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GIUSEPPE CECERE *

Santé et sainteté

Dimensions physiologiques de la vie morale et spirituelle
chez Ibn ‘Ata’ Allah al-Iskandari (m. 709/1309)

+ RESUME
Les représentations de la santé et de la maladie sont souvent mises en relation, dans
les sociétés traditionnelles, avec l'observance ou l'inobservance de normes religieuses.
Une histoire de ces représentations dans I'Egypte médiévale reste 3 écrire. Afin d'y contri-
buer, la présente recherche propose I'étude d'un cas précis: les théories du maitre soufi
Ibn ‘Ata’ Allah al-Iskandari (m. 709/1309), troisiéme cheikh et premier véritable « écrivain »
de la tariga Sidiliyya, concernant les relations entre les dimensions physiologiques, morales
et spirituelles de la vie humaine. L'étude vise vise tout particuli¢rement 4 mettre en valeur un
aspect, jusqu'a présent inexploré, de la pensée d’'Ibn ‘Ata” Allah: celui des rapports entre la
pratique du dikr et deux processus physiologiques fondamentaux tels la circulation du sang et
l'assimilation de la nourriture. Les modalités de présentation de ces relations laissent entre-
voir, en particulier, I'influence de la « physiologie des passions» (Paul Nwyia) du théosophe
khurasanien al-Hakim al-Tirmidi (m. 318/930), penseur mystique fort apprécié par les maitres
fondateurs de la Sédiliyya, et indiqué par Ibn ‘Ata’ Allah comme une autorité majeure en

matiére de sainteté.

Mots-clés : Egypte — époque mamelouke — soufisme — Sadiliyya — Ibn ‘Atd’ Allah al-Iskandari
(m. 709/1309) — al-Hakim al-Tirmidi (m. 318/930) — santé et maladie (représentations sociales) —
anthropologie mystique — dikr — physiologie des passions — physiologie du dikr — circulation
du sang (dimensions spirituelles) — assimilation de la nourriture (dimensions légales, morales
et spirituelles)
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+ ABSTRACT

In traditional societies, health and illness are often represented as associated to observance or
non-observance of religious norms. Since a history of such representations in medieval Egypt is
still far from having been written, the present paper focuses on a specific case study: the theories
of the relationships between physiological, moral and spiritual dimensions of human life which
can be found in Egyptian Sufi master Ibn ‘Ata’ Allah al-Iskandari (d. 709/1309), third sheikh
and first true “writer” of the tariqa Sadiliyya (or at least of its mainstream branch). In this
framework, special attention will be paid to a hitherto unexplored aspect of Ibn ‘Ata” Allah’s
thought: the relationships that he evokes between the practice of dikr and two fundamental
physiological processes of the human body, namely blood circulation and food absorption.
Ibn ‘Ata’ Allah’s references to these relationships show how deeply he was influenced by the
“physiology of passions” (Paul Nwyia) developed by the Khurasanian theosophist, al-Fakim
al-Tirmidi (d. 318/930), a mystical thinker greatly appreciated by the founding masters of the
Sadiliyya and noted by Ibn ‘A¢a” Allih as a major authority on the subject of sanctity (waldya).

Keywords: Egypt — Mamluk period — sufism — Sadiliyya — Ibn ‘Ata’ Allih al-Iskandari
(d. 709/1309) — al-Hakim al-Tirmidi (d. 318/930) — health and illness (social representations) —
mystical anthropology — dikr — physiology of passions — physiology of dikr — blood circulation
(spiritual dimensions) — food absorption (legal, moral and spiritual dimensions)

Introduction

Les représentations de la santé et de la maladie sont souvent mises en relation, dans
les sociétés traditionnelles, avec l'observance ou l'inobservance de normes religieuses
visant A régler la vie pratique et spirituelle de 'étre humain. Or, une histoire de ces repré-
sentations dans I'Egypte médiévale reste 4 écrire. La présente recherche entend livrer un
sondage préliminaire sur ce sujet, grice a I'étude d'un cas précis: les théories du maitre soufi
Ibn ‘Ata” Allah al-Iskandari (m. 709/1309) ' concernant les relations entre les dimensions phy-
siologiques, morales et spirituelles de la vie humaine.

Lintérét d'un tel personnage pour une histoire des perceptions et des représentations des
relations entre corps et esprit dans I'Egypte médiévale, se justifie par plusieurs considérations :

1. Sur lavie d'Ibn ‘Atd’ Allah, voir al-Subki (m. 771/1370), Tabaqat al-3afi‘iyya al-kubra, p. 167 ; Ibn Farhan
(m. 799/1397), al-Dibag al-mudabhbab, p. 70; Ibn Hagar al-‘Asqalani (m. 852/1449), al-Durar al-kamina 1,
p.273; al-Suyati (m. 911/1505), Husn al-mubadara 1, p . 250; al-Sa‘rani (m. 973/1565), Lawagib al-anwar 11,
p.27. Parmi les études modernes, sont incontournables: al-Taftazani, Ibn ‘Ata’ Allab (1969); Nwyia,
Ibn “Ata’ Allah (1972). Voir aussi, trés riches, l'introduction et la postface de la traduction du Kitab Lata’if
al-minan d’Ibn ‘Ata’ Allah par Eric Geoffroy, La sagesse des maitres soufis (1998).
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Ibn ‘Atd’ Allah, troisiéme cheikh de la tariga Sadiliyya (ou du moins de son courant majori-
taire) 2, fut aussi le premier véritable écrivain de la confrérie: un cercle soufi qui se plaga, depuis
ses débuts dans I’Alexandrie des années 1240, A l'intersection de vastes réseaux de relations
entre milieux juridiques, mystiques et méme philosophiques, et qui apparait donc comme le
catalyseur d'un mouvement complexe de renouveau de la culture religieuse musulmane, dans
le contexte multiculturel et multireligieux de I'Egypte ayyoubide, puis mamelouke3.

Si le maitre éponyme de la tariga, Aba al-Hasan al-Sadili (m. 656/1258), et son premier
successeur Abu al-Abbas al-Mursi (m. 686/1287), n'ont pas laissé d'ouvrage écrit, Ibn ‘Ata” Allah
fut pour sa part 'auteur d'une production littéraire imposante, qui donna une impulsion déci-
sive au développement doctrinal et 4 la construction identitaire de la tariga Sadiliyya *. Il joua
ainsi un rdle majeur dans le processus d'insertion du soufisme dans le systéme des sciences
islamiques de 'Egypte médiévale.

Dans plusieurs de ses ouvrages, une part considérable est faite aux processus physiologiques
associés a I'observance oul'inobservance de laloi religieuse et de certaines pratiques spirituelles
(tout particuliérement le dikr), dans le cadre d'un ensemble de relations complexes entre les
composantes physiques, psychiques et spirituelles de I'étre humain.

Les modalités de présentation de ces relations laissent notamment entrevoir 'influence de
la « physiologie des passions de ]'dme » (Paul Nwyia) élaborée au 111°/1x° siécle par le théosophe
khurasanien al-Hakim al-Tirmidi (m. 318/930) %, penseur mystique fort apprécié par les maitres
fondateurs de la Sidiliyya. Al-Tirmidi élabora une représentation accomplie de la physiologie
humaine sur une base purement éthico-spirituelle ®, dans le cadre d'un systéme de pensée d'une
complexité étonnante, ol les chercheurs ont retrouvé, tour a tour, des influences gnostiques,
zoroastriennes, chrétiennes, chiites, néoplatoniciennes et aristotéliciennes’. Le « Sage de Tirmid »
étant mentionné par Ibn ‘Ata’ Allah, dansle sillage d’al-Sadili et d’al-Mursi, comme une autorité

2, La succession du deuxiéme cheikh de la Sic_liliyya, Abi al-‘Abbas al-Mursi (m. 686/1287), aurait été
marquée par une compétition entre Ibn ‘Atd’ Allah et Yaqut al-Habasi, dit al-“Ars1. Voir Hofer, « Mythical
Identity », p. 393-422, tout particuliérement p. 398; Geoffroy, « Les milieux de la mystique musulmane»,
spécialement p. 173, 178. Sur la silsila de la branche hanafiyya dérivée d’al-Mursi par le cheikh Yaquat al-“Ari,
voir McGregor, Sanctity and Mysticism in Medieval Egypt, p. 32, 175 et note 36.

3. Sur ces aspects, voir Cecere, « Le charme discret de la Sigliliyya », p. 63-93.

4. Brockelmann, GAL, STI, p.145-147; al-Taftazani, Ibn “‘Ata’ Allah, p. 79-115 (liste de tous ses ouvrages avec
description des contenus et informations sur les traditions manuscrites). Denis Gril a récemment découvert
un ouvrage qui assemble, 2 l'initiative de son disciple Rafi Ibn Safi, des fragments de legons d'Ibn ‘Ata’ Allah
tenues au Caire dans les derniers jours de sa vie. Cf. Gril, « Lenseignement d’Ibn ‘Ata’ Allah al-Iskandari»,
p- 93-106.

5. Sara Sviri, Geneviéve Gobillot et Bernt Radtke ont consacré des études fondamentales — dans des
perspectives différentes, parfois méme opposées — a al-Hakim al-Tirmidi. Voir en particulier Radtke, O’Kane,
The Concept of Sainthood (1996); Gobillot, Le livre de la profondeur (1996); « Un penseur de 'Amour »,
p- 25-44; Sviri, « Al-Hakim al-Tirmidhi», p. 583-613; « Words of power », p. 204-244. Pour une analyse du
sens du dikr par al-Hakim al-Tirmidi, cf. Nwyia, Exégése coranique, p. 130-133.

6. Voir en particulier, Radtke, O’Kane, The Concept of Sainthood, p. 45 et p. 218-223.

7. Voir Gobillot, « Un point sur les études tirmidiennes » (1998), article incontournable sur le développement
des recherches sur al-Tirmidi aux époques moderne et contemporaine (jusqu'au début des années 1990).
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majeure en matiére de sainteté?, il semble trés intéressant de se demander si l'on peut mettre
en évidence une influence tirmidienne directe sur la physiologie de la vie spirituelle de la
Sédiliyya. I1 faudra aussi tenir compte des contacts attribués a al-Sadili avec les milieux
médicaux (méme au-dela des clivages confessionnels) , de I'ouverture probable de la premiére
Sédiliyya ala culture philosophique (y compris, peut-étre, au soufisme hellénisant d'Ibn Sab‘in
et d'al-Sustari) ™°, et de la possible exposition directe d'Tbn ‘Atd” Allah i la falsafa par le biais
de certains de ses maitres dans les sciences exotériques™.

Certaines références d'Ibn ‘Ata’” Allah aux effets physiologiques des pratiques spirituelles
semblent se rapprocher d'usages, attestés dans certains milieux adili-s pendant les siecles sui-
vants, qui révelent une tendance A interpréter les rapports entre corps et esprit sous l'angle de
la magie et méme de la théurgie. Nous pouvons dresser 4 ce sujet un parallélisme entre I'intérét
d'Ibn ‘Ata’ Allah pour la thématique des Noms divins et du Nom Supréme (al-ism al-azam) ™
et certaines de ses affirmations sur les mérites physiologiques du dikr (il prolonge la vie;
aucune créature ne se voit dter la vie qu'a cause d'une interruption de son dikr) . Cet intérét
pour la thématique des Noms divins et du Nom Supréme peut aussi étre mis en paralléle avec

8. Al-Tirmidi est mentionné 2 plusieurs reprises dans les Latd’if al-minan, cf. en particulier p. 38, p. 97, ol
Ibn ‘Atd’ Allih affirme: « [al-Mursi] et le cheikh Aba al-Hasan [al-Sadili] éprouvaient l'un et l'autre une
grande vénération pour le maitre seigneurial (al-imam al-rabbani) Muhammad Ibn ‘Ali al-Tirmidi. Ils
accordaient tous les deux la précellence parfaite (al-buzwa al-tamma) a son enseignement, et [al-Mursi] disait
de lui (al-Tirmidi) qu'il avait été un des quatre awtad (« piliers », 'un des plus haut degrés de la hiérarchie
initiatique des saints). » Ibn ‘Ata’ Allih fait aussi état de la valeur que les maitres fondateurs de la Sadiliyya
attribuaient au Kitab hatm al-awliya’ (« Livre du Sceau des saints »), l'ouvrage ot le Sage de Tirmid expose ce
qui est probablement le tout premier « systéme complet de la sainteté (waldya) et de ses degrés » élaboré par
un penseur musulman (cf. Gobillot, « Un penseur de 'Amour », p. 63) : en sappuyant sur un ancien disciple
d’al-Sadili, Ibn ‘Ata’ Allah (Lata’if al-minan, p. 104) rapporte que le cheikh al-Mursi avait I’habitude de se
déplacer d’al-Maqsam 4 la maison du cheikh al-Sadili, par des moyens surnaturels, pour assister  ses séances
nocturnes de lecture de I'ouvrage d’al-Tirmidi.

9. Intéressante anecdote évoquant les relations d’al-Sadili avec un oculiste juif (dont le nom n'a pas été transmis)
dans Ibn ‘Ata’ Allah, Latd’if al-minan, p. 178 : « On m'a rapporté sur le cheikh Aba al-Hasan [al-Sadili] — que
Dieul'agrée — qu'un jour il eut recours 2 un juif qui était ophtalmologue, pour qu'il soigne quelqu’un qui était
chez lui [...] (wa-la-qad balagani ‘an al-sayb Abi al-Hasan radiya Allabu ‘anbu annahu istada yahadiyyan
kabbalan li-yudawiya ba‘d man‘indabul...]) ». Cf. Fenton, «Juifs et soufis en Egypte mamelouke», p. 124
(le premier a signaler I'intérét de ce passage pour I'histoire des relations judéo-musulmanes dans 'Egypte
médiévale); Cecere, « Se faire nourrir par les mécréants ? », p. 192-193.

10. Cf. Massignon, « Recherches sur Shushtari», p. 256-262; Cecere, « Des soufis sur les épaules des
philosophes? » p. 854-859; « Le charme discret de la Sidhiliyya », p. 84-85.

