu, I'CEil qui

réunit tout (‘ayn al-gam®) et que nous traduisons par I'ceil-essence de la réunification ou du Tout

448. Sayr al-Arwah, p. 13
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réunifié, comme nous l'expliciterons plus tard. C’est a ce moment que s’accomplit le mystére de

I'identification en Dieu a travers Son image-miroir, humaine durant un instant fugitif.

Voici les étapes que nous devrons parcourir pour rapporter fidélement la plupart des
élucidations ésotériques de Riizbehan dans son commentaire coranique allusif monumental : « Les

Epouses des élucidations dans les vérités du Coran ».

Conciliation entre les voies exotériques et ésotériques

Le Coran est 'unique révélation de la part de Dieu. Riizbehan, qui se met dans la foulée des
anciens, commence par rendre compte de 'incommensurabilité de la Parole divine et, a partir de
cette prise de conscience, il comprend que, seule, 'approche allusive peut sonder les profondeurs
du Coran. C’est ainsi qu’il présente les particularités de cette méthode qui approche le Coran

comme un livre révélé aux profondeurs insondables :

Et de °‘Abdalléh Ibn Mas'id -que la
satisfaction d’Alldh soit sur lui — (qui rapporte)
du Prophete - SA'WS -, il dit: « le Coran est en
sept lettres, chacun de ses versets a un dos
(zahr) et un ventre (batn) et chaque lettre a un
terme légal (hadd) et une visée anagogique
(matla®) #9. Ga'far b. Muhammad dit que «le
Livre d’Allah est basé sur quatre choses :
L’expression (al-‘ibarat), l'allusion (al-iSarat),
les subtilités (al-lata’if) et les vérités (al-
haqa’iq). L'expression est pour les gens du
commun, l'allusion est pour les rapprochés, les
subtilités sont pour les élus et les vérités sont
pour les prophétes.

Le Prince des Croyants, ‘Ali Ibn Abi Talib -
qu’Alldh honore sa face- dit: « Tout verset du
Coran a quatre sens : zahir et batin et hadd et
matla®. Le zahir c’est la récitation et le batin la
compréhension, le hadd ce sont les régles du
permis et du défendu (halal wa haram) et la
visée anagogique (matla®) c’est ce que requiert
Dieu de son serviteur en ce verset.

1l a été dit que le Coran est ‘ibarat et isarat
et lata’if et haqd’iq. L’expression est pour l'ouie,
I'allusion est pour l'intellect, les subtilités sont
pour la contemplation et les réalités sont pour
la reddition. Gundyd a dit : « la Parole d’Alldh a
quatre sens zahir et batin et haq et haqiqat.
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Tandis que Ga'far al-Sadiq dit : « le Coran se lit
sous neuf facettes: le vrai, la vérité, la
vérification, les évidences, les alliances, les
traités, les limites légales, rompre les liens,
exalter I'’Adoré ». Al-Gurayri (m.311/923) dit
que « la Parole d’Alldh est reliée a Son serviteur
et le serviteur attend toujours plus de son
Seigneur en tout état ». Ga'far al-Sadiq dit que
le Coran est descendu en sept genres:
L’inculquation (al-ta'rif), le mandat (al-taklif),
la mise en liaison (ta'tif), le tasrif (réception), le
ta’lif (composition), le tahwif (intimidation), le
takfif (ornementation) puis est descendu un
ordre (amr) et une prohibition (nahi), une
promesse (wa'd) et une menace (wa'id), un
assouplissement (ruhs), une fondation et une
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vérification puis il descendit en tant que
précheur, pasteur, témoin, conservateur,
guérisseur et défenseur #5.

Rappelons qu’ici Rizbehan prend presque point par point le prologue du commentaire
coranique ésotérique de Sulami qui souligne I'autorité du Prophete, par ses ahadit, et celle de ses
Compagnons, au premier rang desquels il situe ‘Ali Ibn Abi Talib (Ahl al-Bayt) ainsi que sa lignée

comme a'‘far al-Sadiq.

Avant d’aller plus loin, il faudrait souligner la position de notre auteur par rapport a la
science coranique exotérique. Dans Makniin al-Hadit, il affirme qu’il y a deux sciences : la science
de la loi (‘ilm al-Sari‘at) et la science de la vérité (‘ilm al-haqiqat) et il leur dévolue les fonctions
suivantes.

Elles sont les arguments de la création de Dieu. La science exotérique est témoin de la
science ésotérique et la science ésotérique est la vérité de la science exotérique et les deux
guident vers la voie du Vrai. La science exotérique guide vers la voie des opérations
(mu‘amalat) et des stations (maqamat), tandis que la science ésotérique guide vers la voie
des états (ahwal), des connaissances (ma‘arif) et des dévoilements (kustfat). S'il en est
ainsi, la science exotérique qui vient des savants et la vérité qui vient des saints agréés est
I'argument (huggat) de Dieu pour les prétendants (talibin) et les aspirants (muridin) et
les croyants sincéres (mu’minin sadiqin) 41,

Etil vajusqu’aassurer : « Celui qui ne croit pas en la science ésotérique n’a pas suivi la science
exotérique. En effet la science exotérique est un argument pour ce qui y est apparent en fait de
jugements (ahkam) et la science ésotérique est un argument pour ce qui y est caché en fait d’états et

de stations ». Et il précise encore plus :

450. “Ara’is, Introduction, fol. 1v-2r.
451. Ruzbehan Baqli, Makniin al-Hadit, Introduction.
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La science de la Loi, avec la langue de l'exotérisme est un argument par rapport a celui
qui, dans sa quéte de la vérité, n’a pas de voie ésotérique. Quant a la science de I'ésotérisme
c’est la science des mystéres hermétiques (maktiimat) et ce n’est pas une science qui vient
par voie de mandat (taklif) mais un charisme particulier que Dieu a choisi pour Ses saints
agréés. Et cette science c’est la science du Hidr et d’Elyas 452.

Dans les ‘Ara’is, Bagll présente aussi cette harmonie entre les savants exotériques et les
tenants ésotériques de la vérité, lorsqu'’il affirme : « Les savants sont au nombre de trois : un savant
versé dans l'ordre de Dieu et de Ses jugements, ce sont les savants de la loi, et un savant versé dans
Ses Attributs et Ses Qualifications et ce sont les savants de la Sunnat et un savant versé en Lui et en

Ses Noms et ce sont les savants de la Seigneurie 453.

C'est a partir de la qu’il auteur annonce sa propre initiative exégétique qui consiste a
« puiser de ces océans éternels les puisages de sentences concernant les matieres de la préexistence
(azal) et les allusions aux matiéres de la post-existence (abad) ». Ces matiéres-1a, il prend la peine
de le souligner, sont trop élevées pour étre comprises par les savants et les sages. Et s'il cherche a
puiser de cette maniére dans le Coran, il le fait pour suivre '’exemple des saints agréés, ala maniére

des successeurs et des élus.

C’est ainsi que j'ai été exposé a puiser de ces o e o) Cua paid
océans éternels, les_‘puisages de :sen.tences e <l & Al Y] el s
concernant les matiéres de la préexistence Gl Ldly il Y <

(azal) et les allusions aux matieres de la post-
existence (abad) devant lesquelles les
cognitions des savants et les intelligences des

sages se trouvent dans l'impuissance. (Je l'ai Ly 8L & gul 5 £ Ll YU
fait) pour imiter les saints agréés et pour suivre cliday/
I'exemple des successeurs et la sunnat des

choisis.

