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Du dépassement de la raison dans le

soufisme : doctrines et modalités.

Eric GEOFFRQOY

« Le fait de voir Dieu par I'oeil de la foi et de la certitude nous
a libéré de tout recours a la pensée discursive », disait Abd 1-Hasan al-
Shadhili (m. 656/1258), maitre soufi bien connu a Tunis .

« La sphere de la sainteté s'étend au-dela du champ du mental,
car elle est fondée sur le dévoilement spirituel (kashf) ». Cette derniere
phrase a été prononcée par le "grand cadi" égyptien Zakariyya al-Ansari
(m. 926/1520), qui fut lui aussi un soufi 2. Elle résume fort bien la position
des spirituels de 1'islam sur le "rationnel"; en effet, le but du soufisme n'est-
il autre que de parvenir a la sainteté (waldya) 7 Le méme savant affirme
ailleurs que « la connaissance de Dieu passe par la "gustation spirituelle"
(dhawq), qui efface les arguments de la raison et ceux venant de

l'enseignement transmis (dald'il al-‘aql wa shawdhid al-naql) .

Les mystiques de l'islam ont souvent souligné I'indigence de la
raison humaine; ils se plaisent a rappeler que le terme arabe ‘aql
(« esprit », « raison ») signifie étymologiquement 1'entrave, le lien. Un
maitre syrien du XVIe siecle se livrait ainsi a un jeu de mots - intraduisible
en frangais - en écrivant que « les juristes musulmans (fugahd') sont
prisonniers de leur mental (bi- ‘ugili-him ma‘qiliin) » *. Pour les soufis, i

ne s'agit aucunement de rejeter cet instrument qu'est la raison, mais de lui

" Tbn *Ata' Allah, Latd'if al-minan fi mandqib al-shaykh Abi I-‘Abbds al-Mursi wa
shaykhi-hi al-Shadhilt Abt I-Hasan, Le Caire (Maktabat ‘dlam al-fikr), 1992, p.44.

2 Najm al-Din al-Ghazzi, al-Kawdkib al-sd'ira bi a‘ydn al-mi'a al-‘dshira, Beyrouth,
1945, 1, 203.

3 Cf. son opuscule al-Futiithdt al-ilahiyya fi naf* arwdh al-dhawdt al-insdniyya, éd. par
A.H. Harley, JRSAS of Bengal, NS XX, 1924, p.134.

4 Cheikh ‘Alwan, Sharh silk al-‘ayn, ms. Bibliotheque Nationale de Damas, n°® 7357,
fol.25a-b.
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assigner une place relative, contingente, face a cet Absolu que le spirituel

musulman a pour but. En cela, ils se distinguent des exotéristes de l'islam,
auxquels ils reprochent de restreindre le terme ‘ilm (« science ») aux deux
catégories traditionnelles que sont le ma‘qiil (produit de la réflexion
discursive) et le mangiil (le corpus transmis de génération en génération).
‘Ali Wafé, maitre égyptien de 'ordre shadhili, invectivait en ces termes les
juristes (fugahd')

« Eh toi, faqih ! par le ma‘qiil, tu es distrait de la Réalité
essentielle, et tu ne peux t'échapper du sens apparent du mangiil ! » °.

Les soufis dénoncent tout particulierement les déficiences des
théologiens, de ceux qui s'adonnent au ‘ilm al-kaldm. « Humain, trop
humain », ainsi pourrait se résumer la vision qu'ont les soufis de cette
discipline; la théologie rationnelle se résume pour eux en « supputations »
(zuniin, sing. : zann) - nous reviendrons sur ce terme -, qu'ils opposent a la
certitude que procure la contemplation. « Parmi les écoles islamiques
(firaq), 1l n'y a pas pire que les théologiens qui discourent sur I'Essence
divine avec leur esprit limit€ », proclamait le soufi cairote ‘Alf al-Khawwas
(m. 939/1532) °. N'est-ce point vanité de réduire Dieu a l'entendement
humain ? Quiconque approche de pres ou de loin les réalités divines est
frappé de perplexité (hayra) devant les abysses de « l'océan du tawhid » .
Le tawhid est simple attestation de 1'Unicité divine pour le commun des
musulmans, et réalisation intérieure de cette Unicité pour 1'€lite spirituelle.