11. Premiére tentative d'investigation systématique des dimensions philosophiques de la culture de la
Séd_iliyya naissante, et tout particuliérement d’Ibn ‘Ata’ Allih, dans Cecere, « Sanctity and Knowledge in
Ibn ‘Ata’ Allah al-Iskandari. A Sufi Epistemology in Early Mamluk Egypt », communication présentée lors
du colloque international First Conference of the School of Mamluk Studies, organisé par les universités de
Venise, Liége et Chicago, Venise, 23-25 juin 2014.

12. Ibn ‘Ata’Allah rédigea, sur ce sujet, un traité désormais célebre, le Kitab al-qasd al-mugarrad. Une importante
anecdote concernant al-Sadili et la question du Nom Supréme est rapportée dans les Latd’if al-minan, p. 86.
13. «On dit quaucune proie n'est capturée ni aucun arbre n'est abattu, qu’a cause de sa distraction (¢afla) de
la mention (dikr) de Dieu»: Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, p. 47.

Anlsl 48.1 (), p. 203-236 Giuseppe Cecere
Santé et sainteté. Dimensions physiologiques de la vie morale et spirituelle chez Ibn ‘Ata’ Allah al-Iskandari (m. 709/1309)
© IFAO 2024 Anlsl en ligne https://www.ifao.egnet.net


http://www.tcpdf.org

GIUSEPPE CECERE 207

la pratique de la d@’irat al-Sadili récemment étudiée par Dora Zsom . La dd'irat al-Sadili consiste
en porter sur le front une amulette avec une inscription censée contenir le Nom Supréme de
Dieu, qui a alors une fonction apotropaique, la mort ne pouvant frapper I'individu tant qu'il
porte le Nom sur lui. Une telle pratique présente aussi un intérét remarquable pour I'étude
des rapports entre les religions, en raison des possibles origines juives, et tout particuliére-
ment midrashiques, qui lui sont attribuées par Dora Zsom ™. Lanalyse des rapports éventuels
(ainsi que des possibles différences de perspective) entre ces usages, attestés pour une phase
tardive de la Sidiliyya‘ﬁ, et les théories d'Tbn ‘Ata’ Allah sur les relations entre vie corporelle
et spirituelle, ne sera pas abordée dans le cadre de la présente recherche. Néanmoins, il nous a
paru légitime d’évoquer ici cette question, afin de mieux faire ressortir la complexité et la pro-
fondeur des liens entre corps et esprit dans I'anthropologie mystique de la Sadiliyya, ainsi que
de souligner la pertinence d'un tel sujet pour I'histoire des idées comme pour ['histoire sociale
(tout particuliérement pour les thématiques du contact interreligieux) de I'Egypte médiévale.

La notion de dikr entre corps et esprit

dans I'ceuvre d’Ibn ‘Ata’ Allah

Miftah al-falah
Le dikr comme présence du ceeur et comme technique rituelle

Dans son effort de systématisation théorique du patrimoine spirituel de la Sadiliyya et de
son inscription dans la tradition soufie et dans 'ensemble des sciences islamiques de son temps,
Ibn ‘Ata’ Allah accorda une place centrale a la notion de dikr, « mention »/« remémoration »
de Dieu. Tout au long de son ceuvre, cette notion est analysée sous une double perspective:
dans son acception fonciére de « présence du cceur » (buddir al-qalb) du croyant envers Dieu
dans tous ses actes et pensées, qui constitue la clé du salut (falah) pour tout musulman, ainsi
que dans son acception technique, propre au langage soufi, d'ensemble de pratiques ritualisées,
individuelles ou collectives, exprimant et favorisant en méme temps telle attitude de présence
du cceur.

En consacrant a la thématique du dikr une monographie significativement intitulée
Kitab miftah al-falab (« Livre de la clé de la réussite »), qu'il présente comme le premier traité
systématique sur ce sujet'’, Ibn ‘Ata’ Allah insiste sur les deux dimensions de cette notion,
comme le montrent les définitions suivantes:

14. Voir Zsom, « Defying Death by Magic », p. 275-302.

15, Zsom, « Defying Death by Magic», p. 297. Des pratiques similaires, attestées dans d'autres milieux soufis,
sont aussi dites d'origine juive.

16. Zsom, « Defying Death by Magic», p. 291-296.

17. Cf. Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 3.
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«Le dikr de Dieu est la clé de la réussite et le flambeau des esprits, grice  la faveur de Dieu, le
Tres Généreux (al-Karim), Celui qui donne l'ouverture spirituelle (al-Fattab); le dikr est le pilier de
la voie, le support (ma‘al) des gens de la réalisation spirituelle (ahl al-tabqiq) ™®. »

«Le dikr consiste dans la libération de I'insouciance et de l'oubli (2 1'égard de Dieu) grice 4 la
permanence (dawam) de la présence du cceur (hudir al-qalb) avec le Vrai (al-Haqq). On a dit aussi
qu'il est la répétition du nom de I'Invoqué par le cceur et la langue, qu'il s'agit de la mention du
nom Allah, ou de I'un de Ses attributs, de 'un de Ses commandements ou de ['un de Ses actes, ou
encore du fait de faire allusion (al-istidlal) 3 une de ces choses ; que ce soit une invocation libre (du),
la mention de Ses envoyés (rusul), de Ses prophétes (anbiya’) ou de Ses saints (awliya’), ou encore
de quiconque se rattache & Lui ou sapproche de Lui sous une forme quelconque ou par un moyen
ou un acte quelconque; que ce soit par une récitation, une invocation ritualisée [individuelle ou

collective] (dikr), un poéme, un chant, une séance spirituelle, un récit'. »

Dans sa recherche constante d’harmonie entre les dimensions mystique et juridique de
I'islam, Ibn ‘Ata” Allah prend soin de n'exclure du domaine du dikr aucune catégorie scienti-
fique ou religieuse:

« Le théologien (mutakallim) est quelquun qui accomplit la remémoration de Dieu (dakir), tout
comme l'expert de la Loi (mutafaqqib), I'enseignant (mudarris), le mufti (mufti), le prédicateur
(wa‘iz), celui qui médite sur la grandeur (‘azama) de Dieu, Sa majesté (galal), Sa toute-puissance
(gabarat) °, Ses signes (ayat) sur Sa terre et dans Ses cieux, ainsi que celui qui se conforme aux

commandements de Dieu, ou qui sabstient de ce qu'Il a interdit*’. »

Par conséquent, le savant soufi insiste sur la nécessité d'un effort d'actualisation, de la part
du croyant, de toutes les différentes formes et dimensions de remémoration de Dieu:

18. «Fa-inna dikr Allah ta‘ala miftab al-falab wa-misbah al-arwab bi-fadl Allah al-Karim al-Fattah wa-Huwa
al-‘umda fi al-tariq wa-ma“al abl al-tabqiq. » Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 3.

19. Ibn ‘Ata’ Allah, Miftah al-falab, p. 3: « Al-dikr huwa al-taballus min al-gafla wa-l-nisyan bi-dawam budar
al-qalb ma‘a al-Haqq. Wa-qila tazayyud ism al-madkar bi-l-qalb wa-1-lisan, wa-sawd’an fi dalika dikr Allah aw
sifa min sifatibi aw bukm min abkamibi aw fi‘l min af alibi aw al-istidlal ila Say’ min dalika, aw du‘a’ aw dikr
rusulibi aw anbiya’ibi aw awliya’ihi aw man intasaba ilayhi aw taqarraba ilaybi bi-wagh min al-wugah aw sabab
min al-asbab aw fi'l min al-afal, bi-nabw qira’a aw dikr aw $ir aw gina’ aw mubadara aw bikaya. »

20. Maurice Gloton traduit (Traité sur le nom Allah, p. 211), §abarit par « mondes informels (de Dieu) ».
Il nous a paru plus prudent de nous en tenir 4 une traduction plus neutre, le choix de Gloton dénotant une
ligne interprétative akbarienne, cest-a-dire tendant a réabsorber les doctrines d’Ibn ‘Ata’ Allah dans celles
du Sayb akbar Ibn ‘Arabi.

21. Ibn ‘Atd Allah, Miftab al-falab, p. 4 : « Wa-l-mutakkalim dakir wa-l-mutafaqqib dakir wa-l-mudarris dakir
wa-l-mufti dakir wa-l-wa‘iz dakir wa-l-mufakkir fi ‘azamat Allah ta‘ala wa-galalibi wa-gabaratihi wa-ayatibi fi
ardibi wa-samawatihi dakir wa-l-mumattil bi-ma amara Allahu bibi wa-l-muntahi ‘amma naha (Allah) ‘anbu
dakir. »
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«Le dikr peut étre fait avec la langue, ou la conscience intime (§anan), ou les membres du corps
de I'étre humain (gawarib al-insan), en secret ou ouvertement. Qui réalise toutes ces modalités

différentes [du dikr], accomplit une remémoration parfaite **. »

Une fois réaffirmée, de la sorte, la pleine légitimité islamique de la pratique soufie du
dikr ritualisé, en tant quexpression particuliére de l'attitude fonciére de présence du cceur
commandée par Dieu 2 tout croyant, Ibn ‘Ata Allah focalise son attention sur la technique
rituelle. Il produit ainsi un véritable manuel de dikr, dans lequel il systématise les références au
sujet disséminées dans la tradition soufie, non sans y ajouter ses propres expériences pratiques
et élaborations théoriques, pour servir de guide aux itinérants engagés dans la voie mystique.
Dans ce cadre, Ibn ‘Ata Allah sefforce de décrire plusieurs aspects matériels du dikr. Il met
ainsi en lumiére les préconditions physiques requises pour une exécution optimale du rituel
(par rapport au pratiquant ainsi qu'a l'espace ot le rituel va avoir lieu), les techniques de contrdle
du souflle et de la voix, ainsi que les postures, les mouvements du corps et les effets physiques
du ravissement extatique auquel le dikr peut aboutir >3, Ces effets physiques sont toujours a
mettre au compte de la grice divine, A laquelle, selon Ibn ‘Ata Allah, il faut relier la possibilité
méme pour |'étre humain de sadonner au dikr. A ses yeux, toute action humaine, bonne ou
mauvaise, n'est & considérer que comme le résultat de l'actualisation d'un décret divin >+,

Intériorisation du dikr et transformations physiologiques

En évoquant I'image ghazalienne des « trois écorces » du dikr %, Ibn ‘Ata Allih insiste sur la
nécessité d une intériorisation progressive de la pratique de remémoration de Dieu. Cette pratique
aboutit 4 un effet que nous pourrions qualifier de « psycho-physiologique », cest-a-dire a la prise
de possession compléte de I'organisme de I'invocateur par I'Invoqué, par diffusion de I'invocation
dans tous les membres du corps. Cet état d'unification profonde de l'organisme humain dans

22. Ibn ‘Atd’ Allah, Miftab al-falab, p. 4 : « Wa-l-dikr qad yakanu bi-lI-lisan wa-qad yakanu bi-l-ganan wa-qad
yakanu bi-a‘da’ al-insan wa-qad yakanu bi-1-ilan aw bi-l-ighdr; wa-l1-gami li-dalika kullibi dakir kamil. »

23. Sur ces aspects, voir en particulier Bannerth, « Dhikr et Khalwa», p. 65-90; Russ-Fishbane, « Physical
Embodiment »; Ibn ‘Ata’ Allah al-Iskandari, Miftab al-falab.

24. Une interprétation rigoureuse du tawbhid conduit Ibn ‘Ata’ Allah i reconnaitre en Dieu, dans la lignée
de l'asharisme, le seul existant et agent réel. Laction humaine n'est donc qu'une manifestation de la volonté
de Dieu. Le concept est déja trés clairement affirmé dans le Kitab al-hikam (« Livre des sagesses »), collection
d’aphorismes en prose rythmique qui est le chef-d'ceuvre de jeunesse d’Ibn ‘Ata’ Allah. Cf. en particulier la
hikman® 115 (selon la numérotation adoptée dans I'édition critique, avec traduction francaise, de Paul Nwyia) :
« Voulant manifester Son obligeance a ton égard, Il t'attribue ce que Lui-méme crée» (Nwyia, Ibn ‘Ata’ Allah,
p- 134 (trad.) et 135 (texte arabe)). Les références A ce sujet sont nombreuses dans I'ceuvre d’'Ibn ‘A’ Allah.
Cf. en particulier, dans les Latd’if al-minan (p. 127-128), lexégése de 'affirmation coranique « Tout vient de
Dieu» (Coran 1V, 78).

25. «Limam al-Gazili a dit [...]: « Le dikr a trois écorces de plus en plus proches de la pulpe (lubb), et la
pulpe est par derriére les écorces [...]. Lécorce la plus externe correspond au dikr fait seulement avec la

langue », Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 5.
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I'invocation de Dieu n'est d’ailleurs quune étape de l'extinction progressive de la conscience
individuelle de 'invocateur. Dans les étapes ultérieures, celui-ci atteint la perception de sa rela-
tion profonde aux autres créatures, puis de son lien étroit aux éléments simples de la création
qui entrent dans la composition de I’étre humain (l'argile, 'eau, le feu et l'air), en allant jusqu’a
pouvoir entendre le bruit que chacun de ces éléments produit en faisant son propre dikr:

«[...] Tu en entendras d’autres (sons), tels le murmure de l'eau, le bruit du vent ou du feu lors
de 'embrasement, celui du moulin, celui de la chevauchée ou du bruissement des feuilles dans
le vent. Chomme est composé d'une substance noble faite d'argile, d’eau, de feu et dair, soumise
aux conditions de cette terre et du ciel et de ce qui se trouve entre les deux. Il comprend dans sa

constitution tout principe et tout élément simple et ces bruits résultent de cette substance 2°. »

Ce parcours peut aboutir 4 l'expérience du fana’ (« annihilation » en Dieu), voire 4 la perte
de toute illusion de volonté et d’existence autonome par rapport a Dieu, seul Existant réel.
Ibn ‘Ata Allah ne manque pas d'analyser les aspects physiques du fand’, en décrivant ses effets
sur le ceeur, organe central de la vie spirituelle dans la tradition soufie ainsi que dans la tra-
dition musulmane au sens large::

«Celui qui entend en lui de tels bruits glorifie Dieu et Le proclame saint par toute langue.
Clest la conséquence du dikr de la langue par vertu de la submersion. Il se peut que le serviteur
obtienne alors un état tel que, lorsqu'il ne prononce plus le dikr, le cceur batte dans sa poitrine, de
la méme maniére que l'enfant remue dans le ventre de sa meére, 2 la recherche du dikr. (...). Clest
alors que I'Invoqué se rend maitre du ceeur, fait disparaitre le dikr (...) et 'invocateur ne peut plus
se détourner du dikr, ni du ceeur; I'inclination vers le dikr, ou le cceur, se manifeste spontanément

3 lui. Cest un voile absorbant, cest I'extinction (fana’) *7.»
Dans un état tel, la personne concernée est éteinte a son dme, ainsi qu’é son corps:

« L'étre humain s'éteint (yafna) ainsi  son ego [lit. « 2 son 4me » ou « 4 soi-méme », nafs; cest-a-dire,
qu'il perd conscience de soi-méme, du fait de l'extinction en lui de toute perception illusoire
d’une existence ou d’'une volonté individuelle « séparée» de Dieu]. Il ne ressent plus aucune mani-

festation, ni de ses membres, ni de ce qui émane de lui, ni de ce qui se passe en lui 28

Sila faveur divine accordée 4 I'invocateur est telle qu'il est conduit jusqu’a la perfection de
son acte d’invocation, la conscience méme de cette extinction va s éteindre en lui:

26. Cf.Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 6. Cf. aussi la traduction francaise de ce passage du Miftab al-falab,
que Maurice Gloton a publiée sous le titre de « Traité de I'invocation », en appendice 4 sa traduction du Kitab
al-qasd al-mugarrad: Traité sur le nom Allah, p. 214-215.

27. Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 6 ; trad. Gloton, p. 215.

28. Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 6 ; trad. Gloton, p. 215.
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« La perfection consiste dans le fait qu'il soit éteint & son ego (nafs; cest-a-dire qu'il perd conscience
de soi-méme) et A sa propre extinction (et qu'il perd conscience de sa propre perte de conscience),
car l'extinction de l'extinction est le degré ultime de l'extinction. (...). Il est rare que cette sub-
mersion (garaq) s'établisse et se maintienne. Si elle dure, elle devient une solide habitude et une

forme définitive grice auxquelles il s'éléve jusquau monde le plus sublime *?. »

En cela consiste, afirme Ibn ‘Ata Allih, le «dikr caché» (al-dikr al-hafi) évoqué dans le
Hadith, celui qui sattache en permanence au sirr (le « secret » : noyau du cceur et conscience
intime) du croyant°, En associant, 13 aussi, des manifestations physiques déterminées 3 une
certaine étape de la réalisation spirituelle, 'auteur mentionne les phénomeénes suivants parmi
les signes qui permettent de reconnaitre que le dikr est parvenu jusquau sirr:

«le fait que le dikr lie fortement ta téte et tes membres ensemble, et que tu sois comme quelquun

qui est lié (masdad) avec ses chaines et ses entraves 3.

Une fois le dikr parvenu au sirr, lorsque 'invocateur se tait, son dikr devient (pour lui) comme une
série incessante (litt.: « une profusion », gazr) de piqtires sur sa langue; ou alors, il en est comme
si toute la face de I'invocateur était elle-méme une «langue » qui mentionne le nom de Dieu (tout

en gardant le silence) par le moyen d'une lumiére émanant de lui3? »
gardant le silence) par le moyen d

Dans un tel état, la concentration sur Dieu est donc tellement intense qulelle investit toutes
les facultés et tout I'organisme de la personne concernée, laquelle devient ainsi fermement
enracinée dans l'obéissance. Le dépassement de I'état de «séparation » par rapport 4 Dieu
préserve |'étre humain du retour vers la désobéissance **. En particulier, 'image de 'homme lié

29. Ibn ‘Atd’ Allah, Miftab al-falab, p. 6; trad. Gloton, p. 215.

30. Cf.Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 7.

31. « Wa-min ‘alamatibi: Sadd al-dikr ra’saka wa-a‘da’aka gami‘an fa-takianu ka-l-masdiad bi-l-salasil wa-1-qiyad » :
Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 7.

32. « Wa-idd waqa‘a al-dikr ila al-sirr yakanu al-dikr “inda sukat al-dakir ka-annabu azr al-ibar fi lisanibi
aw anna waghabu kullabu lisan yadkuru bi-nar fa’id ‘anbu», Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 7. Par ces
deux images, I'auteur décrit d'abord la sensation physique que la permanence du dikr intérieur produit sur
la personne concernée, la série incessante de piqiires sur sa langue manifestant la circulation, désormais
spontanée, du dikr sur lorgane de la parole méme lors du silence du dakir; puis il décrit la manifestation
extérieure d'un tel état dans l'aspect physique de la personne concernée, dont le visage devient si lumineux
que cette lumiére méme exprime la présence constante du dikr dans son étre intime, a tel point qu'on pourrait
dire que le visage tout entier est devenu « une langue pratiquant le dikr ».

33. En décrivant la condition du saint qui a recu l'illumination spirituelle, Ibn ‘Ata’ Allah dit (Lata’if
al-minan, p.143) : « Puisque le cceur [du saint], dans cette condition, est tel que la lumiére a investi (tous) ses
recoins, l'impulsion (méme) du péché ne peut pas s’y frayer un chemin.» Nous avons 13, significativement,
une identification de la connaissance de Dieu par illumination avec la condition évoquée par le hadith
al-nawafil, qu’Ibn ‘Ata’ Allah met ailleurs en rapport avec I'état de baga’ ou « subsistance » en Dieu. Une telle
condition procure une sorte de protection du péché (‘isma), pas dans le sens de l'infaillibilité et de l'exemplarité
universelle que les soufis reconnaissent aux prophétes, mais dans le sens d'une progressive identification de la
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(masdad) comme un captif « avec ses chaines et ses entraves » souligne la corrélation profonde
qui existe, pour l'auteur ainsi que pour ses maitres, entre réalisation spirituelle accomplie et
parfaite observance de la Loi. Ainsi, Ibn ‘Ata Allah évoque I'idéal supréme de la tradition
soufle: la réalisation parfaite de la condition de « serviteur » ou « esclave de Dieu» (‘abd Allah),
qui na plus de volonté propre et qui n'agit que par l'action de Dieu en lui. Une condition
dont les mystiques musulmans, dés les premiers siécles de I'islam, avaient voulu attribuer la
description 2 Dieu méme, en interprétant dans ce sens un célebre hadith qudsi (parole divine
transmise en dehors du texte coranique) cautionné par l'autorité de Buhari, dit hadith al-nawafil
(« communication divine sur les ceuvres surérogatoires ») :

«Dieu, qu'Il soit glorifié et exalté a dit: “Quiconque manifeste de I'hostilité envers un de Mes
amis protégés (ou ‘saints, awliyd’), Je lui déclare la guerre. Mon serviteur ne se rapproche de Moi
que par quelque chose qui Me soit plus agréable que 'accomplissement de ce que Je lui ai pres-
crit (les obligations légales). Et Mon serviteur ne cesse de se rapprocher de Moi par des ceuvres
surérogatoires jusqu'a ce que Je 'aime. Et quand Je l'aime, Je suis son ouie par laquelle il entend,
son ceil/vue par laquelle il regarde, sa main avec laquelle il saisit, et son pied avec lequel il marche.
S’il M'adresse une demande, certes Je l'exauce ! S'il cherche refuge aupres de Moi, certes Je le lui
accorde! Rien de ce que J'accomplis ne Me fait autant hésiter que de retirer 'dme du croyant qui

abhorre la mort, 4 laquelle il ne peut pourtant se soustraire; il Me répugne de l'affliger”3%. »

Transmis probablement dans un contexte de djihad militaire, ce hadith qudsi fut appro-
prié par la littérature soufie comme un témoignage scripturaire majeur légitimant la notion de
sainteté (waldya, littéralement « amitié (avec Dieu) »). C'est bien dans ce sens qu'Ibn ‘Ata’ Allah
commente le hadith al-nawafil dans cette véritable apologie de la waldya questI'introduction de son
Kitab lata’if al-minan3®. Cette parole divine, explique-t-il, décrit un état ot 'étre humain n'a plus
de trace de volonté individuelle, car il a été conduit A dépasser de maniére définitive toute illusion
d’existence (et de capacité d’action) autonome par rapport a Dieu, Seul agent et Seul existant réel.
L'étre humain devient alors un simple instrument de l'actualisation en lui de la volonté divine :

« [La parole divine] “... Et quand Je l'aime, Je deviens son ouie par laquelle il entend”, jusqu'a la

fin du hadith (précité) signifie [que le serviteur est conduit ] la subsistance en Dieu et par Dieu

volonté individuelle 4 la volonté divine par lemprise de la lumiére de la connaissance divine sur l'organisme,
ce qui préserve la personne concernée de toute distraction envers les choses créées, source de la désobéissance.
34. Nous reproduisons ici le hadith al-nawafil dans la version adoptée par Ibn ‘Ata’ Allah, Lata’if al-minan,
p- 39. Voir aussi la traduction de ce passage par Geoffroy, La sagesse des maitres soufis, p. 38.

35, Cf. Scattolin, « Love (Hubb) of God », p. 159.

36. Enintroduisant ce hadith qudsi, qu'il place sous l'autorité d'une longue chaine de transmetteurs remontant
du cheikh Sihab al-Din al-Abarqithi (I'un de ses maitres dans les sciences « extérieures ») jusqu'au Compagnon
du Prophéte Aba Hurayra, Ibn ‘Ata’ Allah écrit (Latd’if al-minan, p. 39) : « Sache que la question de la sainteté
(walaya) et du saint (wali) est un sujet de premiére importance, qui demanderait une longue exposition, mais
il te suffira A ce propos ce que nous a rapporté le cheikh [...] Sihib al-Din [...] al-Abarqghi [...].»
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(al-baqa’) apres l'extinction de son ego en Lui (al-fand’) : alors, tes attributs individuels sont tota-

lement effacés, et se manifestent en toi les attributs du Maitre3”. »

Ce processus de transformation investit toutes les dimensions de la personne concernée,
notamment son physique, comme Ibn ‘Ata” Allah l'affirme dans le Kitab al-qasd al-mugarrad3®,
ot il commente le hadith al-nawafil dans une glose sur le dikr:

«Quand le dikr court sur la langue du serviteur, celui-ci reste invocateur d’Allah. Mais quand
on envisage quAllah fasse aboutir le dikr et le rend facile sur la langue de Son serviteur, [...] le
dikr de celui-ci n'est plus de son fait. [...] Alors Allih est Son propre Invocateur sur la langue de
Son serviteur, ainsi qu'il est rapporté dans ce hadith qudsi: « Je suis son ouie par laquelle il entend,
sa langue avec laquelle il patle, etc. » Dans un autre hadith qudsi, il est dit: «Je suis pour lui ouie,

vue, langue, main et Celui qui lui préte force3. »

Comme on le voit, Ibn ‘Ata” Allah insiste sur la corrélation profonde entre dimensions
corporelles et spirituelles de I'étre humain A chaque étape du parcours de libération de I'insou-
ciance lié A la pratique du dikr. Plutdt quune simple métaphore de la concentration spirituelle
sur Dieu, il faut y voir, selon nous, I'évocation d'une réalité concréte, une véritable physiologie
du dikr qui renvoie 3 un systéme de correspondances et d’interactions physiques, et non pas
simplement symboliques, entre vie du corps et vie de l'esprit.

Lidée de l'unité fonciére entre « extérieur » (zahir) et «intérieur » (batin) de I'étre humain
est un locus communis de la littérature soufie. Néanmoins, certaines formulations qu'elle recoit
dansl'ceuvre d’Ibn ‘Ata’ Allah semblent se caractériser par des traits spécifiques. Pour I'heure,
les références du maitre alexandrin i ce sujet ont été principalement étudiées sous l'angle de
leurs rapports a la dimension rituelle du dikr (préconditions, techniques d’exécution, réactions
physiques au ravissement spirituel #°). La présente recherche vise 3 mettre en valeur un autre
aspect, qui demeure inexploré : celui des rapports, qu'Ibn ‘Ata’ Allah évoque de maniere plus
ou moins discréte mais toujours significative, entre la pratique du dikr et deux processus
physiologiques fondamentaux du corps humain, la circulation du sang et 'assimilation de la

nourriture.

Dikr et circulation du sang

En voulant souligner, dans l'introduction du Miftah al-falab, le caractére totalisant dela trans-
formation intérieure entrainée par le dikr, Ibn ‘Ata’ Allah rapporte une anecdote surprenante:

37. « Wa-qawlubu “Fa-ida abbabtubu kuntu sam‘abu alladi yasma‘u bibi wa-basarabu alladi yabsuru bibi”
al-hadit ila abiribi, al-ma‘na bibi: wugud al-baqa’ ba‘da al-fana;, fa-tumba awsafuka wa-tutwa bi-zubar awsaf
al-mawla fika », Ibn ‘Atd’ Allah, Latd’if al-minan, p. 45.

38. «Livre del'aspiration exclusive », qui porte sur les mérites du nom Allah et les bénéfices de son invocation.
39. Ibn ‘A;i’ Allah, Kitab al-qasd al-mugarrad, trad. Gloton, p. 183-184.