Voici donc la description-recension que fait Riizbehan de son propre ouvrage. Il contient
les « vérités du Coran » classifiées, verset par verset. [l compte exposer la vérité du Coran et la

subtilité de son élucidation ainsi que l'allusion que le Compatissant y fait de Lui-méme.

Rizbehan élucide les affirmations du Coran pour établir les bases d'une approche
herméneutique qu’il importe ici de mettre en relief. Nous profiterons de 1'exégése de Cor 3, 7, pour
faire une comparaison succincte qui mette en relief la spécificité des Ard’is, comme commentaire

allusif.

452. Op. cit. n°119, p. 319.
453. ‘Ara’is 1, sourate 3, Al-‘Imran, 18, p. 70.
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sont la Mére du Livre, et d'autres versets qui i
sont métaphoriques}. Les gens, donc, qui ont
au cceur une inclinaison vers ['égarement,
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mettent l'accent sur les versets a équivoque, AL L UJ"““s C"J f‘ﬁ"ﬁh
cherchant la dissension en essayant de leur ‘\l’}l—’ 25 4 ‘\-“93\ 2l A
trouver une interprétation, alors que nul n'en A ‘z(\ ALjLs e&z_\ L3
connaft'l'interp_rétation, .c‘l/part Dieu. Mais ujjjg_, e},;\ L; g 93 \Jj\)
ceux qui sont bien enracinés dans la science 55 xie Ga S 4 A

disent : « Nous y croyons : tout est de la part
de notre Seigneur I» 454

Bagqli explique d'abord ce que sont les versets dits muhkamat. Nous traduisons ce terme
par « inaltérables », puisqu'il définit ainsi ces versets dans ce méme passage : « Ceux qui ne
s'alterent pas par rapport a ce qu'ils étaient dans l'éternité premiere et ce sont des versets dont il
incombe aux croyants d'utiliser leurs commandements car ils ont pour but la réforme du créé et

l'affermissement de leur foi a la maniere d'un médicament pour un malade ».

Il differe en cela grandement des autres commentateurs en ce qu'il rapporte l'inaltérabilité
de ces versets a 1'éternité. Il est clair que Riizbehan, contrairement aux mu'tazilites, croit dans le
Coran incréé. Quant aux versets appelés mutasabihat, que Corbin traduit par « versets a double
sens » 455, il les définit d'une maniere tres particuliere : « Ce sont les caractéristiques de l'équivocité

des Attributs et de I'apparition de I'Ipséité dans le miroir des preuves testimoniales et des versets » 456,
LY 5 98] oill 5] po A I ggls g Cildiall wlidll Cilia of b

Que veut-il dire ? Que les Attributs et I'Ipséité, dans leur apparition, ne se manifestent
comme tels qu'a des yeux transformés, miroirs des « preuves testimoniales » qui se rapportent au
alastu, a 'objurgation proto-éternelle, déja évoquée, que Dieu adressa a Ses élus : « Ne suis-Je pas
votre Seigneur ? ». Notons qu'il place les preuves testimoniales avant les versets. En effet, celui qui
n'a pas les yeux transformés et n'est pas illuminé par le dévoilement des vérités acquises dans la
proto-éternité, ne peut détecter les « preuves testimoniales » ni, par conséquent, lire les versets
sous leur vrai jour pour recueillir leurs vraies significations. Le profane étant hors de la
contemplation (musahadat) ne peut étre un témoin ($ahid) et ne peut détecter les preuves
testimoniales (Suhiid). Dans Sayr al-Arwdh, en parlant de l'initiation proto-logique d'Adam, Baqli

dira de ces versets métaphoriques : « Il but du nectar des versets et s'apaisa dans les

454, ‘Ara’is 1, sourate 3, Al-‘Imran,7, p. 66
455. Sarh e Sathiyyat, introduction, p. 24
456. *Ard’is 1, Ibid.
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métaphores #7 ». Ainsi, parmi les commentateurs iSarites, il suit les distinctions du verset
coranique mais il y recueille ce sens supérieur et transcendant qui le caractérise. En effet, Tustari
ne s'arréte pas a ce verset, Sulami, dans Haqd’iq al-Tafsir se contente d'opiner que les versets
inaltérables sont ceux de la fatihat car on ne peut les sectionner pendant la priére, passage repris
par Riizbehan. Ziydadat ne s'arrétent pas a ce verset. Dans ses Lataif al-I$arat, Qusayri donne une
interprétation résolument isarite et y voit une invitation a adopter quand il le faut la voie de

'arcane, mais il reste loin de I'explicitation mystériarque de Baqli 458.

Dans son tafsir de ce méme verset d’Al-‘Imran, Qa$ani s'arréte a la distinction entre un
sens unique, transcendant et inaltérable qui vient de Dieu et les sens que les créatures peuvent

donner aux versets, dont I'explicitation sont comme une mise a I'épreuve. Il décline ce vers :

Le visage n'est qu'un, cependant, Lf e oalg Y 4a ol Lag
Si toi tu multiplies les spécificités, il se multiplie 59 J03e5 L/ jall e f el 13/

Malgré la briéveté de son explicitation, Qasani est, comme dans d’autres cas, le plus proche
de Rizbehan. Quand ce dernier parle des mutasabihat, c’est-a-dire les versets métaphoriques a
double sens, il affirme qu'aborder les réalités mystérieuses du Coran n'est pas l'aboutissement
d'un effort. Sans les preuves testimoniales (Suhtd), tout effort est vain et tombe sous le coup de
I'illusion. Or ces preuves émanent de I'élection sélective (istfa yyat) qui préside a la préexistence
des esprits qui ont contemplé dans la proto-éternité le dévoilement divin et qui en sont devenus

les témoins.

Celui qui ne traverse pas les mers des vérités cetall @laa jlan yea Y e
de la conviction et qui n'a pas regardé dans le il 3l e Al (-J}
miroir de la réalisation (tahqiq) mais s’engage by Cileliiadl s

dans la légifération (rassama) des métaphores
(mutaSabihat), choit de I'ordonnance (marsim)
de sa foi et il ne parvient pas aux significations
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certains des experts des significations : « je n’ai S ; 5
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la description de I'apparition de la manifestation

457. Sayr al-Arwah, p. 12 <lgliial 3 Glabfs SLYI Y o g a7

458. Qusayri, Latd’if al-isardt fi haqa’iq al-Qur’an, en ligne, exégése de Cor. 3,7, sur le site :
http://www.altafsir.com/Tafasir.asp?tMadhNo=3&tTafsirNo=31&tSoraNo=3&tAyahNo=7&tDisplay=yes&UserProfile
=0&Languageld=1

459. °*Abd Al-Razzaq al-Qasani, Commentaire du Coran attribué a Ibn ‘Arabi, exégése de Cor. 3, 7, sur le site
http://www.altafsir.com/Tafasir.asp?tMadhNo=3&tTafsirNo=33&tSoraNo=3&tAyahNo=7&tDisplay=yes&UserProfile
460. Ce hadit qu'on retrouve souvent sous la plume d'Ibn ‘Arabi est attribué par les $1'ites a I'lmam ‘Al Voir
le site suivant : http://hajrnet.net/hajrvb/showthread.php?t=403014320
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Laduni, ce qui vient de la part de Dieu (min laduni), Cfr. Cor. XVIII, 65 : {wa ‘allamnah min

ladunna ‘ilman}. Michel Chodkiewicz traduit littéralement « la science de chez Moi 462,

Ruzbehan définit ainsi ce terme : « Une connaissance compléte et une science qui émane de
Ses sciences inconnues, propre a l'Invisible et qui est cachée a beaucoup d'élus : c'est la science infuse
divine particuliére que Dieu S'est octroyé a Lui-méme et aux plus particuliers des Siens ». Ibn ‘Arabi
l'appelle ‘IIm wahbi ou science octroyée, et il dira : « La prophétie est toute entiére sciences
octroyées » (al nubuwwat kulluha ‘ulim wahbiyyat) 463. C’est 1'équivalent, toutes proportions

gardées, de la science infuse dans la mystique chrétienne.