Pour les soufis, le mystere de I'Unicité divine est ineffable; il ne
sied pas a l'homme de 1'évoquer car la perception qu'il en a est
obligatoirement en-dega de la réalité. D'ou la réponse abrupte, et célebre,
d'Abl Bakr al-Shibli (m. 334/945) - un des maitres de 1'école soufie de
Bagdad - a celui qui l'interrogeait sur le sens profond du tawhid : «
Malheur a toi ! Celui qui définit le tawhid de facon explicite est un apostat,
celui qui y fait allusion est un bithéiste, celui qui 1'évoque est un idolatre,

celui qui discourt sur lui est un inconscient, celui qui garde le silence a son

3 Cité par cheikh ‘Alwan, ibid., fol. 25b.
6 al-Sha‘rani, al-Tabagqdt al-kubrd, Le Caire, 1954, 11, 158.
7 al-Qushayri, al-Risdla al-qushayriyya, Damas, 1988, p.301.
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sujet est un ignorant, celui qui se croit proche est loin, celui qui en fait son

extase est déficient; tout ce que vous distinguez par votre imagination et ce
que vous saisissez par votre intelligence, tout cela est rejeté, vous est
retourné, car contingent et créé comme vous-mémes » °. Un autre maitre
de cette premiere période disait que le fawhid a son stade ultime « aveugle
le clairvoyant, confond celui qui raisonne et stupéfait celui qui est siir de
son jugement » °.

Depuis 1'école de Bagdad du ITI¢/IX€ siecle, les mystiques ont
donc développé le tawhid soufi, qu'al-Junayd (m. 298/911) appelle
« tawhid de 1'élite spirituelle » '°. Tl s'agit véritablement d'une alternative a
la spéculation théologique, car la portée en est illuminative : le dogme de
I'Unicité divine, ou tawhid exotérique, se transpose par le processus
initiatique en réalisation effective de cette Unicité. C'est ainsi que le soufi
égyptien ‘Ali al-Nabtiti (m. 917 / 1511) semble résoudre « en termes fort
simples » (bi- ‘ibdra sahla) les questions épineuses de théologie qu'on lui
soumet de I'ensemble du Moyen-Orient. ‘Abd al-Ghani al-Nabulusi (m.
1143/1731), le grand maitre damascene de 1'école d'Ibn ‘Arabi n'affirme-t-
il pas l'impossibilité de connaitre 1'Etre (al-wujiid), c'est-a-dire Dieu, par le
recours exclusif a la spéculation '' ?

De ce point de vue, les soufis s'inscrivent dans 1'ambiance
sunnite, qui réprouve la philosophie hellénistique (falsafa) puisque celle-ci
donne la précellence a la raison et non a la Révélation : exotéristes et
ésotéristes sunnites s'accordent sur ce point 2. L'école mu‘tazilite qui, en
vertu de son postulat rationaliste, niait la réalité des miracles des saints
(kardmadt) est €également visée. Quand Abi 1-Hasan al-Shadhili affirme que
les ahl al-jiddl (« ceux qui affectionnent la dialectique, la controverse »)

représentent les adversaires les plus acharnés des soufis et de la sainteté, on

8 Ibid.; al-Sarrdj al-Tasi, al-Luma“ fi I-tasawwuf, édition de Nicholson, Leiden, 1914,
p-30.

? Ibid., p.33.

10 Al-Sha‘rani, al-Tabaqdt al-kubrd, 1, 11.

" Cf. son ouvrage al-Wujiid al-Haqgq, édité et présenté par B. Aladdin, IFEAD, Damas,
1995, p.221-225 notamment.
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sait qu'il vise les théologiens, et rétrospectivement les mu‘tazilites °.
Certains points délicats de théologie, affirment les soufis, ne peuvent étre
résolus qu'au moyen du dévoilement spirituel; ainsi en va t-il de
l'attribution de 1'acte humain a Dieu ou a I'homme (kasb al-af*dl), et nous
trouvons maints autres exemples, dans les sources, de réponses a des
problémes théologiques par l'illumination, et non par I'argumentation '*.