40. Voir les études d’Ernst Bannerth et de Russ-Fishbane citées supra.
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« Al-Garini*' a dit: “Un de nos compagnons ne cessait de répéter le nom d’Allah. Il lui arriva,
un jour, de recevoir un tronc de palmier sur la téte qui la lui brisa. Le sang se répandit sur le sol

en écrivant: Allah” 4% »

Nous avons 13, bien évidemment, un exemple de « rupture des habitudes » (harq al-adat) :
un de ces événements miraculeux (karamat) par lesquels Dieu manifeste parfois Sa générosité
(karam) envers un de ses saints (ou « amis-protégés », awliya’ Allah), pour attester de I'élection
spirituelle de celui-ci**. Cependant, se limiter 4 ce niveau de lecture conduirait 4 ne pas avoir
acces A toute la portée sémantique de l'anecdote. En effet, les circonstances spécifiques du récit,
et tout particuli¢rement I'image du dikr du sang, invitent 4 s'interroger sur le sens du rapport
entre le miracle dont il est question et le contexte dans lequel il se produit. En d'autres termes,
il s'agit d'enquéter sur le lien possible entre cette modalité spécifique de « rupture des habitudes »
(le sang qui écrit le nom Allah) et le déroulement habituel des phénomeénes mentionnés dans
le récit (pratique du dikr, circulation du sang). En premier lieu, il faut remarquer que 1'idée
d’un dikr du sang, n'a en soi rien d'incompatible avec ce que 'auteur décrit, a plusieurs reprises,
comme le déroulement ordinaire du phénoméne de remémoration de Dieu de la part de tous les
éléments de la création. Toujours dans I'introduction au Miftab al-falab, Ibn ‘Ata’” Allah affirme
que des formes de dikr sont pratiquées par les membres du corps, « selon leur mode propre »
et quil en va de méme pour les quatre éléments simples (argile, feu, air et eau) composant
la « substance noble » de Iétre humain. Ailleurs, il fait méme référence au dikr des plantes 4.
Tous les éléments créés pratiquant le dikr chacun 2 sa maniére, le sang n'échapperait pas, donc,
a cette habitude universelle. Néanmoins, dans le cas évoqué dans I'anecdote que nous venons
de citer, la question semble se poser en termes différents.

En effet, le dikr du sang dont il est question ici, n'est pas décrit comme une simple mani-
festation visible de l'activité de remémoration que la substance «sang» est censée accomplir
habituellement, selon des modalités qui lui sont propres. Un tel événement est bien présenté
comme une manifestation extraordinaire des conséquences d'une activité humaine consciente
et délibérée: la répétition incessante du nom Allah pratiquée par 'individu au cours de

41. Sans doute A identifier avec Abi al-Hasan al-Gaziri (ou al-Gariri), un ancien disciple d’al-Sadili mentionné
par Ibn ‘Ata’ Allah dans un passage autobiographique des Lata’if al-minan, p.103 : « Je sortais un jour de chez
le juriste (faqih) Makin al-Din al-Asmar — que Dieu l'agrée! — en compagnie d’Abi al-Hasan al-Gaziri, qui
avait été l'un des compagnons du cheikh Aba al-Hasan (al-Sadili)... » Ce méme Aba al-Hasan est cité une
seconde fois quelques lignes plus bas, comme source d'une anecdote concernant al-Sadili (p. 104). Le nom exact
du personnage est incertain; Eric Geoffroy, dans sa traduction de ce méme passage des Latd’if al-minan, p.138,
propose plusieurs possibilités (al-Gaziri, al-Hariri, etc.). Si lidentification que nous proposons était confirmée,
le miracle rapporté dans le Miftah al-falah serait A situer dans l'entourage immeédiat du cheikh al-Sadili.

42, Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falah, trad. Gloton, p. 209.

43. Ibn ‘Ata’ Alldh expose sa théorie du miracle dans un passage de al-Tubfa fi al-tasawwuf al-musamma
Tag al-‘aras, p. 57-58, ot il affirme que tout miracle que Dieu produit « par les mains » d’'un saint (wali), n'est
qu'une confirmation de l'élection de Muhammad, car «ils ne regoivent ces choses (extraordinaires) que grice
a la bonté de leur imitation du Prophéte ».

44. Cf.Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf al-musamma Tag al-‘ards, p. 47.
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sa vie, et jusqu'a l'instant ol sa téte fut brisée. Ainsi, la rupture de '’habitude emportée par
le miracle est ici présentée comme une sorte de prolongement du comportement habituel du
personnage concerné, Ce constat nous ramene donc a la thématique centrale de la présente
recherche, celle de la physiologie du dikr. En effet, si nous regardons de prés la facon dont
l'auteur décrit — dans cette méme introduction du Miftah al-falah — les effets du dikr sur le cceur
et le corps de l'invocateur, et tout particuliérement les modalités de diffusion des lumiéres du
dikr, & partir du cceur, dans tous les membres de I'organisme, nous ne pouvons qu'étre frappés
par le parallélisme entre ce processus de circulation du dikr et celui de la circulation du sang:

« L'invocateur ne cesse de pratiquer le dikr avec la langue, en sefforcant en méme temps de susciter
la présence du cceur en association 2 cela (i.e. au dikr de la langue). En fait, [dans une premiére
phase], le coeur a besoin de saccorder a l'activité de la langue pour atteindre la présence (hudar)
dans le dikr. Sil'invocateur insiste et poursuit cette pratique, il est libéré de ses pensées, jusqu’a ce
que le dikr du ceeur s'associe [profondément] A celui de la langue. Alors la lumiére qui se propage
dans le ceeur y briile les désirs (Sabawat) et les diables (Sayatin), et le dikr (intérieur) du cceur prend
de l'ascendant, tandis que [le dikr extérieur de] la langue saffaiblit. Tous les éléments du corps
et de l'esprit (al-gawarib wa-l-gawanih) de 'invocateur sont remplis par les lumiéres (du dikr). Son
cceur se purifie des altérités, il se sépare des suggestions diaboliques et le Diable (al-hannas) ne peut
plus habiter dans l'espace du cceur. Le cceur devient ainsi un lieu pour les événements spirituels
(waridat) et un miroir fourbi pour les irradiations (tagalliyat) et les connaissances divines. Lorsque
le dikr s'écoule dans le cceur et il se répand dans les membres du corps, chacun de ces membres,

selon sa condition propre, invoque Allah**, »

Loin de pouvoir étre interprétée comme une simple métaphore, la représentation du dikr en
termes de « lumiére », voire d une substance subtile mais néanmoins physique, qui se propage dans
l'espace par des moyens concrets de transmission, souligne la présence d'une dimension physiolo-
gique et matérielle méme dansl'activité spirituelle par excellence, celle de]'invocation de Dieu. Ne
pourrait-on pas aller jusqu'a envisager uneassociation directe, dansla pensée d'Ibn ‘Ata’ Allah, entre
la circulation des lumiéres du dikr et celle du sang, en faisant I’hypothése que les deux substances
(sang et lumiéres du dikr) utilisent les mémes voies de transmission, cest-a-dire les veines, et que
le sang devient donc le véhicule de diffusion du dikr dans l'organisme ? Le miracle évoqué dans le
récit serait alors 4 interpréter comme la manifestation extraordinaire d une conséquence physio-
logique ordinaire de la pratique constante du dikr : le sang de l'invocateur est désormais imprégné
des vecteurs physiques (les lumiéres) de I'activité d 'invocation, laquelle, dans1'état d’extinction de

45. «La yazalu al-dakir yuwali al-dikr bi-lisanihi wa-yatakallafu ibdar al-qalb ma‘abu. Id al-qalb yabtagu ila
muwafaqatibi batta yabdura ma‘a al-dikr. Wa-law taraka wa-tabi‘abu la-starsala fi awdiyyat al-afkar ila an
yusarika al-qalb al-lisan, wa-tabriq nar al-qalb al-3ahawat wa-l-Sayatin wa-yastawalla dikrubu wa-yad ufu
al-lisan “inda dalika; wa-tamtali’'u al-gawarib wa-lI-gawanib bi-l-anwar wa-yatatabbaru al-qalb min al-agyar
wa-yanqati‘u al-waswas wa-1a yaskunu bi-sabatibi al-bannas wa-yasiru maballan li-l-waridat wa-mir'atan saqila
li-I-tagalliyat wa-l-ma‘arif al-ilabiyya; wa-ida sara al-dikr ila al-qalb wa-ntasara fi al-§awarib, fa-dakara Allah
kull ‘udw bi-hasab balibi», Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 5.
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la conscience individuelle de I'invocateur, devient le fait de 'ITnvoqué méme (Dieu) et peut donc
étre poursuivie (par le sang) méme lorsque I'individu concerné cesse d'exister.

La piste d’al-Tirmidi

Remarques préliminaires

En l'absence d’indications directes, dans le texte analysé ci-dessus, sur les voies de propa-
gation du dikr dans le corps, notre interprétation sur les rapports a la circulation du sang peut
sappuyer sur l'observation d’analogies significatives entre les représentations de la physiolo-
gie du dikr d'Ibn ‘Ata Allah, et les théories sur les dimensions physiologiques des phénomeénes
moraux et spirituels d’al-Hakim al-Tirmidi (m. 318/930), dont nous avons dit que les maitres
fondateurs dela Séc_liliyya lappréciaient, et qu'Ibn ‘Ata’ Allah le cite souvent comme auctoritas,

surtout en matiére de sainteté.

L'dme entre « lesprit animal » d’Aristote et « lolivier béni» du Coran

Selon certaines interprétations, al-Fakim al-Tirmidi (litt. : «le Sage de Tirmid ») serait aussi
i reconnaitre dans «le Sage» (al-Hakim) qu'Ibn ‘Ata’ Allah mentionne, dans I'introduction
du Miftab al-falah, comme source d'une définition de I'dme (nafs) de tendance aristotélicienne :

« L'4me est la substance vaporeuse et subtile (al-gawhar al-bubari al-latif) qui porte la force de la vie,
de la sensation, du mouvement volontaire. Le Sage I'a définie : 'esprit animal (al-rah al-bayawaniyya)

est une réalité intermédiaire (wisdta) qui est entre le cceur — qui est I'ame logique — et le corps 4°.»

Cette identification est en fait présupposée, mais sans aucune discussion, dans la traduction
de ce méme passage par Maurice Gloton:

«L'4me est une substance (§awhar) vaporeuse (bubari) et subtile (latif) recevant les facultés
propres a la vie, la sensation, le mouvement volontaire. Al-FHakim al-Tirmidi (litt.: le Sage de
Tirmid) I'a définie: «l'esprit animal (al-rih al-bayawaniyya) qui est entre le cceur — qui est I'dme

logique — et le corps #7. »

Gloton n'explique pas son choix. Il ne précise pas si l'association entre les mots al-Hakim
et al- Tirmidi, dans ce passage du Miftah al-falab, est effectivement présente dans le(s) texte(s)
arabe(s) qu'il a utilisé(s) — textes sur lesquels il ne donne d’ailleurs aucune information —,
ou s'il intégre lui-méme l'expression al-Tirmidi dans sa traduction en francais, sur la base

46. «Al-nafs biya al-gawhar al-bubari al-latif al-hamil li-quwwat al-hayat wa-I-biss wa-l-baraka al-iradiyya,
wa- sammaha al-Hakim al-rab al-bayawaniyya, wa-hiya al-wisata bayna al-qalb alladi huwa al-nafs al-natiqa
wa-bayna al-badan », Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 9.

47. Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, trad. Gloton, p. 218.
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d’une identification conjecturale. Le savant égyptien — historien du soufisme et de la philo-
sophie musulmane, ainsi que cheikh soufi lui-méme — Abu al-Wafa al-Taftazani (m. 1994)
propose quant a lui une autre interprétation, dans une étude consacrée a Ibn ‘Ata’ Allah ou
il cite le méme passage, d'aprés une édition du Miftah al-falah datée de 1322/1904-1905. A ses
yeux, Ibn ‘Ata’ Allah attribuerait la définition de I'dme comme « esprit animal » directement
a Aristote, qu'il faut donc identifier comme «le Sage» par excellence *®. Pour 'heure, il est
impossible de savoir quelle proposition est juste, méme si les sources connues d'Ibn ‘Ata’ Allah
semblent suggérer que l'expression «le Sage » désigne al-Tirmidi plutdt qu'Aristote (d'autant
plus que ce dernier ne semble jamais étre cité de fagon directe dans aucun autre texte du maitre
alexandrin #°). En tout état de cause, il est intéressant de noter qu'Ibn ‘Ata” Allah utilise une
définition philosophique de I'dme comme point de départ d'une exégese allégorique (ta'wil)
de I'image de l'olivier béni (3agara mubaraka zaytina) évoquée dans la sourate de la lumiére

(Coran XXIV, 35):

«Clest 2 elle (11'4me), dit-on, que le glorieux Coran fait allusion par l'arbre d'olivier qui est décrit
comme étant béni et n'étant ni d'Orient ni d'Occident, afin d’accroitre, par telle description (biha),

le degré de I'étre humain et sa purification *°, »

Cette association entre la définition philosophique de 'Ame comme réalité intermédiaire entre
le corpsetlesprit, et]'image coranique del'olivier « n'étant nid'Orient nid'Occident », sert d‘appuia
l'expositiond unedoctrine morale désormais classiqueal’époqued’Ibn ‘Ata’ Allih (mais peut-étrein-
connuedal-Tirmidi) ' — celle delacorrection progressive del’dme selon un parcoursen trois phases 5 :

48, Tout comme dans l'édition que nous avons utilisée, le texte du Miftab al-falah cité par al-Taftazani
mentionne tout simplement al-Hakim («le Sage ») : « al-nafs hiya al-gawhar al-bubari al-latif al-bamil li-quwa
al-hayat wa-l-biss wa-l-haraka al-iradiyya, wa-sammaha al-Hakim al-rab al-bayawaniyya», Ibn ‘Ata’ Allah,
Miftab al-falab, cité dans Aba al-Wafa al-Taftazani, Ibn ‘Ata’ Allah wa-tasawwufubu, p. 150. Au-dela de ce

point précis, les considérations d’al-Taftazani sur leffort de synthése entre définitions aristotéliciennes et
coraniques de Iime dans la culture musulmane médiévale, et ses allusions, quoique trés rapides, aux possibles

influences d’Ibn Sina et d’al-Farabi sur Ibn ‘Ata’ Allah, sont d’un grand intérét.

49. Mais un dépouillement systématique des écrits d’Ibn ‘Ata’ Allah reste a faire.

50. « Qilawa-hiya al-musar ilayhafial-Qur'an al-‘aziz bi-l-Sagara al-zaytana al-mawsifa bi-kawniba mubarakatan

la Sarqiyyatan wa-1a garbiyyatan li-zdiyadi rutbat al-insan wa-tazkiyatibibiba », Ibn ‘Ata’ Allah, Miftab al-falab, p. 9.
51. Lapossibilité de retrouver des paralléles i cette idée dans 'ceuvre du Sage de Tirmid, est un sujet fort débattu.
Une conception de ce genre est exposée dans le Kitab al-farq bayna al-sadr wa-l-qalb wa-1-fu’ad wa-I-lubb, mais

les chercheurs ne saccordent pas tous sur l'attribution de ce texte 4 al-Hakim al-Tirmidi. Cf. Radtke, O'Kane,
The Concept of Sainthood, p. 5,68 (contre l'attribution) ; Gobillot, « Un point sur les études tirmidiennes », p. 69
(accepte l'attribution traditionnelle, en insérant ce texte dans la liste des ouvrages d’al-Tirmidi).