Alalumiére de cette exégese, celui qui ne trébuche pas dans l'interprétation métaphorique
du Coran est celui qui le lit par connaturalité, ayant été secretement enseigné dans la proto-
éternité. Seulement ainsi le danger du huliil est écarté. Le hulil étant, d’apres Massignon, « la

possibilité de 'incarnation de la divinité dans la créature », nous le traduirons par « inhabitation »

461. ‘Ara’is 1, sourate 3, Al-‘Imran,7, p. 66
462. Michel Chodkiewicz, Le Sceau des Saints, p. 72.
463. Al-Futuhat al-Magqqiyat, vol I, rubr. 46, p. 384 et seq.
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ou « incarnationnisme » 464,

Bien qu'il se propose de puiser aux écrits des maitres, ces anciens qui I'ont précédé, notre
auteur le fera d’'une maniere succincte mais ne se privera pas de commenter des versets qu’ils ont

délaissés.

Dans cette approche isarite, en effet, il revendique son « mot a dire » a partir de son vécu.
Par exemple, en abordant le sujet des miracles de ‘Isa, il fait une petite digression trés
significative : « Je n’ai point, dans ce verset, de parole plus vénérable que celles des gens de la gnose
qui m’ont précédé dans l'explicitation de ce sens. Mais je me dois aussi de dire quelque chose de mes

dévotions (‘ibadati), puisque j’ai pris le parti d’expliquer le Coran 465 »,

Et, pour finir son introduction, il décline le nom de son livre : « Les Epouses de I'élucidation

dans les vérités du Coran ».

Jai classifié les vérités du Coran en un livre
sommaire, allégé, sans prolixité ni recopiages. ]'ai
évoqué ce qui m’a été possible de la vérité du Coran
et des subtilités de l'expression et l'allusion au
Compatissant dans le Coran avec des accents subtils
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masayih. Puis j'ai ajouté, aprés mon dire, les paroles
de mes masayih, dont les expressions sont plus
subtiles et les allusions plus éloquentes dans leur
maniére de les présenter harmonieusement
(tarkab). Mais j’en ai délaissé beaucoup pour que
mon livre soit plus léger dans son ensemble
(mugmallan) et meilleur dans son développement.
Puis j'ai demandé la faveur de (istahartu) Dieu Tres-
Haut pour cela et que Dieu I'embellisse (asna‘tu)
afin qu’il soit conforme a Sa volonté, Lui qui est mon
recours suffisant (hasbi) et le recours suffisant de
toute personne qui est faible et je l'appelai LES
EPOUSES DE L’ELUCIDATION DANS LES VERITES
DU CORAN #¢s, Et si j’ai réussi en cela c’est parce que
cela est dii a I'appui d’Alldah et a son soutien et si je
me suis trompé c’est de mon propre fond et jimplore
pour cela la rémission du Dieu Tres-Haut car il est
pardonnant, longanime, munificent, tendre,
compatissant.
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464. Louis Massignon, Kitdb al-Tawdsin, Libraire Paul Geuthner, Paris 1913, note V, p. 126.

465. Ara’is 1, sourate 3, Al-‘Imran, 49, p. 79.

466. Cette incise en rouge ne se trouve pas dans le manuscrit de Damas et n’a pas été retenue non plus par
Mizyadi. Elle se trouve dans la copie de Lucknow. Nous la gardons dans 'attente de vérifier si ce segment se
trouve dans le manuscrit d’Istanbul auquel nous n’avons pas eu acces a ce jour.
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Le titre des ‘Ard’is assigné par Riizbehan, qu'il soit mentionné par lui dans I'introduction
ou non, est lui-méme une allusion isarite. 1l parle d’épouses de I'élucidation. Quelles sont ces
« épouses de I'élucidation » sinon les significations occultes (batin) des vérités (haqa’iq) du Coran,
que, seuls les initiés peuvent découvrir pour les dévoiler comme révélation du Vrai (al-Haqq), par
opposition a I'apparence du sens exotérique (zahir) qui est adressée aux savants et aux sages de

I'exotérisme ?

L’expérience spirituelle, outil herméneutique

Suite a cette introduction de notre auteur, soulignons encore une fois que I'importance des
élucidations du commentaire coranique de genre allusif provient du fait que celles-ci émanent de
I'expérience spirituelle de I'exégete. Cette expérience spirituelle devient un outil herméneutique
et les élucidations qu’elle développe sont une mystagogie, une initiation aux mysteres. Plus d'une
fois Rlizbehan s’arréte pour spécifier que 'exégése qu’il décline est « de son cru » avecl’expression
caractéristique : « min ‘indi », il met aussi a profit, plus rarement, les réminiscences biographiques
des expériences spirituelles dont il a joui 467. Il utilise une autre expression qui exprime son
engagement personnel dans I'opération de décryptage coranique et c’est : « Un mot d’esprit m’est

survenu » (waqa‘a Ii nuktat), ou « une mise au point m’est advenu », qui est répété plus de dix fois.

La voie spirituelle que retrace le texte des ‘Ard’is, émerge de 'expérience préexistentielle
de notre auteur et s’exprime d’'une maniére personnelle, quasi autobiographique, Elle est
cependant solidement basée sur une théologie avec son énoncé philosophique. Théologie et
philosophie, conjointement a la cosmogonie et a 'anthropologie, servent finalement a expliciter la
spiritualité de 'auteur a travers I'entreprise de I'exégese allusive. Tel est bien le réle fondamental
du ta'wil, tel que le définit Henry Corbin en présentant les récits visionnaires d’Ibn Sina :

Ce terme, on le traduit communément par exégese spirituelle ou exégése ésotérique, et
c’est exact. Décrite au plus bref par nos auteurs, l'opération consiste « a occulter
I'apparent, et a faire apparaitre le caché ». Mais en fait, étymologiquement, le terme
signifie « faire revenir, reconduire, ramener ». Inmédiatement une double question se fait
jour: qui reconduire et a qui? quoi et a quoi? Il n’y a la pourtant que le double aspect d’une
seule et méme question. Dans toute la mesure ou chaque mode de comprendre est
concomitant et solidaire d’un certain mode d’étre, I'exégese ésotérique d'un texte

reconduisant celui-ci a sa Vérité Réelle, présuppose, pour réussir, la propre transmutation
de I'dme, I'exode de I'dme revenant elle-méme a sa Vérité Réelle.

Ou exégese et progrés spirituel vont de pair, ce qui rapproche cette dynamique de la lectio

467. Par exemple : ‘Ara’is, p. 116 ; 227, 654 - 836.
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divina chez les moines occidentaux. Il s’agit de « manger » I'Ecriture pour étre transformé par elle.