L'au-dela de la raison proné par les spirituels de l'islam
constitue €galement a leurs yeux un remede aux mesquineries des juristes
(fugahd'), pour amener ceux-ci a €largir leur champ de vision tributaire
d'un mode de raisonnement trop binaire. « Celui qui pense que les
arguments consignés [par les juristes] limitent de quelque facon le
dévoilement spirituel, ne fait que restreindre 1'immense miséricorde divine
», affirme al-Ghazali '°. On aura donc retiré de ce qui précéde que le
dépassement de la raison discursive fait partie des méthodes usuelles du
soufisme. Pour ‘Imad al-Din al-Wésiti (m. 711/1311), disciple d'Ibn
Taymiyya, ce dépassement constitue un préambule nécessaire a toute
démarche initiatique '°.

D'ou provient une telle assurance des soufis face aux « savants
de la lettre » (‘ulamad' al-rusiim) ? C'est que le tasawwuf, loin d'étre un
procédé empirique, est présenté par les mystiques comme une science
ésotérique et initiatique qui a ses regles et ses méthodes. Encore faut-il
s'entendre sur le terme ‘ilm (« science ») que s'approprient, nous l'avons
vu, les savants exotéristes. Les soufis distinguent la science acquise (al- ‘ilm
al-kasbi), encore appelée la science spéculative (al-‘ilm al-nazari), de la
science octroyée par grace divine (al- ‘ilm al-wahbi). Pour Ibn ‘Arabi, le

‘ilm wahbi est fondamental puisqu'il constitue la modalité de toute

12 Nous renvoyons ici a notre thése Le soufisme en Egypte et en Syrie sous les derniers
Mamelouks et les premiers Ottomans, Damas, IFEAD, 1995, p.495-496.

13 Al-Sha‘rani, al-Tabagdat al-kubra, 1, 7.
4 Cf. notre Soufisme en Egypte et en Syrie, p.495.
15 Al-Mungidh min al-daldl, éd. F. Jabre, Beyrouth, 1969, p.14.

16 Al-Suliik wa I-sayr ild LIdh, ms. Biblioth. Nationale de Damas n° 4709, fol. 28a, 35a,
111a.
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prophétie : al-nubuwwdt kullu-hd ‘ulitm wahbiyya, écrit-il '7. Cette science
correspond au ‘ilm laduni, science que Khadir, I'initiateur invisible des
saints, recoit directement de Dieu 8 Hormis Ibn ‘Arabi, nombreux sont
les auteurs musulmans a avoir médité la rencontre, mentionnée dans le
Coran, entre le personnage énigmatique de Khadir et Moise '°. Le second
s'en tient aux normes extérieures de la Loi divine qui lui est révélée, tandis
que le premier percoit la réalité profonde des choses par la connaissance
directe que Dieu lui en donne : sa science transcende donc la raison.

Ces deux modes d'appréhension du monde déterminent chez
Ibn Khaldln, par exemple, un parametre essentiel dans son approche du
soufisme. Selon lui, les soufis sont les héritiers de Khadir; 1'accés a la
science mystique (‘ilm laduni ou wahbi) passe en effet par le dévoilement
des sens (kashf) et l'inspiration (ilhdm) *°. Le savant tunisois ne fait ici que
présenter la doctrine générale du rasawwuf, mais il faut noter qu'il apporte
un élément spécifique, qui sera repris par des auteurs plus tardifs. En effet,
il agrée le kashf des premiers mystiques, grice momentanée résultant d'une
foi saine (istigdma), mais considére comme illégitime 1'effort méthodique
de 1'école de I' « unicité de 1'Etre » (wahdat al-wujiid) dTbn ‘Arabi, qui
veut « soulever le voile » pour avoir acces aux réalités divines. En
opposant un kashf idéalement pur et spontané a la « recherche délibérée
du dévoilement » (mujdhadat al-kashf ou mukdshafa), 1'auteur du Shifa'
al-sd'il manie la these facile de la rectitude des anciens soufis face aux
errances des "Modernes", c'est-a-dire Ibn ‘Arabf et ses pairs 2'.