52. Une telle conception du parcours de purification de 'Ame étant en quelque sorte un locus communis dans

la littérature soufie du temps, son articulation senrichit parfois d'une phase intermédiaire ultérieure, a situer
entre celle de 'ime « se blimant sans cesse» et celle de 'ime « apaisée » : clest I'étape de Iime «inspirée »
par Dieu (al-nafs al-mulbama), qui peut déja recevoir des connaissances par inspiration (ilham) servant a la
renforcer dans la bonne direction. Cf. Radtke, O’Kane, The Concept of Sainthood, p. 68.
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«[...] L4me n'est ni de I'Orient du monde des esprits dépouillés, ni de I'Occident des corps
grossiers. Soit elle incite au mal (ammara bi-l-si’), soit elle se blime sans cesse (lawwama), soit elle

est apaisée (ou « tranquillisée », mutma’inna) 3. »

Le dikr de lorganisme selon Ibn “Ata’ Allah
et la physiologie des passions d'al-Hakim al-Tirmidi:
premiers points de contact

Dans plusieurs passages d'une production prolifique, qui souléve de nombreux problemes
d’interprétation et parfois d'attribution 5, al-Hakim al-Tirmidi présente les éléments d 'une véri-
table anthropologie mystique. Il envisage I'étre humain comme une unité psycho-physiologique
complexe, et met en relation toute activité morale, intellectuelle et spirituelle de 'individu avec
les processus biologiques du corps, mais aussi avec les dynamiques cosmiques de confrontation
entre les forces spirituelles. Ce sont ces forces spirituelles — derriére lesquelles il faut voir la Toute
Puissance divine — qui poussent I’humanité  'obéissance ou au contraire 2 la désobéissance
a Dieu. Les lignes essentielles de cette vision anthropologique du Sage de Tirmid seront
esquissées plus bas; contentons-nous ici d'évoquer quelques aspects de son systéme:

1. Les organes et les facultés liés a la réception de la science divine étant souvent repré-
sentées sous forme de lumiéres 5, l'esprit (rith) de I'étre humain est aussi décrit comme une
lumiere (nar) 5°.

2. La diffusion, dans tout le corps, de «lesprit vital » ou «soufHle de la vie» (rih al-hayat),
procédant aussi bien de l'esprit-lumiére (rith) que de I'dme passionnelle (nafs), est assurée par
la circulation du sang A travers les veines (voire l'aorte pour le rih) 57

3. Clest toujours la circulation du sang qui permet la propagation des éléments matériels
subtils chargés d’'une influence, positive ou négative, sur le comportement moral de I'étre

53. Lauteur donne l'explication suivante: « Lime incitatrice au mal (ammara bi-l-si’) est attirée vers la nature
corporelle, elle incite aux voluptés et passions sensibles et entraine le coeur vers les régions inférieures. Elle
est alors la demeure du mal. [...] le dikr qu'elle fait est comme un flambeau allumé dans une maison obscure.
L'ime se blimant sans cesse (al-lawwama) est illuminée par la lumiére du cceur dans la mesure ot elle y est
attentive en séloignant de I'insouciance. Elle séveille alors et entreprend la rectification de sa condition oscillant
entre le double aspect seigneurial et créaturiel. [...] L4me [...] s’évertue i nettoyer tout ce qui se trouve a
l'intérieur de la maison afin de lembellir avec toutes choses louables. Elle apparait dans toute sa splendeur
[...] Déslors [...] le Vrai (al-Haqq) s’y manifeste. Elle prend I'’habitude détre tranquille. Son illumination est
parfaite par la lumiére du coeur de sorte qu'elle est entiérement dépouillée de ses attributs blimables, qu'elle
s'approprie les caractéres louables et quelle soriente intégralement vers les facettes du coeur en se conformant
a ce qu'il exige pour son ascension graduelle jusquau monde saint. Elle se purifie de toute souillure par son
application 4 l'obéissance », Ibn ‘Ata’ Allah, Miftah al-falab, trad. Gloton, p. 218.

54. Cf. Gobillot, « Un point sur les études tirmidiennes », p. 67-79.

55. Voir par exemple les définitions du ‘aql et du tawhid dans al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 220-221.

56. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 218-223.

57. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 218-223.
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humain. Clest le cas, par exemple, pour le vent chaud des désirs qui, produit par des lammes
bralant en permanence aux portes de I'Enfer, peut s'infiltrer dans 'organisme de I'individu
en suscitant le plaisir de I"Ame passionnelle 5%,

4. AlTirmidi mentionne les veines 4 plusieurs reprises, lorsqu'il décrit les effets physiques
produits par un certain phénomene spirituel ou moral®; ainsi dans l'extrait suivant, tiré de son
autobiographie spirituelle (Sirat al-Hakim al-Tirmidi), o il associe I'expérience de l'ouverture
spirituelle (fath) A la pratique ritualisée du dikr°:

« Une nuit, nous nous réunimes comme invités chez l'un de nos fréres, afin d'y accomplir des
récitations de dikr. Une partie de la nuit passée, je quittai [la réunion] pour rentrer chez moi.
En route, [a I'improviste] mon cceur fut saisi par une ouverture spirituelle, d'une maniére que je
suis incapable de décrire. [...]. Tandis que cela se passait, j'invoquai mon Seigneur. Je me sentis
comme si quelque chose se dressait dans mon ceeur, et lorsque j'éprouvai cette douceur, mon inté-
rieur se replia sur soi-méme et se contracta [...] & cause de l'intensité du plaisir. Cette douceur se
répandit A travers mes flancs et mes veines. Il me sembla que j'étais proche de la place du Trone de

Dieu (makan ‘ars Allah). Telle devint ma pratique [habituelle] toutes les nuits, jusqu’a 'aube ®*. »

Dikr et nourriture

Remémoration de Dieu et transgressions alimentaires

La référence d'Ibn ‘Ata’ Allah a la vision anthropologique d’al-Tirmidi est encore plus
manifeste dans l'introduction du Miftah al-falah, ot 'auteur affirme, A propos des rapports
entre pratique du dikr et processus physiologiques du ventre:

«Le dikr élimine du corps tous les résidus résultant d'un excés de nourriture ou de 'absorption de

6

bouchées interdites. Pour ce qui provient de 'assimilation d’aliments licites, le dikr n'a rien a réparer **. »

Ce n'est que «lorsque les éléments mauvais du corps ont été briilés et qu'il ne subsiste plus
que les bons » que l'invocateur commence a percevoir les sons, qui proviennent «de toutes
les parties [du corps] ». Cet état annonce, comme nous l'avons déja précisé, le démarrage du
processus de détachement progressif de la conscience A elle-méme.

58. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 219-220.

59. Cf. al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 220.

60. La corrélation possible entre dikr et fath est bien résumée par Ibn ‘Ata’ Allah: « Le dikr accompli avec
la prédisposition adéquate provoque l'ouverture spirituelle (al-fath) », Miftah al-falab, trad. Gloton, p. 213.
61. Al-Tirmidi, Sirat al-Hakim al-Tirmidi, traduit en anglais par Radtke, O’Kane, The Concept of Sainthood,
p. 21-22.

62. Ibn ‘Atd Allah, Introduction au «Traité de l'invocation » (Miftab al-falab), trad. Gloton, p. 218.
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La formulation d'un rapport d’interaction et d'influence réciproque entre dimension phy-
siologique et dimension spirituelle de la purification intérieure ne pourrait étre plus claire.
La purification spirituelle entraine une purification matérielle, dont l'accomplissement est a
son tour présenté comme une condition nécessaire pour progresser ultérieurement dans la
purification spirituelle.

Cette introduction est cruciale pour comprendre la place centrale qulbn ‘Ata’ Allah
confére tout au long de son ceuvre 2 la thématique de la nourriture. Lanalyser 4 la lumiére de
la physiologie des passions d’al-Tirmidi, permet de mieux saisir I'influence de I'anthropologie
mystique du sage khurasanien sur celle du maitre alexandrin. En effet, elle met en valeur les
dimensions physiologiques des réflexions morales, juridiques et spirituelles de ce dernier.

Le réle de la nourriture dans la pbysiologie des passions
dal-Hakim al-Tirmidi

Le role de la nourriture dans la vie spirituelle de I'étre humain est expliqué par al-Tirmidi
dans le cadre d’une relation psycho-physiologique complexe entre les différents organes du
corps. Il nous parait utile d'exposer ici cette relation, a partir d'un passage de la Riyadat al-nafs
d’al-Tirmidi qui permet d’éclairer plusieurs références d'Ibn ‘Ata’ Allah sur les rapports entre
les dimensions corporelle et spirituelle.

En interprétant en termes physiologiques concrets les références coraniques 4 la création de
'étre humain et en les développant dans un sens mythique, al-Tirmidi propose une étiologie
originale des dynamiques de la vie spirituelle. Selon lui, aprés avoir fagonné l'argile de I'étre
humain et lui avoir donné des organes différents, chacun avec une fonction spécifique, Dieu lui
insuffla Son esprit, qui devint le souflle de la vie et de I'Ame (nafs). Mais cette derniére glissa
vers la cavité abdominale, ot elle s'installa ®3. Clest dans cette méme cavité que le diable s'ins-
talla, du fait du péché d’Adam et d'Eve. Ainsi, le premier acte de désobéissance de I'humanité
a Dieu consiste, signiﬁcativement, en une transgression alimentaire ®4, Satan ayant persuadé
’homme de manger le fruit de l'arbre, il put s'introduire dans le corps humain par le biais des
bouchées de cette nourriture interdite. Il s'installa dans l'estomac, I'organe assigné par Dieu
A la réception et la transformation de la nourriture. Depuis, le diable exerce son influence
sur la vie spirituelle de chaque individu 4 partir de l'estomac. D'ol1 la nécessité de se libérer

réguliérement des résidus de la nourriture %,

63. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 218.
64. Pour le récit coranique de ce péché, cf. Coran VII, 18-21; XX, 118.
65. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 218-219.
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Alimentation et conflits intérieurs

En outre, la physiologie des passions élaborée par al-Tirmidi comporte des formulations
théoriques de grand intérét pour comprendre la psychologie soufie, et plus particuliérement le
conflit entre les composantes passionnelle et rationnelle-spirituelle de I'étre humain qui, selon
les mystiques musulmans, structurent la vie intérieure de tout individu. Ces deux composantes
sont traditionnellement représentées par plusieurs éléments qui participent d'une nature a la
fois physique et spirituelle — d'une part, I'Ame (nafs), de l'autre le cceur (qalb), l'intellect (‘aql),
l'esprit (rah) — dont les caractéristiques et les fonctions précises varient d'un auteur A un
autre. Les dynamiques entre ces deux champs de forces sont néanmoins synthétisées, dans
la plupart des cas, par I'image du conflit entre «4me» (nafs) et « ceur » (qalb). Lexplication
que donne al-Tirmidi de ce conflit se situe dans la continuité de sa vision physiologique de
la vie spirituelle. Dieu a placé 4 'intérieur de I'étre humain un morceau de chair creux, en
appelant qalb (« cceur ») sa partie interne, et fu'dd (« couverture du cceur ») sa partie externe .
Le qalb sappelle ainsi car il tourne (taqallaba) continuellement, en réponse aux volontés de
Dieu. En effet, cet organe est « entre deux doigts du Miséricordieux, qui le fait tourner comme
Il veut ». Quant au fu'ad, il se nomme ainsi car il a pour fonction de couvrir la partie interne
du ceeur. Dieu donna au ceeur « deux yeux et deux oreilles », placés sur le fu'ad, ainsi quune
«porte » souvrant sur l'espace de la poitrine (sadr) ®. Tout au long de la poitrine, Dieu placa
dautres organes. En premier lieu, al-Tirmidi mentionne le foie, dont Dieu fit le point de relais
de toutes les veines du corps. Lestomac travaille la nourriture jusqu’a la transformer en sang,
mais cest A partir du foie que ce sang est distribué dans tout l'organisme °®, La bile et les
poumons sont également impliqués dans ce processus psycho-physiologique. Les poumons,
en particulier, exercent un role de premiere importance, car ils sont l'organe spéciﬁque ol
'Ame passionnelle (nafs) a pris sa résidence ®. Clest donc 2 partir d’eux que I'dme transmet
son souflle au reste de I'organisme, jusqu'a la bouche et aux narines7°.

La poitrine est donc au centre, en termes spatiaux mais aussi fonctionnels, d'une série
d'organes (cceur, poumons, foie, estomac), desquels dépend le déroulement des processus physio-
logiques qui savérent essentiels a la fois 4 la vie physique et 4 la vie spirituelle de I'étre humain.
En particulier, les passions agitant I'étre humain sont décrites comme des vents chauds, qui
proviennent des portes de I'Enfer et se répandent dans l'organisme 2 travers la circulation du
sang. Au fur et 3 mesure que les vents des désirs se propagent dans le corps, I'dme passionnelle

66. Le terme qalb, pour al-Tirmidi comme pour la plupart des auteurs soufis, sapplique aussi bien au cceur
considéré dans son ensemble.

67. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 219.

68. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 219.

69. Pour une explication des rapports entre poumons et cavité abdominale d’apreés al-Tirmidi, voir Radtke,
O’Kane, The Concept of Sainthood, p. 45.

70. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 219.
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devient de plus en plus forte, jusquau point ou elle peut prendre le dessus sur le cceur: une
fois assujetti 2 I'dme, le cceur est entaché lui aussi de cupidité et devient corrompu 7.,

Dans un tel processus, l'estomac (siége des suggestions diaboliques) exerce aussi un réle de
premier ordre. En le traversant, les vents chauds des désirs produisent une fumée qui s'éléve
et qui envahit la poitrine. Cette fumée voile les yeux du cceur, en les empéchant de percevoir
le flux des lumiéres des connaissances rationnelles et des inspirations divines, qui descendent
vers le coeur A partir de la téte. La communication avec les réalités spirituelles étant ainsi
coupée, ou tout au moins perturbée, le coeur devient la proie des illusions et des ruses de
'’Ame passionnelle, laquelle est  son tour la proie des sollicitations trompeuses des biens de
ce bas-monde 72,

Le ventre dans léconomie de la vie spirituelle

Une telle représentation des dynamiques du conflit entre qalb et nafs a un corollaire de
grande importance pour la présente recherche: elle permet dappréhender le role spécifique
dévolu 4 la nourriture dans I'économie des communications entre le ventre, la téte et la poi-
trine. Cet aspect n'est pas abordé de maniere explicite dans la Riyadat al-nafs. Cependant,
le fait que la fumée obstruant les facultés spirituelles monte vers le cceur a partir de I'estomac —
organe qui travaille la nourriture et lieu ot les vents chauds provenant de I'Enfer sunissent
aux suggestions diaboliques — laisse penser que cette fumée trouve son combustible dans les
résidus des aliments introduits dans l'estomac 4 cause des mauvaises inspirations de Satan
et du nafs, voire, selon les mots d'Ibn ‘Ata’ Allah, dans « tous résidus résultant d'un excés de
nourriture ou de l'absorption de bouchées interdites ».

Quant A ce qu'il appelle « la nourriture licite » (Cest-3-dire les aliments halal que l'on absorbe
dans le seul but de se maintenir dans le service 2 Dieu), il est évident que les vents des désirs
et les suggestions diaboliques n‘auraient rien 3 en faire. Une telle interprétation permet donc
de saisir une cohérence profonde entre la conception d’al-Tirmidi que nous venons d’énoncer

et la physiologie du dikr exposée par Ibn ‘Ata’ Allah 7.

71. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 219-220.

72. Al-Tirmidi, Riyadat al-nafs, p. 221.

73. Dans la mesure ol l'origine des vents des désirs est attribuée 4 des forces extérieures a I'étre humain, la
« physiologie des passions » d’al-Tirmidi ouvre, en outre, sur une vision cosmologique ot la vie spirituelle de
chaque croyant participe, par le biais de correspondances précises et de moyens de transmissions physiques,
d’un conflit universel entre lumiéres de l'obéissance et ténébres de la désobéissance. Lapprofondissement d'un
tel aspect de la pensée d’al-Tirmidi, ainsi que de ses possibles influences sur Ibn ‘Ata’ Allih, nous éloignerait
de l'axe principal de la présente étude.
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La thématique de la nourriture dans la premiére Sadiliyya:
al-Tirmidi comme clé de lecture?

Licéité de la nourriture et élection spirituelle

La référence a la physiologie des passions d’al-Tirmidi permet aussi de mieux expliquer
l'attention 4 la thématique de la nourriture qui caractérise toute la production d'Ibn ‘Ata’ Allah,
en faisant ressortir les significations profondes de cette thématique en termes d'anthropologie
mystique. Des affinités significatives, et parfois des correspondances ponctuelles avec les théories
d’al-Tirmidi, sont repérables non seulement dans le Miftab al-falah mais aussi dans dautres
textes ol il aborde les rapports entre dikr et nourriture ou, plus largement, entre respect de
la loi, pratiques spirituelles et dynamiques physiologiques de I'étre humain.

Ladoption d’une perspective inspirée d'al-Tirmidi peut apporter un éclairage nouveau
sur le rapport de la Sadiliyya naissante 4 la nourriture. Par exemple, une telle perspective
confére une dimension physiologique 4 la qualité qu'Ibn ‘Ata’ Allah attribue A son maitre,
le cheikh Abu al-“Abbas al-Mursi, davoir soixante veines qui se mettaient A sursauter pour
lui dévoiler le caractere illicite d'une nourriture quon lui présentait:

«Un de ses compagnons (d’al-Mursi) m’a rapporté [I'anecdote suivante]. Quelqu'un invita le
cheikh (al-Mursi) chez lui, et lui présenta de la nourriture [illicite] pour I'éprouver par ce moyen.
Mais le cheikh la repoussa et ne la mangea pas, puis il se tourna vers celui qui avait fait apporter
telle nourriture, et dit: “Si al-Harit ibn Asad al-Muhasibi avait dans un de ses doigts une veine
qui se mettait 3 sursauter lorsqu'il tendait sa main vers une nourriture douteuse, eh bien moi,
dans mes mains jai soixante veines qui se mettent a sursauter dans un cas pareil!”. Alors, celui

qui avait fait apporter telle nourriture demanda pardon [a Dieu, et sexcusa aupres du cheikh 74, »

Cette anecdote est citée dans le Latd’if al-minan, ouvrage consacré a la biographie spiri-
tuelle des maitres fondateurs de la Sadiliyya ainsi qu'a l'exposition d’une véritable théorie de
la sainteté. Elle doit étre lue comme un témoignage 4 I'appui de I'idée, fort controversée, selon
laquelle Dieu n'accorde pas quaux prophétes une « protection du péché » (isma) : les saints en
bénéficient aussi, bien que sous des formes différentes et avec une portée plus limitée. Le lien
entre protection et nourriture montre I'importance de cette thématique pour la vie spirituelle.
La fagon dont le cheikh al-Mursi se voit attribuer la capacité de pressentir le caractere illicite
d’une nourriture (capacité qui ne lui est pas réservée) confirme la perfection de sa réalisation
spirituelle. D'autres signaux d’alarme peuvent étre regus par des mystiques qui ne se sont pas

74. « Wa-abbarani ba‘d ashabibi gala: ‘azama ‘ala al-Sayb insan, wa-qaddama lahu ta‘aman yabtabirubu
bibi, fa-a‘rada al-3ayb ‘anbu wa-lam ya’kulbu, tumma iltafata ila sabib al-ta‘am fa-qala: “In kana al-Harit
Ibn Asad al-Mubadsibi kana fi isba“ibi “irq idd madda yadabu ila ta“am fibi Subha tabarraka ‘alaybi, fa-ana fi
yadi sittan ‘irqan tatabarraku ‘alayya ida kana mitlu dalika’, fa-stagfara sabib al-ta‘am wa-tadara ila al-Sayb »,
Ibn ‘Ata’ Allah, Lata’if al-minan, p. 96.
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encore pleinement réalisés, comme par exemple la vision soudaine, par dévoilement intuitif,
d’un élément anormal au-dessus de la nourriture en question. Une telle perception peut
néanmoins savérer trompeuse. En effet, elle dépend de l'inspiration intérieure (ilham) de
la personne concernée, qui est exposée aux perturbations induites par les suggestions de
I'’dme. Ainsi, dans 'anecdote suivante, tirée des mémes Latd’if al-minan et mettant en scéne

le cheikh Yaqat al-FHabasi al-‘Arsi:

«Le cheikh connaissant Dieu (al$aybh al“arif) Yaqut m'a rapporté: quelquun m'invita 3 manger
chez lui. Il me présenta de la nourriture, et je vis sur elle un voile de ténébres (zulma), sous une
forme qui ressemblait 2 une bobine de fil (mikabb) ; alors, je dis 3 moi-méme: “Cette nourriture est
illicite (haram)” et je m'empéchai d’en manger. Puis j'allai chez le cheikh ‘Abu al-"Abbas [al-Mursi].
Des que je fus assis, il dit:

— Il est (2 compter) parmi les disciples ignorants (min gahalat al-muridin), celui qui, si on lui
présente de la nourriture sur laquelle il voit un voile de ténébres, dit “Cette nourriture est illicite”,
Pauvre de toi! Ton scrupule pieux (wara“) ne pourrait égaler ta mauvaise opinion (s#’ zannika) a

I'égard de ton frére musulman”>.»

En revanche, le mouvement improvisé et incontrdlé d'une ou plusieurs veines du corps,
comme cest le cas pour le cheikh al-Mursi, est un révélateur qui ne préte pas a discussion.
Il montre que l'organisme tout entier est désormais sous l'emprise directe de Dieu, dans un état
comparable i celui du baqd’. La présence du coeur sest alors stabilisée. Tout en ayant fait retour
au monde sensible aprés I'expérience de l'extinction (fana’), 'individu concerné est transformé
par la perception permanente de I'Unité dans la multiplicité. Force est de constater queencore
une fois, les veines semblent jouer un rdle crucial dans le rapport complexe entre les dimen-
sions physiologiques et juridiques de la nourriture, et les théories mystiques sur la sainteté.

75. « Wa-abbarani al-3ayb al-arif Yaqat qala: ‘azama ‘alayya insan wa-qaddama Ui ta‘aman, fa-raaytu
alaybi zulma ka-l1-mikabb fa-qultu fi nafsi “ bada baram ” fa-mtana‘tu min aklibi, tumma dabaltu ‘ald al-3ayb
Abi al-“Abbas radiya Allabu ‘anbu fa-qala awwala ma galastu : — wa-min gabalat al-muridin man yuqaddamu
labuy ta‘aman fa-yara ‘alayhi zulma fa-yaqalu “ hada baram ”; ya miskin ma yusawi wara‘uka si’ zannika fi
abika al-muslim », Ibn ‘Ata“ Allah, Lata’if al-minan, p. 100. Soulignons qu'il s'agit de la seule anecdote des
Latd’if al-minan ot Ibn ‘Atd’ Allah mentionne le cheikh Yaqat al-Haba$i al-‘Ar$i, qui avait épousé une

c

fille du cheikh al-Mursi et qui semble avoir rivalisé avec le maitre alexandrin pour la succession du cheikh
andalou 2 la téte de la t&’ifa Sadiliyya — il dut en tout cas représenter un noyau d’autorité spirituelle paralléle,
sinon directement alternative, A celle d’Ibn ‘Ata’ Allah. Dans cette mention, tout en reconnaissant 4 Yaqut
d’avoir atteint le rang de « connaissant Dieu », le maitre alexandrin le présente sous un visage peu favorable.
En effet, il relate une anecdote dans laquelle Yaqit, qui était probablement au début de son chemin spirituel,
fait prévaloir son inspiration intérieure sur l'obéissance aux préceptes de la loi religieuse (dans le cas d’espéce,
le busn al-zann, le principe de ne penser mal d'un musulman qu'en présence de preuves évidentes d'une
faute), ce qui lui vaut une critique sévére d’al-Mursi lui-méme. Lattitude attribuée & Yaqiit dans cet épisode
est exactement opposée A celle pronée par le cheikh al-Sadili, qui enjoignait aux mystiques de subordonner
toujours leur inspiration individuelle (ilham) au Coran et 4 la sunna, Dieu ayant garanti la protection du
péché dans les textes révélés, mais pas dans l'inspiration individuelle.
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Licéité de la nourriture et clivages confessionnels

Dans la premiére Sadiliyya, l'attention constante 4 la licéité de la nourriture se manifeste
aussi par une prise de position attribuée par al-Sa‘tani (m. 898/1565) au maitre fondateur
Abu al-Hasan al-Sadili. Al-Sadili s’y montre opposé 4 la consommation de toute nourriture

présentée par des non-musulmans:

«Mange de la nourriture des musulmans, méme quand ils sont des pécheurs, et ne mange pas
de celle des polythéistes (litt.: « ceux qui donnent des associés 2 Dieu », al-musrikin), méme pas
quand ils sont des moines ! Regarde la Pierre Noire [de la Ka‘ba] : en vérité, elle n'est devenue noire

que par le contact avec les mains des polythéistes, pas avec celles des musulmans7®. »

Ladoption d'une perspective de lecture inspirée d'al-Tirmidi semble apporter un argument
décisif en faveur d'une interprétation littérale et non pas métaphorique de cette parole attri-

buée a al-Sadili77.

Le Tag al-‘aras d’Ibn ‘Ata“ Allah a la lumiére
de la physiologie spirituelle d’al-Tirmidi:

une richesse sémantique insoupgonnée

En effet, I'influence de la physiologie des passions d’al-Tirmidi peut étre repérée dans toute
la production du maitre alexandrin, y compris dans ses ouvrages les plus simples destinés
a un public plus large que les cercles 3adili-s. Ces ouvrages sont dominés par un souci immédiat

d’édification morale et direction spirituelle.

Références a la nourriture dans le Tag al-“arus

Clest le cas, en particulier, du Kitab tag al-“ardas li-tabdib al-nufas, ot des textes variés sarti-
culent autour de la notion de tawba (« repentir », « retour 3 Dieu») 7%, Ibn ‘Ata’ Allah y insiste
souvent sur le théme de la nourriture, en liaison avec les obligations légales aussi bien quavec

76. « Kul min ta‘am fasaqat al-muslimin, wa-1a ta’kul min ta‘am rubban al-musrikin! Wa-nzur ila al-bagar
al-aswad, fa-innabu ma iswadda illa min mass aydi al-musrikin, dana al-muslimin », al-Sa‘rani, Lawagqib
al-anwar 11, p. 444.

77. Pour une analyse de ce texte dans le cadre d'un effort de reconstitution des attitudes des premiers maitres
sadili-s vis-a-vis du contact interreligieux, voir Cecere, « Se faire nourrir par les mécréants », en particulier
p. 196-197, ol nous essayons dexpliquer la contradiction apparente, chez al-Sadili, entre l'interdit qu'’il
aurait prononcé et le fait d’avoir accepté, dans un cas rapporté par Ibn ‘Ata’ Allah dans plusieurs ouvrages,
la nourriture que des chrétiens lui auraient présenté lors d’'une de ses retraites spirituelles, chrétiens qui
l'auraient reconnu comme un « prétre des musulmans » (qissis min al-muslimin). Cf. Ibn ‘Ata’ Allah, Lata’if
al-minan, p. 85; al-Tubfa fi al-tasawwuf al-musamma Tag al-‘aras, p. 63.

78. Sur cet ouvrage, voir al-Taftazani, Ibn ‘Ata“ Allah, p. 105-107; Shoshan, Popular Culture, index sq.;
Cecere, I Tag al-‘aras.
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les pratiques spirituelles surérogatoires. Certes, la plupart du temps, il semble demeurer dans
les limites d'une exhortation morale assez conventionnelle. Cependant, il adopte aussi une
perspective inspirée d’al-Tirmidi afin de dénoter les relations profondes que ses réflexions
entretiennent avec certains aspects de la physiologie des passions, qu'il parait donc avoir
intégrée dans son systéme de pensée. Cela est particuliérement évident dans les passages du
Tag al“ards ot le théme de la nourriture est associé a celui du dikr.