Alan Godlas, qui est un grand spécialiste de ‘Ard’is, affirme a juste titre que la spécificité du
commentaire allusif est d'étre une révélation d'abord pour le commentateur lui-méme. C'est

I'opération de l'istinbdt qui extrait de souche de nouvelles significations.

Pour Paul Nwyia aussi, lorsque les soufis parlent de leur méthode exégétique ils préferent
la désigner sous ce nom d’istinbdt au lieu du terme tafsir qui est trop générique, ou celui de ta ‘wil,
terme exclusif propre aux §T'ites. Istinbdt a le mérite d’étre un mot d'origine coranique qui décrit
parfaitement bien ’herméneutique soufie. En arabe, istinbdt désigne I'acte de faire jaillir 'eau
d’'une source: c’est donc faire venir a la surface ce qui était caché au fond delaterre. Pourles soufis,
le texte coranique a un fond ésotérique, un bdtin qui est caché sous aspect exotérique ou zahir, cad
son extérieur apparent. Ainsil'opération de l'istinbat est I'extraction du sens intime et spirituel caché

au-dela de son sens littéral 468,

Sara Sviri tempere cependant ces assertions qu'elle considere peu nuancées puisque
I'usage du terme occupe une place trés marginale dans la littérature soufie de la premiere et de la
seconde période. De plus, dans les diverses significations du terme que Sviri rassemble auprés de
divers auteurs relevant de différentes disciplines, il appert qu'istinbdt peut désigner aussi bien
'extraction d'un sens ésotérique a partir du texte coranique que l'opération du figh, considéré

. ' . <. . N . . P
comme une science de l'extraction ("ilm mustanbat), qui cherche a extraire les lois positives par
inférence a partir du corpus de la Sunnat. Sviri reléve a juste titre des recoupements de sens entre

istinbat, istihrag et qiyds, a l'intérieur de la jurisprudence islamique 46°.

Quoiqu'il en soit, les travaux de Nwyia ont mis en relief 1'apport « personnel » du
commentateur qui, non seulement, lit les versets et expérimente une interaction cordiale avec
leurs multiples allusions mais qui, de plus, ressent au plus profond de lui-méme leur impact.
D'ailleurs, le commentaire isdrite est rarement dépourvu d'exemples de saints et d'amis de Dieu
qui illustrent 1'exégése coranique par leur propre vie et témoignage. Ainsi le tafsir isari est-il
testimonial, car son protagoniste, en exprimant ce qu'il vit, ce qui le touche et ce qui le transforme,
transmet, a partir d'un fonds expérimental commun, ce sens caché a quiconque sait le lire. Aussi
le tafsir isari est-il mystique et mystagogique : grace a une expérience du mystere propre au
commentateur, ce tafsir devient une initiation aux mystéres qui se base sur le texte coranique et

la tradition vivante qui tourne dans son orbite.

468. Paul Nwyia, Exégése coranique et langage mystique, p. 34
469. Sara Sviri, « The Countless Faces of Understanding: Istinbat, Mystical Listening, and Sufi Exegesis », The
Spirit and the Letter: Approaches to the Esoteric Interpretation of the Qur'an by Annabel Keeler and Sajjad
Rizvi, OUP/Institute of Ismaili Studies, Oxford 2016, p. 51-86.
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Dans son ceuvre maitresse al-Luma’, Abii-1-Nasr al-Sarrag al-Tiisi consacre deux chapitres
a l'istinbat qu'il intitule kitab al-mustanbatat. 11 introduit une nuance qui n'a pas été soulignée par
les chercheurs et que nous croyons capitale, du moins pour mieux comprendre l'approche de

Ruzbehan. Partant de la transcendance du texte coranique il transmet cette évidence :
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quoi  firent  allusion les  accomplis
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décrit par Son dit : « ceux qui croient a

I'Invisible » 471,

C'est bien le point de départ de 1'exégese allusive. Le seuil transcendant a partir duquel on
y accéde, que ce soit de la part de l'exégete ou de la part du lecteur. L'exégese isarite est une
exégese théologale qui ne s'extrait que par la foi et 1'adoration. C'est ce que les théologiens

chrétiens appellent : « lire 'Ecriture a genoux » 472,

Qui sont ces « gens de la compréhension » (ahl al-fahm) ? Sarragles décrit soigneusement :
ce sont ceux qui sont assez rapprochés de Dieu pour recevoir de Lui le pouvoir d'extraire les

trésors sous-jacents a chaque lettre et a chaque verset :

Abt Bakr al-Wasiti, que Alldh ait pitié de
son ame, dit : « ceux qui sont enracinés dans la
science sont ceux qui ont planté fermement
leurs esprits dans l'invisible de I'Invisible et
dans le mystéere du mystere. Il leur fit connaitre
alors ce qu'll leur fit connaitre et Il voulut
d'eux par rapport aux versets ce qu'il n'a pas
demandé a d'autres qu'eux. Ils embarquérent
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470. Ceux qui sont parvenus a l'accomplissement. Sara Sviri, dans l'article précité, traduit mutahaqiqqiin par
une périphrase : « ceux qui ont atteint la vérité ».

471. Abu-1-Nasr al-Sarrag al-Tisi, Kitab al-Luma’, p. 115.

472. Ambroise Lalouette, Histoire des traductions francaises de I'Ecriture Sainte, chez Charles Robustel, Paris
1692 (sic), p. 124.
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s'exprimérent en sages sentences 473 »,

Sarrag explicite ensuite qui sont les Seigneurs des cceurs (Arbab al-Quliib), dans un chapitre
qui a pour but de décrire leur maniére de comprendre le Coran. Il énonce leurs vertus qui
consistent a « croire a I'Invisible » avec la dynamique de s'éloigner du monde et de se rapprocher
de Dieu. Il metl'istinbdt en pratique en montrant comment les « gens de la compréhension » lisent
les versets coraniques et extraient de ces versets l'aliment nécessaire pour marcher dans les voies
droites qui leur permettent de mieux comprendre a travers l'opération d'extraction du sens
spirituel des versets coraniques. L’'istinbat d’apres Sarrag a pour moyen de réalisation la

méditation et la présence du cceur (hudir al-qalb) pour comprendre le texte « du dedans » 474,

Sara Sviri souligne fortement cet aspect de la lecture spirituelle du Coran qui aboutit a un
sens « donné par Alldh » aux lecteurs qui « l'ignoraient » et donc qui ne s'appuie ni sur un
raisonnement analogique (ra’l, qiyds, nazar) ni sur une acceptation servile (taqlid) de la part
d’autorités préposées a ce raisonnement. Il ne s’appuie méme pas sur le consensus
communautaire (igmd‘) mais sur une adhésion dévotionnelle au Coran et a la Sunnat,
conjointement a un travail intériorisé. Finalement, ce qui est spécifique a I'approche soufie c'est
|'extraction mystique dont nous avons parlé (istinbat). Dans le contexte soufi cette extraction n'est
pas le fruit d'une activité mentale mais plutot le produit des expériences mystiques successives, a
travers lesquelles la réalité cachée de Dieu est dévoilée aux organes de perception internes connus
comme « les yeux et les oreilles du cceur » 475. Dans le contexte des ‘Ara’is, Rizbehan ne revient
que tres peu de fois sur le terme d’istinbat. 11 utilise plutot le terme d’élucidation, baydn, comme
étant le plus propre a définir 'opération qu'il s’est assignée, c’est-a-dire celle de « montrer » le
sens caché du Coran, grace a des clés de lecture qu’il appelle « les épouses, ou Ard’is », que seul
possede un gnostique comme lui et que ne pourra comprendre qu’'un autre gnostique qui
s’homologue a pareille spiritualité. Le terme baydn est plus propre a décrire I'approche
intellective de 'amant de la vérité pour qui l'opération d’élucidation est une illumination

produisant une ascension vers I'Objet aimé et (re)connu.