De fait, on constate qu'a partir du XIII¢ siecle grosso modo, le
dévoilement intuitif (kashf), l'inspiration (ilhdm), la "vision certaine" (yaqin)

- bref, tout ce qui reléve du supra-rationnel - sont davantage reconnus

7" Al-Futiihdt al-makkiyya, éd. O. Yahia, Le Caire, 1992, IV, 121.

I8 « Nous Iui avons octroyé une science [€émanant] de chez Nous » : ‘allamnd-hu min
ladunnd ‘ilman (Coran XVIII, 65); de ce verset est issu le mot laduni.

' Cf. Cor. XVIIL, 65-82.

20 Shifa' al-sa'il li-tahdhib al-masd'il, Tunis, 1991, p.186-187.

2Ict e chap. 2 du Shifd', a opposer au chap. 4, et aussi la Mugaddima (trad. V. Monteil
: Discours sur I'Histoire universelle), Beyrouth, 1968, p.121,519-520, 523. L'ambiguité

de cette distinction est remarquée par R. Pérez, dans La Voie et la Loi (traduction du
Shifd' al-sd'il), Paris, 1991, p.34.
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qu'auparavant comme méthodes d'investigation des réalités spirituelles. Al-

Ghazali, précurseur dans ce domaine comme dans d'autres, voyait déja
dans la science du dévoilement (‘ilm al-mukdshafa) le moyen d'accéder a
la « perception stre et directe » (al- ‘iydn al-ladhi ld yushakku fihi) de ces
réalités **. Le Syrien Ibn Taymiyya, (m. 728/1328), qui reste pour
beaucoup un redoutable adversaire du soufisme doctrinal, fait de la
mukdshafa « une sorte de science déchirant le voile des habitudes » (jins
min al-‘ilm al-khdriq), en référence a l'expression kharq al-‘dddt («
rupture du cours habituel des choses ») **. 1l pense que les cheikhs enclins
au dévoilement tantot disent vrai et tantot se fourvoient, tout comme les
savants maniant spéculation et argumentation en vue de 1'ijtihdd **. Ne
justifie t-il pas l'inspiration (al-ilhdm) face a certains ‘ulamd' qu'il trouve
trop "juristes" sur ce point ? Il va jusqu'a reconnaitre a cette inspiration
une autorité en matiere juridique, lorsque les sources scripturaires font
défaut bien sir »°. Si le polémiste adopte une position aussi souple, c'est
sans doute parce que les soufis ont toujours pris soin de rappeler que les
sources scripturaires restaient pour eux, au méme titre que pour les
Jfuqahd', 'unique référence.

Ibn Khald@n, un peu postérieur au cheikh syrien, va au-dela, et
se fait l'interprete, ici encore, de la doctrine soufie. En vertu de celle-ci, en
effet, les saints sont les héritiers des prophétes, théme qui n'a pas manqué
d'inquiéter les fugahd'. Or Ibn Khaldin stipule que prophetes et saints ont
en commun la faculté de connaitre le monde spirituel (al-malakiit) par la
mukdshafa. Pour les premiers, il s'agirait d'une disposition innée (jibilla wa
tabi‘iyya) tandis que les seconds ne l'acquiereraient que par l'effort (bi-
takalluf wa iktisdb), et & un moindre degré, bien évidemment *°. Voici
encore ‘Ala'" al-Din al-Bukharf (m. 841/1438), sévere censeur des doctrines

d'Ibn ‘Arabfi, qui accepte 'usage du dévoilement (kashf) et du stade supra-

22 Thyd' ‘uliim al-din, Beyrouth, 1983, 1, 20.
23 Majmi* al-fatawd, Riyad, 1398 h., X, 548.
4 Ibid., X1, 65.

25 «Tbn Taimiya : a Sff of the QAadiriyya Order », American Journal of Arabic Studies,
vol.1, Leiden, 1973, p.128.