Une premiére allusion, assez générale, au rapport entre dikr et nourriture, peut étre repérée
dans le cadre d'une exhortation 4 dompter les « désirs » du sexe et du ventre, qui sont désignés
comme les deux sources principales de distraction par rapport & Dieu:

« Ceux qui pratiquent le dikr ne peuvent invoquer Dieu, et leurs invocations ne sont acceptées
(litt.: on ne leur ouvre [la porte]), que grice a leur évocation de I'Unicité divine (wahdaniyya).
Mais ils sont éloignés [par Dieu] si, lors de leur dikr, ils tombent sous 'emprise de la distraction
(dubal). Or, on demande secours (2 Dieu) contre cela (cest-3-dire, le danger de la distraction) par

la répression des deux désirs: celui du ventre et celui du sexe 7%, »

La qualification de ces «deux désirs» comme les plus dangereux pour la vie religieuse
remonte directement a un hadith qu'Ibn ‘Ata’ Allah cite en guise d’introduction a ce passage:

«On demanda 4 I'Envoyé de Dieu:

— Qulest-ce qui conduit le plus de gens au Paradis?

Il répondit:

— La crainte de Dieu (taqwa) et la bonté du comportement (husn al-hbulug).
On lui demanda aussi:

— Et qu'est-ce qui conduit le plus de gens a I'Enfer (al-nar) ?

Il répondit:

— Les deux cavités (al-agwafan): la bouche (al-fam) et le sexe (al-farg) %°.»

Néanmoins, les « deux désirs » ne sont pas toujours évoqués ensemble, et les références ala
nourriture sont beaucoup plus fréquentes que celles qui concernent la sexualité, ce qui laisse
penser que l'auteur considére les appétits du ventre comme bien plus dangereux que ceux du
sexe. Dans l'extrait suivant, par exemple, seul 'amour de la nourriture est mentionné comme
sopposant directement 4 'amour de Dieu:

«Ne quitte pas ce monde sans y avoir goiité la douceur de 'amour de Dieu! La douceur de Son

amour, on ne peut pas la trouver dans la nourriture ou les boissons, car dans ce genre de choses

79. « Wa-ma dakarabu al-dakiran wa-futiba labum illa bi-stibdaribim dalika (= al-wabdaniyya); wa-ma
turida illa bi-dikrihim ma‘a galbat al-dubal ‘alaybim. Wa-tasta‘inu ‘ald dalika bi-qam® al-Sabwatayn : al-batn
wa-l-farg», Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-‘ards, p. 55.

80. Ibn ‘Atd’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-‘aris, p. 106.
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te sont associés [méme] le mécréant (kafir) et I'animal (dabba). Fais en sorte d’étre associé, plutét,

aux anges, dans la douceur du dikr et de la concentration sur Dieu (al-gam® ‘ala Allah)®.»

Qui plus est, la contraposition entre attention envers la nourriture et négligence envers
les obligations religieuses est exprimée en des termes qui suggerent un rapport direct avec les
théories d'al-Tirmidi:

«Tu tassois devant la nourriture les jambes croisées, et peut-étre prolonges ton repas; mais
lorsque tu viens A la priére, tu la picores comme le ferait un coq avec son bec! Et les suggestions
diaboliques (wasawis), et les mauvaises pensées (hawatir radi'a) s'infiltrent en toi lors de la priére !
Qui est dans un tel état, est comparable A qui se place (volontairement) devant une cible (hadaf)
et reste 13, bien que les fleches volent vers lui de tous c6tés: celui-ci ne serait-il pas le plus stupide

des hommes 2% »

Nourriture illicite et suggestions diaboliques

De prime abord, l'apparition des suggestions diaboliques et des inspirations destructrices
de I'Ame parait étre simplement présentée comme le résultat de la négligence envers la priére.
La référence a la nourriture ne jouerait donc aucun rdle spécifique dans le conflit intérieur du
croyant. Il ne sagirait que d'un exemple quelconque de I'inversion de la hiérarchie des valeurs
entrainée par le péché (la soumission au désir prévalant sur la soumission a Dieu).

Cependant, une analyse plus fine révéle plusieurs points de contacts possibles avec les
théories exposées par al-Tirmidi dans la Riyadat al-nafs. Lun de ces points de contact concerne
la référence aux wasawis (suggestions diaboliques) dans un contexte ol 'amour excessif de
la nourriture est aussi mentionné. Il sagit d'un renvoi quasi-explicite 4 la phrase coranique
waswasa labuma al-Saytan (Coran V1L, 20), qui introduit le passage sur la tentation alimentaire
exercée par le diable sur Adam et Eve (Coran VII, 20-22). Cette idée d'une corrélation entre
nourriture et suggestions diaboliques trouve probablement son origine (et sa justification) dans
les théories d'al-Tirmidi: pour ce dernier, 'homme renouvelle le péché d’Adam lors de chaque
transgression alimentaire, aussi bien symboliquement que physiologiquement. Chaque bouchée
interdite ou excessive a pour effet de renforcer l'activité du Satan installé dans l'estomac de
l'individu concerné. A lire ce passage du Tag al-<ariis au prisme de la Riyadat al-nafs d'al- Tirmidi,
la résistance de 'individu a la priére et les infiltrations diaboliques dont il fait expérience
lorsqu'il essaie de prier paraissent les deux conséquences d'une méme cause, soit un rapport
déséquilibré avec la nourriture qui entraine une perturbation des processus physiologiques
liés a la vie spirituelle.

81. Ibn ‘Atd’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-‘ards, p. 54.
82. Ibn ‘Atd’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-‘ards, p. 71.
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D’autres points de contact peuvent étre repérés. Par exemple, ce n'est sans doute pas par
hasard qu'il est question de stupidité, dans I'image qui sert a illustrer la condition de ce type
de pécheur: « stupidité » est le nom qual-Tirmidi donne, précisément, a la fumée qui monte
de l'estomac vers le cceur pour I'empécher de percevoir les lumieéres divines.

Des métaphores du ceeur dans la lignée d'al-Tirmidi

La notion de « fumée» propre a al-Tirmidi semble d’ailleurs constituer la référence doctri-
nale implicite de la série de métaphores du coeur qui apparaissent dans le Tag al-“ards,  coté

de celle, plus classique, du cceur comme miroir *:

« Le cceur est comparable 4 un plafond: si on allume un feu dans une maison, la fumée monte
vers le plafond, et elle le noircit. Il en va de méme avec la fumée du désir ($ahwa), lorsqu'elle se
répand dans le corps (badan) 34 : sa fumée (duban) monte vers le cceur et elle le noircit 8. »

«La désobéissance (ma‘siyya) est comme le feu, et l'obscurité (zulma) est sa fumée. C'est comme
si quelqu'un allumait un feu dans une maison pendant soixante-dix ans: ne vois-tu pas que [l'inté-
rieur de] cette maison devient noir ? De méme, le cceur devient noir a cause de la désobéissance,

et il ne peut briller [2 nouveau], si ce n'est par le biais du repentir envers Dieu . »

Dans un autre passage, la métaphore du feu de la désobéissance est associée a celle, tirée
d’un hadith, de la « casserole du coeur®” »:

«Lorsqu'il commet un acte de désobéissance, le serviteur [de Dieu] est comparable A une casse-
role nouvelle, sous laquelle on allume du feu pour un temps: elle devient noire. Or, si tu te hites
de la laver, elle est nettoyée de cette noirceur, mais si tu la laisses dans son état et continues de
cuisiner dedans, la noirceur s’y incruste jusqu'a ce que la casserole sabime; i ce stade-13, il ne sert
plus a rien de la laver. Le repentir est ce qui lave la noirceur du cceur, et fait ressortir les [bonnes]

ceuvres; alors, sur elles se répand le parfum de I'acceptation (al-qabil/qubal) de la part de Dieu®®. »

83. Lamétaphore dumiroir du cceur est elle aussi bien présente chez al-Hakim al-Tirmidi (comme le souligne
Paul Nwyia dans son commentaire de la hikma 13 du Kitab al-hikam d‘Ibn ‘Ata’ Allah, Nwyia, Ibn “Ata’ Allah,
p.238). Cependant, 2 la différence des autres images du cceur analysées dans ce paragraphe, celle du miroir ne
peut pas étre définie comme une métaphore propre a al-Tirmidyi, car il s'agit plutdt d'une image conventionnelle,
dont Binyamin Abrahamov a mis en évidence les racines grecques. Elle sera largement utilisée, notamment,
par Aba Hamid al-Gazili. Cf. Abrahamov, Divine Love, p. 43-86 (en particulier, p. 51-59), p. 150 sq.

84. Le terme badan, qui désigne le « corps »,a aussi le sens spécifique de « partie centrale du corps » (le tronc),
ce qui semble renforcer 'affinité avec les représentations propres a al-Tirmidi.

85. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Ta§ al-‘ardis, p. 82.

86. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Ta§ al-‘aris, p. 18.

87. Le hadith dont il est question est d’ailleurs plus explicitement évoqué dans un autre passage du texte
(p. 81): « UEnvoyé de Dieu a dit: “Le cceur du fils d’Adam (qalb ibn Adam) mijote (litt.: « tourne ») plus
fortement (asaddu taqalluban) qu'un pot (qidr) sur le feu quand celui-ci est haut.»

88. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-ardis, p. 25.
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La méme analogie (la désobéissance est au cceur ce que le feu est  la casserole) est a L'ori-

gine d'une autre image suggestive :

«La chose que tu dois craindre le plus, cest une mauvaise fin (si” al-batima) *® — que Dieu nous
en protege (al-iyad bi-Llah)! — A cause du fait que le charbon brtlant (§amra) de la foi (iman) est
éteint par la noirceur (sawad) de la désobéissance; cest-a-dire, par un péché apreés l'autre, jusqu'a

ce que le cceur devienne noir, sans aucun repentir 99 »

Linfluence de la « physiologie des passions » d’al-Tirmidi sur Ibn ‘Ata’ Allh se laisse aussi
détecter dans certaines modalités de représentation du conflit entre galb et nafs. Lextrait sui-
vant évoque directement celui de la Riyddat al-nafs, cité plus haut®, concernant I'organe que
Dieu a placé entre coeur et poumons et qui est mil par les vents de passions. Il sen distingue
cependant: ici, Ibn ‘Ata” Allah semble vouloir simplifier l'allégorie d’al-Tirmidi, en identifiant
directement cet organe au coeut :

« Dieu a placé le cceur dans le coté gauche du corps, suspendu comme un seau (dalw) : sila brise
(hawa) du désir (Sahwa) l'efHleure, elle le fait bouger; et si l'effleure 'impulsion (hatir) de la crainte
de Dieu (taqwa), elle aussi le fait bouger. Parfois, il est dominé par I'impulsion (hatir) de la passion
(hawa), parfois par l'impulsion (hatir) de la crainte de Dieu. Cela [arrive] afin que [Dieu] te fasse
parfois gotiter Sa grice (minna), et parfois Sa contrainte (qahr) : de temps 2 autre, l'impulsion de
la crainte de Dieu a l'emprise sur le cceur, afin que Dieu te loue, parfois I'impulsion de la passion

a le dessus, afin que Dieu te blime 2%, »

Ceeur et dme face a la nourriture

Lareconnaissance de I'influence de I'anthropologie mystique d’al-Tirmidi sur Ibn ‘Ata’ Allah
semble donc ajouter une dimension psycho-physiologique précise aux nombreuses références
du maitre alexandrin, souvent exprimées en termes plutdt conventionnels, au rapport entre
l'attitude de I'individu face 4 la nourriture et le conflit entre galb et nafs. Clest a I'action du nafs
(«Ame ») que l'auteur attribue la tendance 4 I'amour excessif pour la nourriture 93:

«Tu fais 2 I'dme (nafs) sa part (bazz) en nourriture et en boissons, jusqu'a remplir tes latrines
(bayt al-bala’). Tu te contentes d'aimer ce bas-monde, mais qui aime ce bas-monde, sans doute

est un traitre 2%, »

89. Bien évidemment dans un sens eschatologique.

go. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-“aris, p. 38.
o1. Cf. supra, n. 70.

92. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-‘aris, p. 82.
93. Les fondements physiologiques d'un tel rapport sont analysés ci-aprés.
94. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-“aras, p. 127.
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La concentration sur la nourriture est donc indiquée comme une ruse par laquelle I'dme
passionnelle détourne I'individu du respect de la Loi, qui pourrait le conduire au salut éternel,
vers la satisfaction d’appétits qui ne conduisent qu'a... la latrine:

« Prends garde A ne pas négliger tes obligations religieuses (a“mal), et ne choisis pas des aliments
Prends gard p gliger tes obligat lig “mal), et h pasdesal t

délicieux (tayyibat) pour ta latrine (mirhad) ! Méfie-toi (ihdar) de ton dme (nafs) °°. »

Lauteur insiste 3 maintes reprises sur le caractére irrationnel de la transgression des pres-
criptions alimentaires. D'une part, I'incapacité de garder l'instinct de la nourriture dans les
limites indiquées par la religion est décrite comme une régression de la condition humaine,
caractérisée par l'instauration des obligations légales et de la responsabilité morale, et comme
un retour a celle des animaux non rationnels:

«Si tu continues d’agir comme tu l'as fait jusque-13, alors tes pairs sont nombreux aupreés des

mangeoires, et parmi les bétes de somme !9 »

D'autre part, il dénonce la disproportion entre les efforts prodigués par 'homme pour se pro-
curer des nourritures raffinées et la destination finale de ces délicatesses en soulignant le contraste
paradoxal entre négligence envers les droits de Dieu et attention envers les désirs du ventre::

« O serviteur de Dieu ! Pour ton 4me (ou “toi-méme”, li-nafsika), tu choisis des aliments délicieux
(tayyibat) ; et méme pour ta monture, tu choisis le fourrage avec soin... mais ensuite, envers Dieu,
tu agis avec légéreté! Parfois, tu changes vingt pastéques, avant [d'en trouver] une qui soit bonne...

pour le vestibule de ta latrine (dibliz mirbadika) 197 »

Les appétits alimentaires étant directement liés 'instinct d'auto-conservation qui est propre
au vivant, l'amour pour la nourriture devient le symbole de l'attachement 4 1a vie terrestre et aux
biens de ce bas-monde (al-dunya), qui détournel'étre humain de 'amour a Dieu. Cela entraine un
bouleversement de la hiérarchie des priorités (« préoccupations », humiim) qui devrait ordonner
l'existence del'étre humain %8, Lauteur exhorte donc a rétablir I'équilibre entre moyens et finalités:

«Au lieu de manger pour vivre, tu vis pour manger ! %% »

95. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-aras, p. 39.

06. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-“aras, p. 70.

97. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-“aras, p. 71.

08. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-‘aris, p. 95-96. De plus, la préoccupation
pour les biens mondains est vue comme un péché majeur, car elle implique un manque de confiance en Dieu,
tandis que « parmi les actes d'obéissance, celui que Dieu aime le plus est la confiance en Lui» (inna ababb
ma yutda‘u Allabu bihi al-tiqa bibi).

99. Innama ta’kulu li-ta‘iSa, wa-ta‘iSu li-ta’kula, Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma
Tag al-‘aras, p. 69.
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Prescriptions alimentaires et pratiques spirituelles

Ce bas-monde n'ayant de valeur quen fonction de l'autre, la consommation de la nourriture
ne doit avoir pour but, en derniére analyse, que l'acquisition de I'énergie nécessaire a réaliser
le service dit 2 Dieu dans la vie terrestre en vue de la vie future :

« Echange tes états (ahwal) avec les états contraires A ceux qui ont été les tiens [jusqu'a présent] !
Echange les veillées dans la désobéissance 2 Dieu avec les veillées dans 'obéissance 2 Lui ™°. Aprés
avoir [si longtemps] avancé vers les gens de ce bas-monde, éloigne-toi d'eux et avance vers Dieu!
Aprés avoir donné tant d’attention aux discours des gens, sois attentif dans 1'écoute de la parole de
Dieu et dans la remémoration (dikr) de Son nom. Aprés avoir [si longtemps] mangé par cupidité et
par désir, ne mange [plus] que ce qui suffit A te sustenter dans [la pratique de] 'obéissance 4 Dieu.

Dieu Tres-Haut a dit: “Ceux qui sefforcent pour Nous, Nous les conduisons sur Notre Voie” ',

»

Labus dans la consommation de nourriture est ici 3 nouveau évoqué en opposition aux
comportements vertueux et aux pratiques spirituelles (tout particulierement le dikr). La cita-
tion coranique qui scelle ce passage évoque aussi la thématique du djihad. La lutte contre
les désirs du ventre est implicitement définie comme une forme majeure du djihad intérieur
(dans le sens de «lutte contre son 4me », ou mugahadat al-nafs).

Dans un autre passage, l'usage modéré de nourriture (qillat al-akl) est explicitement associé
aux pratiques qui prédisposent 2 la purification du cceur, parmi lesquelles figure, encore une

fois, le dikr:

« Quatre choses taident 2 faire briller ton cceur (qalb): la pratique assidue du dikr, le (respect

du) devoir du silence (samt), la retraite spirituelle (halwa), la modération dans la nourriture et la

boisson (qillat al-mat‘am wa-l-masrab) >,

»
Enfin, dans ce dernier extrait, le respect des prescriptions alimentaires est — toujours en
lien avec le dikr —, 'une des conditions sine qua non de l'illumination du cceur:

.. L . . ) T .

« Lillumination du cceur [ne peut étre atteinte] quen mangeant seulement ce qui est licite (halal),
en pratiquant la remémoration de Dieu (dikr) et la récitation du Coran, et en empéchant son
cceur de dresser son regard (nazar) aux choses permises (mubabat), tout comme i celles blimables

(makrihat) et interdites (mubarramat) '3, »

100. Des nuits passées dans des activités interdites, aux nuits passées dans la priére et les dévotions
surérogatoires.

101. Coran XXIX, 69.

102. Ibn ‘Atd’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Ta§ al-‘aris, p. 79.

103. Lalogique d’'une telle progression dans la renonciation est bien expliquée par un autre passage de al-Tubfa
fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-aris, p. 75 « Qui veut accomplir les actes obligatoires (al-wagibat), renonce
aux actes illicites (al-mubarramat) ! Qui renonce aussi bien aux actes (simplement) blimables (al-makrihat),
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Maladies du coeur, maladies du corps

Des relations profondes entre maladies physiques et spirituelles

Ladoption d'une grille de lecture inspirée d’al-Tirmidi permet de saisir une cohérence
profonde dans les indications d'Ibn ‘Ata” Allah sur les rapports entre vie morale, physique et
spirituelle. Une telle grille confére un cadre de référence unitaire, que nous pouvons qualifier de
psycho-physiologique, aux différents phénomenes évoqués. « Le dikr élimine du corps tous les
résidus résultant d'un excés de nourriture ou de I'absorption de bouchées interdites », de méme
que l'absorption de la seule nourriture licite participe au processus d'illumination du cceur. De la
méme maniére que l'avidité, illustrée par 'amour de la nourriture, est le symptdme d'une « mala-
die du cceur » (Coran XX XIII, 32), au sens coranique, la pratique de I'obéissance et la recherche
de la concentration (« présence ») envers Dieu constituent une thérapie guérissant cette maladie:

«Qui a le cceur malade (ici, spirituellement) est empéché de revétir la robe de la crainte de Dieu
(taqwa). Mais ton cceur guérit de la maladie de la passion (hawa) et du désir (Sahwa). Alors tu
pourras bien porter les poids de la crainte de Dieu (taqwa). Si quelqu’un ne ressent pas la douceur
de l'obéissance & Dieu, cela est signe que son cceur est malade, 4 cause du désir (Sabwa). Dieu
a défini le désir comme une maladie (marad) lorsqu’ll a dit: “afin que ne congoive pas de désir
(yatma“) qui a une maladie dans son cceur” (Coran XXXIII, 32). Or, tu as deux voies (tarigan)
pour te soigner: avoir recours A ce qui test utile, cest-a-dire I'obéissance, et tabstenir de ce qui
test nocif, cest-a-dire la désobéissance©4.

Si tu veux que ton cceur soit guéri, sors dans le désert de la repentance (tawba), change ton état
de l'absence (¢ayba) i la présence (hudir), et revéts la robe de 'humilité (dulla) et de I'indigence
(maskoma); assurément, ton coeur sera guéri. Mais tu gaves ton ventre, et tires fierté de ton opu-
lence: tu es comme le bélier (haraf) qui engraisse pour I'abattage. Et toi, n'envoies-tu pas ton 4me

a l'abattoir, sans t'en apercevoir 2'%% »

Dansla perspective d'Ibn ‘Ata’” Allah sur les rapports entre corps et esprit, les notions de mala-
die physique et de maladie spirituelle manifestent des corrélations profondes. Linfluence de la
physiologie des passions d‘al-Tirmidi confére une dimension sémantique nouvelle 4 'image, cora-
nique et conventionnelle, de I'avidité comme maladie du cceur. Dans la conception d'al-Tirmidi, le
dérangement spirituel de I'individu est pris dans une relation de réciprocité avec le dérangement
physiologique déterminé par la montée de la fumée des désirs dans la poitrine, qui perturbe,

est aidé [par le secours divin] dans l'accomplissement des bonnes actions (al-hayrdt). Et si quelqu'un renonce
méme aux actes licites (al-mubahat), souvre devant lui un espace d’'une telle ampleur que son intellect ne
suffit pas 4 le comprendre; alors, la présence (badra) de Dieu lui devient licite. »

104. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-“aris, p. 115-116.

105. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-‘aris, p. 126.
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et peut méme couper, la perception des lumiéres divines par les yeux du cceur, placés sur le fiaad.
En outre, ainsi qu'Ibn ‘Ata” Allah le dit explicitement, la persistance dans la soumission aux désirs
del’dme peut entrainer 'apparition d'une maladie proprement physique. Celle-ci apparait alors
comme un moyen extréme de correction morale et spirituelle de I'individu employé par Dieu:

« En présence de Dieu, tu es pollué par ta désobéissance. Tu manges ce qui est interdit (haram) et
regardes ce qui est prohibé (mubarram) ; mais qui commet des actes de rébellion  Dieu (mubalafat)
et [suit] ses désirs (Sahawat), fait injustice contre son propre cceur. Et si tu ne te repens pas quand
tu es en bonne santé, parfois [Dieu] te met 4 1'épreuve par les maladies (amrad) et les tribulations

(miban), afin que tu en sortes nettoyé des péchés, comme un vétement quand on le lave*°. »

Clest dans cette méme perspective qu'il faut, selon nous, lire la description suivante des
effets extérieurs et intérieurs de la désobéissance, qui présente des points de contact signifi-
catifs avec les théories d'al-Tirmidi. Cette description évoque de nombreux phénoménes ol
la distinction entre le physique et le spirituel serait bien difficile 4 tracer:

« Parmiles effets extérieurs (al-atar al-zahira) [dela désobéissance], il y a:I'apparition dela faiblesse
(kudara) dans les membres et le durcissement (§umid) de l'ceil ; 1a paresse dans le service [religieux]
(bidma) et 'abandon du respect pour les choses sacrées (al-hurma) ; la manifestation de 'emprise des
désirsetladisparition delasplendeur (bahga) [dérivant] des actes d'obéissance. Quantaux effets intéri-
eurs (al-atar al-batina), ce sont : la dureté (qasawa) du cceur, l'obstination (mu‘anada) del’ame, l'oppres-
sion (diq) *°7 dela poitrine (sadr) parles désirs; 1a perte de ladouceur dans'obéissance, et la succession
d’altérations intérieures (a¢yar) qui obscurcissent la splendeur du lever des lumiéres [divines] (buriig
fawariq al-anwar) ; la prise de pouvoir par la passion et d‘autres choses encore, telles la succession des

108

doutes (irtiyab), 'oubli de 'Endroit auquel il faut retourner (al-ma'ab) '°° et I'extension/allongement

du compte (al-hisab, mot qu'il faut prendre dans un sens eschatologique) %, »

Action bumaine et décret divin

Tout en évoquant les possibles effets physiques de la désobéissance, Ibn ‘Ata” Allah ne
saurait admettre aucune interprétation déterministe des relations entre le comportement

106. « Anta fi badrat Allah mulawwat bi-masiyyatika: ta’kulu al-haram wa-tanzuru ila al-mubarram, fa-man
yaf al al-mubalafat wa-l-Sabawat yazlim qalbabu, fa-in lam tatub fi waqt al-sibba, fa-rubbama ibtalaka bi-l-amrad
wa-l-miban batta tabruga naqiyyan min al-dunab ka-l-tawb ida gusila », Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf,
al-musamma Ta§ al-‘ards, p. 119.

107. Image opposée A celle, plus répandue, de «l'ouverture de la poitrine» (fath al-sadr) qui désigne
l'lllumination spirituelle,

108. Dans un sens coranique: « En vérité, le retour est vers ton Seigneur », Inna ila rabbika al-rug‘a
(Coran XCVI, 8).

109. Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-ardis, p. 29-30.
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humain et l'apparition de ces phénoménes. A ses yeux (il est en cela pleinement ag‘ari), toute
relation de causalité n'est que métaphorique, la seule cause réelle de tout n'étant que la volonté,
absolument libre, de Dieu. Une telle liberté de l'initiative divine par rapport a la bonne ou
mauvaise santé de ]'étre humain est clairement affirmée dans un autre passage du Tag al-‘aris:

«Il (Dieu) a décrété pour toi la santé et la maladie, la richesse et la pauvreté, la joie et 1a tristesse,

afin que tu Le connaisses A travers Ses attributs . »

En effet, il se peut bien que la maladie atteigne I'étre humain sans 'intervention d’aucune
cause seconde (d'ordre moral ou physique) qui puisse en donner une explication extérieure.
De méme, il se peut que Dieu envoie la maladie 2 un homme ou une femme dont il veut tester
et manifester |'élection spirituelle. Quant au niveau des causes secondes, Ibn ‘Ata” Allah insiste,
de fagon plus ou moins explicite, sur des relations habituelles entre processus physiologiques
et spirituels, en confirmant d’ailleurs la doctrine soufie de I'unité profonde entre « extérieur »
(zahir) et «intérieur » (batin) dans tous les éléments de la création.

Conclusion

Ladoption d’'une approche inspirée d’al-Tirmidi dans l'analyse des nombreuses références
d’Ibn ‘Ata’ Allah aux rapports entre vie corporelle et vie spirituelle, semble confirmer une
influence profonde de la physiologie des passions d’al-Tirmidi sur le maitre alexandrin. Dans
le cadre d’'une anthropologie mystique fondée, A I'instar de celle d'al-Tirmidi, sur la vision de
I'étre humain comme une unité psycho-physiologique complexe, Ibn ‘Ata’ Allih semble sug-
gérer que la santé et la maladie, aussi bien physiques que spirituelles, sont 3 mettre au compte
de I'équilibre ou du déséquilibre entre les différents processus intérieurs et extérieurs de la
vie humaine. Un tel équilibre n’étant possible qu'a travers l'unification de I'étre humain dans
la réalisation parfaite de sa condition ontologique de service 4 Dieu — ce en quoi consiste le
sens ultime de la notion de sainteté dans la tradition soufie (et tout particuliérement dans
la perspective, élaborée par Ibn ‘Ata’ Allah, du isqat al-tadbir) — nous pouvons reconnaitre
l'existence, dans sa pensée, d'un rapport entre santé et sainteté.

Une telle corrélation entre santé et sainteté n'est pas i envisager comme un rapport linéaire
de causalité, mais comme une interaction complexe entre de nombreux processus physiolo-
giques et spirituels, dont l'origine, le développement et le résultat final ne dépendent en der-
niére analyse, selon Ibn ‘Ata’ Allah, que de I'initiative divine, qui « fait tourner entre Ses deux
doigts » le cceur de I'étre humain.

110. «Qaddara (Allab) laka al-sibba wa-l-marad wa-l-gana’ wa-l-faqr wa-l-farab wa-l-buzn batta ta‘rifabu
bi-awsafihi», Ibn ‘Ata’ Allah, al-Tubfa fi al-tasawwuf, al-musamma Tag al-‘aris, p. 66.
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