473. Abi-1-Nasr al-Sarrag al-Tusi, Kitab al-Luma’, p. 113.
474. Op. cit. p. 105-120
475. Sara Svir, art. cit. p. 12 et p. 14.
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Dans ce sens « illuminatif », il faudrait nuancer ’emploi du concept d’istinbat au cas ou ce
terme pourrait étre compris comme présupposant une opération ardue d’extraction du sens
caché. Il n’en est rien. Dans le contexte des Ard’is, sans aucun effort de sa part a part le « réveil »
qui provient, nous le verrons, de la remémoration, Rizbehan a déja été illuminé. Il lui reste a
« happer » les signifiances au lever du matin des illuminations divines permanentes dont il est

'objet.

Cest dans son commentaire ésotérique des ahddit du Prophéte, intitulé Sarh makniin al-
Hadit ou ‘Arad’is al-Hadit ou al-Magqnin fi haqaiq al-kilim al-nabawiyyat, que Riizbehan explicite la
méthode de l'istinbat qu'il utilise. Il commence par répondre a une objection : « Y aurait-il pour
l'opération d'extraction allusive (istinbat) de ces ahadit un indice (dalil) de science (ilm) ?». A cela
il répond en rapportant une conversation entre le Prophéte et ses Compagnons d'apres le récit de
‘Abdallah b. “‘Umar (m. 73/693) 476 . Le Prophéte pose une question didactique a ses compagnons
: « Quel arbre ressemble-t-il le plus au fils d'’Adam ? ». *Abdallah sait que c'est le palmier mais il n'ose

pas répondre. Et Rizbehan de gloser :

Voici une élucidation compléete de l'opération d'extraction allusive (istinbat). En effet,
le Prophéte a choisi le palmier parmi tous les arbres et il I'a comparé au fils d'Adam puis il
explicita a ses Compagnons l'allusion le concernant afin d'exercer leur pratique de
I'extraction (istinbat) pour qu'ils atteignent le but qu'il leur assigne [...] L'istinbat dans ces
ahadit est a la mesure de ce que Alldh ouvre de Son invisibilité (gayb) aux cceurs de Ses
amis. La sagesse du Prophéte d'assimiler le palmier au fils d'’Adam est que toutes ses
parties sont les fruits des bienfaits de la création.

Et, a partir de cet enseignement sur l'istinbdt, Rizbehan suit la méthode allégorique qui
établit des concordances entre l'image (le palmier) et son archétype (le fils d'Adam) : « Son fruit
est bon, ses racines sont fermes, sa germination est pure. Il a un cceur, une stature élevée et une téte,
comme l'image de I'adamique ». Telle est la base élémentaire de 'herméneutique allusive. A partir
d'elle Rizbehan peut librement s'élever dans les échelles allégoriques pour arriver a un niveau de

signifiance transcendante 477.

Avant d’aller plus loin dans cette section consacrée a la compréhension du tafsir isari, il
convient de souligner un aspect important de la démarche herméneutique soufie : Les soufis se
sentent investis d'une autorité particuliere qui est celle d’étre les vrais connaisseurs du Coran.

C’est ce qu’affirme Muhammed Rustom dans un article intéressant sur le commentaire de Sulami :

476. Le plus jeune des Compagnons, fils du deuxiéme Calife bien guidé *‘Umar b. al-Hattab.
477. Ruzbehan Baqli, Masrab al-Arwah, 1V, 29, p. 83. 1l explicite pleinement la métaphore de 1'arbre-Adam
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There is also a similar saying attributed to the fourth Caliph, ‘Ali, and he is quoted a
second time, where he answers a question as to whether or not revelation (wahyi) was to
continue after the Prophet’s death. As expected, he answers in the negative, but adds that
what is to continue after the Prophet’s death is people’s understanding the Qur’an (ibid,,
fol. 2a). This latter saying attributed to ‘Ali seems to function more as a claim to authority,
for it is the Sufis who understand the Qur’an better than anyone else, and they are
therefore the real heirs to the Prophetic legacy 475,

D’ou le lien intrinseque entre la prophétologie et I'herméneutique dans l'approche

ésotérique.

C'est dans cette foulée que se situe Riizbehan. Cherchant a exprimer le mystere quil'habite,
car ayant pris conscience de la place privilégiée qu’il occupe comme wali dans la hiérarchie
sélective divine, il a su trouver l'expression adéquate dans un style qui lui est propre et qui se

caractérise par l'anagogie, le paradoxe et la transcendance.

Affect spirituel

L’approche herméneutique isarite est primordialement spirituelle. Pour Corbin c'est une «
perception spirituelle47® », tandis que Paul Ballanfat I'appelle « un mode de percevoir 480 ». Elle est
liée al'expérience personnelle de l'exégete. Aussi Riizbehan ne s’arréte pas a des questions de figh,
de rubriques ou de rituels dans le cours de son exposé exégétique. Il ne développe pas des
considérations philosophiques. Il lit le texte coranique a travers le prisme de la spiritualité qui
inclut les étapes de la progression spirituelle. Il fait état dans une moindre mesure des aspects
ascétiques ou des méfaits de 1'éloignement de Dieu. Son approche est éminemment anagogique,

toute tournée vers le haut, vers les réalités invisibles et transcendantes.

Traitant de I'exégése de a‘far al-Sadiq, Paul Nwyia émet une observation capitale : il s’agit
d’'un changement de perspective dans 'approche coranique qui consiste en I'abstraction que
I'auteur fait du contexte historique que sont les raisons du déclenchement de la descente des
versets coraniques au Propheéte (asbab al-nuziil). Cela est pour céder la place a 'avénement d'une
histoire intérieure, une histoire prophétique et sainte qui servira d’exemple. Ce changement de

perspective est complémentaire et aussi déterminant que le saut d'une lecture du texte par le

478. Mohammed Rustom, « Form of Gnosis in Sulami’s Sufi exegesis of the Fatiha », Islam and Christian-
Muslim Relations, vol. 16, No. 4, 327 -344, October 2005, p. 329.

479. L'Imagination Créatrice, p. 67

480. Paul Ballanfat, « Légitimité de I'herméneutique dans le commentaire des traditions du Prophete de
Ruzbehan Baqli », p. 40.
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contexte a une herméneutique de I'expérience. Et Nwyia fournit des exemples de ce changement
de registre :

Les légions invisibles qui soutinrent le Prophéte ne sont plus les anges combattant pour
lui a Badr (9,40), comme l'entendent Mugqatil et les sunnites, mais les « légions de la
certitude, de la confiance en Alldh et de I'abandon a Lui ». De méme « les Sept des Répétés »
(15, 87) ne sont ni les sept versets de la fatihah, ni les sept plus longues sourates du Coran,

mais sept faveurs exceptionnelles (karamadt) octroyées a Mahomet comme événements
vécus par lui 481,

Et il conclut que la lecture introspective qui opere la «transmutation » de I'histoire
extérieure en histoire intérieure suppose le recours continuel a l'interprétation symbolique du
texte. Cette « transposition » du sens qui est essentiellement anagogique parce qu’elle s’oriente
vers un niveau de perception plus élevé, se référe, toujours selon Nwyia, « a l'expérience spirituelle

comme principe d’istinbdt ».