26 Shifa" al-sa'il, p.210.
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rationnel (tawr md ward' al-‘aql) chez les mystiques - en-dehors d'Ibn

‘Arabf et de son école ! - 7,

Un peu plus tard, le grand savant - et soufi - Jalél al-Din al-
Suy(ti (m. 911/1505) donne au dévoilement et a l'inspiration un statut
scientifique en introduisant ces phénomenes spirituels dans le domaine de la
fatwd, chasse gardée jusqu'alors du droit (figh) et des autres sciences
exotériques. Dans une farwd, il lie implicitement le kashf et la vision (ru'yd)
au processus de la Révélation (wahi) : parmi ses contemporains, dit-il,
beaucoup nient l'authenticité de la vision et de son interprétation, car ils
négligent la Révélation et la Sunna au profit des sciences rationnelles et
philosophiques *®. Chez cet auteur, la science spirituelle des soufis prend un
statut quasiment infaillible. L'inspiration qui les traverse est généralement
véridique, et leurs dévoilements et visions, qui leur ouvrent l'acces aux
réalités divines, nécessitent une exégese (fa'wil) comme s'il s'agissait de
textes scripturaires >’

L'infaillibilité du kashf, affirmée par d'autres soufis ou savants
de cette période *°, doit bien sdr étre relativisée, puisque les soufis ne
possedent pas la ‘isma des prophetes (« impeccabilité, infaillibilité stricto
sensu); ils jouissent néanmoins de la protection divine (hifz) face a l'erreur
et au péché *'. La véracité du dévoilement proviendrait du fait que,
précisément, il n'y a plus de voile s'interposant entre le contemplatif et
Dieu. Le mental, ou la pensée discursive, ne représente évidemment pas le
moindre de ces voiles, ainsi que I'énonce ‘Ali al-Khawwas maitre égyptien
déja évoqué. « Les vrais ‘savants ne s'en remettent ni a la réflexion (fikr) ni

a la spéculation (nazar), affirme t-il, car ils boivent directement a la source

27 Cf. son traité polémique contre la doctrine de I' « unicité de 1'Etre », intitulé Fddihat al-
mulhidin wa ndsihat al-muwahhidin, ms. Le Caire, Dar al-Kutub, 77 majdami‘, fol. 2a,
22a, 23a-25b.

28 Al-Haw lil-fatawf, Beyrouth, s. d. (nouvelle éd.), I, 343,
29 Ibid., 1, 342-343.

30 Voir par ex. notre Soufisme en Egypte et en Syrie, p.485, ainsi que notre article « Le
voile des apparences, ou la double vie du grand cadi Zakariyya al-Ansari »; Journal
Asiatique. CCLXXXII, 1994, 2, p.276.

31 Cf. notamment Ibn Hajar al-Haytami, al-Fatdwa al-hadithiyya, Beyrouth, s.d., p.322.
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de l'enseignement divin (al-ta ‘rif al-ilahi) **. 11 précise toutefois que le
novice doit se hisser par la pensée (fikr, tafakkur) jusqu'a une certaine
perfection; parvenu a ce niveau-la, il percevra par dévoilement ce qu'il
appréhendait jusqu'alors par le mental *°.

Les soufis ne se bornent pas a préner la reconnaissance d'un
kashf qui resterait en marge du grand processus islamique de 1' "effort
d'interprétation en matiere juridique" (ijtihdd); ils prennent pied dans cette
arene et y apportent leur propre vision. Cela les amene d'abord a
privilégier l'ijtihdd face a l'imitation en matiere de jurisprudence (al-
taqlid). L'ijtihdd correspond mieux en effet a leur conception d'une Loi
vivante se révélant a chaque instant a l'intimité du croyant. On connait le
défi que lanca Abl Yazid al-Bistdmi (m. 261/874) aux juristes de son
temps : « Vous prenez votre science de “savants de la lettre” (‘ulamd' al-
rusiim) mortels qui se succedent les uns aux autres, tandis que nous, les
soufis, recevons la nétre du Vivant (al-Hayy) qui ne meurt pas » >*,

Que les soufis soient favorables a une interprétation vivante de
la Loi peut déja engendrer, chez les fugahd', la crainte de certains
débordements; le péril devient plus imminent lorsque ces mémes soufis
prétendent en outre a 1'ijtihdd, en s'appuyant non pas sur l'argumentation
rationnelle (al-istidldl) mais sur leurs dévoilements. Ils placent en effet
I'accomplissement de 1'ijtihdd dans la certitude (yagin) qu'apporte la
« vision intérieure » (basira), bien au-dela, donc, des conjectures (zann) des
juristes >°. L'emploi du terme zann est d'importance, si 1'on se référe au
sens hypothétique et péjoratif qu'il a dans le Coran : les déductions
incertaines des juristes ont donc besoin d'€tre mesurées a 'aune du kashf,
critérium supréme dans l'interprétation de la Loi. Les "hommes de la
lettre", remarque Suyti, n'ont aucun moyen d'apprécier le kashf, car leurs

bases d'analyse different totalement de celles des soufis; ils sont donc

32 Al-Sha‘rani, al-Tabaqat al-kubra, 11, 152.

33 Ibid., 11, 154.

34 Cité notamment par al-Sha‘rani, al-Tabagqdt al-kubrd, 1, 5.

33 Ibn ‘Arabf, al-Futiithdt al-makkiyya, Le Caire, 1329 h., I, 280.
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démunis face a tout ce qui sort du cadre de leur science acquise *°. On
concoit que maints juristes et théologiens exotéristes aient vu dans cette
pratique spirituelle de 1'ijtihdd - notion relevant usuellement du seul

domaine de la raison - une pure hérésie *’.

Les diverses modalités du supra-rationnel chez les soufis -
kashf, ilhdm, yagqin...- restent encore abstraites pour nous. Evoquons
brievement a présent deux figures de mystiques musulmans chez lesquels

le dépassement de la raison constitue la clé€ de leur type spirituel.

e Le cheikh ummdf tire son nom du mot umm (« mere »), car i
est resté tel que sa mere 1'a enfanté. L'état d'enfance qui le caractérise
provient du fait que ce mystique possede pleinement la fitra, c'est-a-dire la
« disposition naturelle des créatures a connaitre Dieu », comme le note Ibn
Manzir dans le Lisdn al-‘Arab *®. Cet « état d'enfance » permet au ummi
d'étre investi d'une science a laquelle n'ont pas acces les lettrés, ou du
moins ceux d'entre eux qui ne peuvent se départir de leur science acquise.
L'archétype spirituel en est bien entendu le Prophéte, al-nabi al-ummi *°,
« récepteur virginal de la Révélation » *°, lequel, s'il n'avait pas appris
1'écriture selon « I'usage et le mode d'acquisition ordinaires » (al-istildh wa
[-ta‘allum min al-nds), la connaissait en vertu de I'ouverture spirituelle (al-

fath al-rabbdni) qui lui fut accordée. Nous reprenons ici les termes du

3% Tanbih al-ghab bi-tabri'at Ibn ‘Arabi, Le Caire, 1990, p.41.

37 Cf. par ex. al-Bukhari, Fadihat al-mulhidin, fol. 111a; Husayn al-Ahdal, Kashf al-
ghitd' ‘an haqd'iq al-tawhid wa ‘aqd'id al-muwahhidin, Tunis, 1964, p.72, 113...

38 Lisdn, Beyrouth, 1988, I, 220.
39 Coran VII, 157-158.
40M. Chodkiewicz, Un océan sans rivage, Paris, 1992, p.54.
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grand saint marocain ‘Abd al-‘Aziz al-Dabbagh, recueillis par son disciple

Ahmad b. Mubdrak dans le fameux Kitdb al-Ibriz *'.