Conformément a la démarche exégétique qu'il s'est assignée dés le prologue des ‘Ard’is et
qui est d’élucider le Coran comme étant « la description de la proto-éternité », notre auteur ne se
limite pas a charger le texte coranique d'une signification allusive qui I'ouvre vers les horizons de
la spiritualité et de la mystique : il arrive a lire le Coran et la vie spirituelle elle-méme a partir d’'un
point de vue transcendant : 1a proto-éternité. Il s’y attelle d’'une maniere si singuliére que c’est en
cela que ‘Ard’is est une ceuvre «a part», une sorte de compilation mystagogique de la vie
spirituelle a la lumiere des versets coraniques. Cette exégese ouvre le texte coranique a des

significations inusitées, paradoxales et métaphoriques.

Donnons quelques exemples en comparant la lecture de Baqli a celle des maitres qu'il cite
le plus. Prenons le verset de Cor 22, 26 : {purifie mon Temple pour les circumambulants}. Tustari
I'explicite de cette maniére : « Purifie la Ka'ba des idéles et purifie la maison de Dieu qui est le coeur

car si le cceur n'est pas habité il est une ruine et s'il n'est pas habité par son propriétaire il se ruine. »

Sulami, quant a lui, évoque une parole d'Ibn ‘Ata’ qui dit que Allah a aidé a la construction
de la Maison et qu'll en a fait un ermitage (mansik) pour Abraham et pour les saints agréés
(awliya’) apres lui. Puis il reprend I'exégése de Tustarl que nous avons citée et il se référe 8 a‘far
al-Sadiq qui explicite le verset de cette maniére : « purifie ton dme de tout commerce avec les

transgresseurs et de tout rapport avec ce qui est autre que Alldh ».

Pour sa part Qusayri est un peu plus prolifique : il reprend l'apport d'Ibn ‘Ata’ sans le
nommer puis il puise a une tradition qui veut que Noé ait caché la Ka’ba au quatriéme ciel tandis

que Allah ordonne a Abraham de la reconstruire sur ses anciennes fondations, il explicite que la

481. Paul Nwyia, Exégese coranique et langage mystique, p. 164
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Maison de Dieu c'est le coeur et qu'il faut le purifier de tout ce qui n'est pas Dieu.

Face a ces exégeses, voici ce qu'écrit Riizbehan pour expliciter Cor. 22, 26 : [l maintient la
signification allusive, faite par ses prédécesseurs, du coeur comme étant la vraie maison de Dieu
mais il va au-dela : vers les Attributs divins qui se manifestent et la contemplation de 1'Ipséité

divine qui en découle.

Il a fait de sa maison (a Abraham) un
symbole pour Sa maison particuliére qui est le
ceeur du gnostique, dans cet extérieur que sont
les versets et dans la maison de l'intérieur que
sont les lumiéres des Attributs et la
contemplation de l'lpséité. Il Lui ordonna de
dégager la maison autant de I'extérieur que de
l'intérieur des vicissitudes psychiques et des
démarches sataniques par Son dit : « Et purifie
Ma maison pour les circumambulants et ceux
qui se tiennent debout et les prosternants a
genoux ». Les circumambulants : les troupes des
lumieres de I'épiphanie du Vrai, les visiteurs de
ce qui provient de la part de I'Invisible. Ceux qui
sont debout : ce sont les lumiéres de la gnose et
de l'unification et ceux qui se prosternent a
genoux : les lumieéres de la foi et de I'lslam et
aussi les circumambulants ce sont les anges de
I'inspiration et ceux qui se tiennent debout sont
les esprits et ceux qui se prosternent a genoux
sont les intelligences. C'est-a-dire purifie ton
cceur de la remémoration de tout ce qui n’est
pas Moi afin que ne soient pas embrouillés ceux
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qui sont dans le sanctuaire des lumiéres de mes
Attributs et de Mon Ipséité 482,

s Slha
La différence est de taille. Le commentaire rizbehanien ouvre des horizons inattendus.
C’est comme s’il y avait une sorte de vases communicants entre les anges, les esprits, les adorants
et Abraham qui construit la Ka'ba et qui, en purifiant son cceur, purifie I'atmosphére méme du
sanctuaire pour les générations a venir du ciel et de la terre. Il s’agit, dans I'élucidation, d'un saut
du spirituel au mystique ou le symbole se dilate a ses plus extrémes signifiances d’aprés une
dialectique non seulement morale, pieuse, religieuse ou ascétique mais carrément anagogique. Cet
élan constant qui éléve l'exégese rizbehanienne vers la proto-éternité est un apport particulier de

notre Sayh Sattah a 'approche isarite.

Voici un autre exemple trés frappant: Dans son exégése de Cor. 3, Al-‘Imran, 191,

482. "Ara’is 11, sourate 22, al-Hagg, 26, p. 558
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Rizbehan extrait une doctrine sur 'ontogenése des esprits autour du bindme remémoration-
contemplation : 'une alimentant I'autre, a la cadence des interventions divines qui accompagnent
et calibrent le dikr. Nous lirons ce passage au moment d’approfondir le théme de la préexistence
des esprits mais ici nous voulons le comparer a d’autres commentaires. Bagli, a son habitude est
axé sur la proto-éternité. En comparaison, Tustar], fait de pieuses recommandations : lire en entier
le Coran (hatmat) debout, assis ou couché. La lecture du Coran préserve le croyant assidu des
maladies 483. Sulami, a son habitude compile les dits de certains maitres, comme Ibn ‘Atd’, al-
Nasrabadji, Faris (al-Daynitiri), Di-1-Nin et d'autres qui donnent des explications pieuses aux trois
stations du dikr évoquées par le texte. Ainsi Wasiti fait une gradation intéressante sur la réponse
du Remémoré au remémorant. Ou un va-et-vient de réciprocité s'instaure jusqu'au moment ou le
remémorant se remémore le Remémoré Lui-méme et non point un de Ses attributs, alors le dikr
prend fin. Une explicitation de” a‘far est d'un niveau encore plus allusif : « a‘far a dit : “ Ils se
remémorent Alldh Trés-Haut debout dans les contemplations seigneuriales, assis dans

l'accomplissement du service et couchés sur le coté dans la vision du rapprochement ” ».

Qusayri s'en tient a son propre discours. Il profite pour faire 1'éloge du dikr qui est 1a porte
d'entrée de la vie spirituelle et il mentionne dans un poeme de son cru (on sait qu'il était un poéte
reconnu) que dans l'action de faire mémoire, le remémorant se renie soi-méme devant la Majesté
du Remémoré de sorte qu'il cherche a ne plus avoir, dans ce monde et dans l'autre « ni éloge, ni
surexistence, ni étre, ni atours comme le chante le poéte :

Dés que je fais mémoire de Toi un souci me maudit
Mon cceur, mon esprit et ma conscience secréte.

C'est comme si un surveillant de ta part me crie :
Prends garde, malheur a toi, de la mémoire, prends garde a toi !

Qasani, lui, traduit les trois stations physiques du dikr comme les trois étapes de la vie
spirituelles : Ceux qui se remémorent Alldh le font dans tous les états : debout, dans la station
(makam) de l'esprit, par la contemplation ; assis, au lieu du ceeur par le dévoilement et, sur les
cOtés, dans le lieu de 1'dme, par le combat (mugahadat).

Quant a Rizbehan, il dépasse les considérations ascétiques, morales ou pieuses et
commence tout de suite par la description de la proto-éternité qui est I'antichambre de I'Union
divine. Chaque lecture du Coran est pour lui une fenétre pour aborder les themes fondamentaux
qui I'habitent et qui forment une trame caractéristique tout au long des “Ard”s, commentaire
allusif qui mérite pleinement le titre que lui donne Alan Godlas d'exégéese mystique. Avant tout

ordre et toute station il y a la contemplation qui est le moyen direct pour entrer en contact avec

483. Les commentaires concernés se trouvent sur le site interactif www.altafsir-com
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I’Aimé. C’est par la contemplation (musahadat) dans la proto-éternité que les esprits s’enflamment
au feu de 'amour divin. La contemplation est la station ou se réalise la vision du Vrai (al-Haqq)

par une priere intérieure cachée.

Cette priere intérieure prime l'accomplissement uniquement externe des devoirs
religieux. L’auteur recommande d’6ter tous les obstacles qui 'empéchent de se déployer. 1l faut
toujours respecter les deux genres de priéres mais, lorsqu’'on verse dans l'inconscience de la
(gaybat) alors les rubriques sont dépassées sans étre délaissées. La contemplation est un état
transformatif : a cause de I'exces de l'ivresse de I'affect extatique (wagd), elle progresse par des
étapes de proximité (qurbat) sans cesse plus grandes qui induisent le mystique a I’anéantissement
(fana’) de toute prise de conscience jusqu’au ravissement (istilam). Baqll a, par ailleurs, cette
phrase lapidaire : « I'état de la perte de conscience c'est la contemplation de l'esprit *8*». Dans un

autre passage, il dispense la méme doctrine.

(La vision du Vrai) dans sa priére puis l'anéantissement dans les réalités de la
contemplation, de la prise de conscience de Son existence a cause de I'excés de l'ivresse du
wagd, c’est de la que vient son état (a l'esprit) car il est absent dans le mystére du
ravissement (istildm) et il ne connait pas la maniere d’étre de sa priére qui a transcendé
le temps. Il n’est donc pas coupable de non comparution (aux rites de la priére) car il a
abouti a la station (maqam) de la contemplation (muSahadat) #85.

De plus, a l'intérieur méme de I'approche symbolique de notre auteur il y a une gradation
particuliére, qui va d'un palier de signifiance a un autre, a partir du méme symbole. Voyons ce

commentaire pluriforme de la sourate al-Bagarat :

{Allah est le défenseur de ceux qui Jsial U.r.:]f i ZZZII}
ont la foi}. 1l les fait exister hors des er/ il by 57 H/A‘Jaj
tenebres_fiu néant vers le de,'voile_'rrfent Clalli o adda g {Jj—i/f
des lumieres de la proto-éternité et 5 )il CidS ) ase]
aussi, 1l les fait sortir des ténébres de ”” L“J }" ‘ f°
I'épreuve vers la contemplation ~ e R L“f-f’/i
visionnaire et aussi Il les fait sortir des obe saalio UB-“ 3‘//
ténebres de la servitude vers la beauté Slells o PUESEN TS
de la Seigneurie et aussi Il les fait sortir Logd Jas 47,_> )

du soulagement résultant de l'accession
aux stations et aux degrés vers la
contemplation de [I'lpséité et des
Attributs. Il les sanctifie et les fait sortir
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des ténébres de I'’humanité, par les eaux P'€+J5.-.’J H—uf-’ﬂ-’ Cliall
de la compassion, vers la lumiére de A6l oliay 4y gl lalls o

l'éternité derniére. Et aussi Il les

484, ‘Ara’is 1, sourate 2, al-Baqarat, 257, p. 54 & 320 Lo Lot/ Jls
485. Op. cit. 1 sourate 2, al-Bagarat, 238, p. 48.
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L’élucidation isarite de Rizbehan dans ce texte dégage jusqu’a six paliers de significations :
cosmogonique, ascétique, spirituelle, mystique, eschatologique et mystagogique. C'est une

approche globale qui lit le Coran a partir d'un arriére-fond expérimental trés profond.

Rizbehan compare le saut de I’herméneutique du texte vers I’herméneutique de
I'expérience au « vol des oiseaux » des secrets du cceur 487, Il rejoint le soin attesté de la part de
" unayd de ne jamais parler d’un théme spirituel sans étre rempli de I'expérience de ce sujet ou de
cet état. On rapporte de ce dernier que, lorsqu’on le questionnait, il ne répondait pas tout de suite
mais se retirait pour rester seul jusqu’a expérimenter cet état particulier, alors il réapparaissait et
donnait la réponse adéquate. En d’autres termes, le maitre soufi ne parle pas « en théorie » mais il

expose ce qu'il expérimente a partir de I'état spirituel dans lequel il se trouve 488,

Dans les “Ard’is il y a cette continuelle transpiration de I'état spirituel de 'auteur dans le

déploiement de ses élucidations du texte coranique.

Continuons a relever les particularités de cette exégese. L’explicitation de la sourate 17, al-

Isra’, 12-13 donne lieu a une catégorisation des états spirituels :

Le dit du Trés-Haut {nous avons fait de la Sy i Ldu}} i Al 8
nuit et du jour deux signes}: nous avons 40 Glas g JallT 401 Ggad
b le si| I ' N SN NN - s par
effacé le signe de la nuit et nous avons rendu liga el d,)ﬂ\{b BRPRRPALl

voyant le signe du jour ». La nuit et le jour ici
sont la station du combat et celle de la
contemplation. Le combat c’est la nuit des

salially  salaall  Alie
saLiall 5 o el Uil soalaalla

gnostiques et la contemplation c’est le jour saaliall alia & cpiinall Hles
des justes. Dans la station de la O Al @l Geed aiS
contemplation le dévoilement du soleil de Al el jed CasS g saaliall
I'lpséité est le signe du jour de la saladl Jd

contemplation. Et le dévoilement de la lune
des Attributs est le signe de la nuit du
combat. 489

486. Op. cit. 1, sourate 2 al-Bagarat, 257, fol. 30v-31r, p. 53.

487. Op. cit,, Introduction

488. Al Hasan ‘Abdel-Qader. The Life, personality and writings of al-Junayd. Ed. Islamic Books Trust, Selangor
2013, p. 55.

489. Ara’is 1, sourate 17, al-Isra’ 12-13, p. 469-470.
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Rizbehan introduit un contraste entre deux groupes de protagonistes de la vie spirituelle :
ceux qui contemplent et ceux qui combattent. Pour dire qu’'un état permanent n’existe pas, il
compare les uns au jour et les autres a la nuit et leur alternance a celle de la vie spirituelle. Les
derniers périraient de fixer les levers du Soleil de I'Ipséité tandis que ceux qui contemplent le font

par intermittence, leur jour laissant la place a la nuit.

Tustarl ne commente point ce passage. Sulami rejoint Tabari en s’en tenant au sens
exotérique du servage dévot (‘ubiidiyyat)#+%. Qusayri reprend 'approche de Sulami mais ajoute la
distinction entre la voie de la confirmation, tamkin et celle de la versatilité, talwin. Comparé a
Tustari, Sulami ou QuSayri, Baqli parait plus spontané, moins astreint aux normes didactiques et

plus libre dans I'expression de son sentiment personnel.

A c6té de ce qui précede il faudrait aussi souligner sa grande liberté de s’exprimer dans la
jovialité d’'un bon vivant, voire d’un érotique, qui défie le fourvoiement de Satan par un regard qui
sublime les amours humaines et les hisse au niveau des amours divines. Ainsi, lorsqu’il aborde

I'histoire de Yusuf et de Zulayhat, il fait cette incise trés réaliste :

{Cela provient de votre fourberie. Ah G838 ) SR8 e 4;7/}
comme votre fourberie est grande !}. Il entend feall Liga 2SI of )/ f2die
par fourberie ici I'enjouement, la minauderie Cad b ulity YAl midll

et la coquetterie ainsi que les yeux qui

" ; y . o . :/ ._5 . ,-.g
tournent, le dévoilement de leurs tresses et la ! i J

coloration des parties de leur corps. C’est la IS a A8Lh] g gl i b
gracilité de leurs mouvements et le fait o da il cldll el
qu’elles lancent pommes et coings vers leurs oeld o iy b s
amants. C’est aussi I'ornementation de leurs OSing Cua g IS ddLL),
vétements et I'amabilité de leurs paroles. Si LS 4 e e il se ) ode
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quiconque posséde I'amabilité, 'avenant ainsi ZZ:U%/’QC.T%@JJ ‘M/J%J,
que la finesse du caractére et la A5 gt ol ld
prédisposition a '’énamourement, ot donc se AuS Al abe g pal
positionnerait Iblis par rapport a elles alors olandl) 48 Ciris/

que la-bas c’est la grandeur d’Allah qui les

obligent (par Sa prédestination) a la

fourberie alors, qu’en méme temps, Il affaiblit

la fourberie du Satan #1
Nous étudierons plus loin les lois de la prédestination dans la mentalité as‘arite de notre

auteur. Qu’il nous suffise ici de noter son approche quasi épicurienne, encouragé qu'’il est par les

prédispositions divines de I’élection sélective.

490. Cette traduction de ‘ubtidiyyat est de Louis Massignon.
491. ‘Ara’is 1, sourate 12 Yisuf, 28, p. 363.
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L’affect extatique

C'est ainsi que, dans le commentaire coranique ésotérique des ‘Ard’is se manifeste sans
cesse l'état personnel de l'auteur et cet accompagnement cordial en temps réel fait partie
intrinseque de 'approche isarite adoptée par Rizbehan Baqli. Comment s’approcher d’une réalité
sans en étre imprégné ? Avec ‘ayn al-gam’, 'unification qui a lieu par le regard, Riizbehan attribue
tout aux prédispositions divines, et voit en tout une épiphanie divine. Ce que nous appellerions
« effervescence mystérique » n’est que la trace tangible, dans le texte, de I'implication de I'auteur
avec toute sa perception spirituelle, dans I'opération d’extraction du sens caché. C’est cela qui

suscite I'affect extatique.

Ainsi lorsqu’il relate la mort de Nuri, Riizbehan cl6t son exégése allusive d’'une maniere
spectaculaire en partant dans un Sath qui exprime sur le vif son affect spirituel par rapport au
texte :

Et le chevalier de Riizbehan al-Bagqli (faris Rizbehan al-Bagqli) s’écria « ces mystéres
bénis dont les épouses sont prohibées a un autre que lui ou a un autre semblable a lui par
les voilures de la jalousie ! et je prends a témoin le verset d’al-Niiri dans ce sens : voici que

je continue a faire de ton intimité (widad) ma demeure, les cceurs restent perplexes
lorsqu’ll devient mon héte 492,

Qusayri donne deux versions de ce verset : I'une se termine avec ‘inda nuziilihi et 'autre se
termine par diina nuzilihi. azali et Riizbehan choisissentla premiére version tandis qu’Ibn ‘Arabi

choisit la deuxiéme version493 :

Ay i vie ClY)_pai Y jia @lohyg e Sl Y

Le paradoxe joue entre nazala (loger), manzil (demeure), nuzil (loger).

Qusayri applique ce verset a la progression du miirid de demeure (manzil) en demeure.
Rizbehan le fait aussi mais, a son habitude, il s’arréte aux demeures les plus sublimes pour chanter

leurs beautés magnifiques.

En parfaite connaissance de I'élucidation de Qusayri qui prend I'épisode d’al-Nri a témoin,

Rizbehan adopte I’élocution paradoxale qui conduisit ce dernier a la mort puisque, en la répétant

492.0p. cit. 1,17 al-‘Isra’, 12, p.470.

493. Ibid. Sulami ne relate pas cet incident dans Tabaqat, 2,22, p. 135-139, Qusayri, al-Risalat al-Qusayriyyat
p. 309; Sarh Asma’ Alldh al-Husna, Edité par Ahmad ‘Abd al-Mun‘im ‘Abd al-Salam al-Halwani, Dar Azal,
2éme éd., Beyrouth 1986, p. 53. azali, Ihya’ ‘Ulam al-Din, IVe partie, Dar al-Fikr, Damas 2016, p. 139.
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jusqu’a I'enivrement de I'extase, il tomba sur des bambous élimés en fer de lance qui le blessérent
grievement sans que cela le fasse revenir de son état extatique tandis que l'infection causée
provoqua sa mort 494, Baqli se confond tellement avec lui qu’il lance un paradoxe en s’adressant a
lui-méme 2 la troisiéme personne et en s’appelant « faris », chevalier, autre titre de la futuwwat
spirituelle tellement chantée par Sulami. C’est ainsi, qu’au beau milieu d’'un texte, Rizbehan
manifeste son affect en I'exprimant a la troisiéme personne. ‘Ard’is est ainsi émaillé de diverses
exclamations paradoxales. Dans I'exégese de Cor. 3, 103, sans doute revenu a un état de sobriété,

il prend la peine de préciser : « ceci provient de mes Sathiyyat ».

Dans un autre endroit, sourate Maryam, au sujet du verset coranique « n’a été délivré que
celui qui est délivré », relatif a la souveraine prédestination divine et, apres avoir énuméré divers
dits de plusieurs maitres, il s’écrie a 'impromptue et, toujours, a la troisiéme personne : « et ce
gnostique persan, dévot, seigneurial, paradoxal, régalien, a dit : « n’a été délivré parmi ceux qui 'ont

été que par l'élection sélective proto-éternelle et par la providence post-existentielle 495 »,

Dans sa surexcitation mystérique, Riizbehan se regarde et rend compte de son état comme
s’il s’agissait d'une autre personne car le sath n’est pas du ressort de I'industrie humaine mais c’est
un état induit par I'extase et appartient au domaine de I'expérience passive. Henry Corbin
explique bien les ressorts des élocutions paradoxales qui deviennent la source méme de

I'herméneutique symbolique :

Ceci étant dit, le shath apparait ici comme la source donnant origine et motif au ta'wil
ou herméneutique symbolique. La compréhension de son sens vrai ressortit aux régles du
ta'wil en général, lequel doit étre mis en ceuvre pour tout texte comportant un bdtin et un
zdhir. L'étude approfondie du présent livre aurait a montrer comment, en effet, la
multitude des hadith et des versets qordniques qui y sont cités, parfois simplement en
rappel par quelques mots, sont mis en ceuvre par Rilzbehdn, tout comme dans son gra