L' "homme a la science innée" peut concrétement ne savoir ni
lire ni écrire, mais il est avant tout celui dont « le coeur n'a pas été souillé
par la pensée spéculative et discursive (al-nazar al-fikri) » et est donc apte
a recevoir l'ouverture spirituelle évoquée plus haut *2. Si le cheikh ummi
ignore parfois les conventions humaines en matiere d'écriture, c'est qu'il
puise directement a la source de I'Ecriture : al-Lawh al-mahfiiz, la "Table
bien gardée" dans laquelle Dieu a inscrit depuis la pré-éternité le devenir de
I'ensemble de Sa création, et qui est justement appelée "la Meére du Livre"
(Umm al-Kitdb). Al-Bistdm{ affirme étre cette Table *, et ‘All al-
Khawwas, modele du cheikh ummi pour I'Egypte mamelouke, tient ses
dévoilements de ce méme Lawh **.

Que le mystique ummi soit totalement illettré ou qu'il écrive
sous inspiration, la fulgurance de son expression se moule rarement dans
les codes ordinaires du langage humain. Sa langue écrite et parlée est
souvent incompréhensible pour le profane, tant dans son contenu que dans
sa forme. En outre, le cheikh ummi a acces, grace a sa virginité spirituelle,
a la langue matricielle appelée le surydni, langue primordiale qui aurait été
parlée par Adam **. De facon générale, la glossolalie est 1'apanage de ces
mystiques trés particuliers dont I'histoire du soufisme recele quelques
exemples. Les savants exotéristes manifestent leur trouble devant de tels
phénomenes, mais leur scepticisme apparent ne cache pas la fascination

que ces ummis exercent sur eux.

e L' « extatique » (majdhiib) constitue une autre figure majeure du
supra-rationnel dans le soufisme. Le majdhiib partage avec le cheikh ummi
plusieurs traits, comme 1' « état d'enfance », I'acces a la langue primordiale

et une grande propension au dévoilement spirituel (kashf). Il est aussi

U Al-Ibriz min kaldm sidi al-ghawth ‘Abd al-*Aziz al-Dabbdgh, Damas, 1984, 1, 188.
*2 Ibn ‘Arabi, Futiihat, 11, 644.

43 < Abd al-Rahman al-Badawi, Shatahdt al-sifiyya, Koweit, 1978, p.145.

** Al-Sha‘rant, al-Tabagat al-kubra, 11, 150.
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appelé "fou de Dieu" car sa raison lui a ét€ « ravie » (de la racine J-Dh-B)

par Dieu, le plus souvent de facon abrupte. D'ou I'ambiguité qui régne
dans la culture islamique entre le "fou" (majniin) et le "fou de Dieu"
(majdhiib). Ainsi, le livre ‘Uqgald' al-majdnin d'Abd 1-Qasim al-Nisabari
conteint en son titre méme un paradoxe qui retient l'attention. Dans cet
ouvrage, nous plongeons bien dans la sphere de la folie (al-juniin), mais les
fous dont il est question ont leur propre expérience du ‘aql, I'esprit que
nous appelons communément la raison ou le bon sens. Sans doute est-il
plus juste de dire I'Esprit, car de grands spirituels figurent dans le livre d'al-
Nisabiri. Tandis qu'Uways al-Qarani (m. 31/657) aurait été le premier "fou
de Dieu" en islam, al-Shibli, cité plus haut, est présenté dans cet ouvrage
faisant 1'éloge de sa folie face a ses diciples « sains d'esprit » (asihhd'). On 'y
voit aussi Abi Yazid al-Bistami confesser les trois degrés de juniin qu'il eut
a traverser, et qui correspondent en réalit€ a des étapes terminales de la
Voie initiatique *°.

Ibn ‘Arabf ne laissera plus de place a 1'équivoque. Pour lui, le vrai
majdhiib n'est pas déficient : son esprit est saisi et retenu (mahbiis) aupres
de Dieu et jouit de la contemplation divine *’. Ibn Khaldin affirme a son
tour qu'a la différence des déments (majdnin), I' « &me raisonnable » (al-

nafs al-ndtiqa) des extatiques n'est pas anéantie *°.

L'auteur de la
Mugaddima place d'ailleurs les "fous de Dieu" parmi les soufis, et leur
reconnait l'acces aux différents degrés de la sainteté (magdmdt al-
waldya) *.

Ce qui caractérise le majdhiib est son insouciance des normes
sociales et religieuses. Toutes les sources biographiques attestent chez ce
personnage d'une excentricité qui se manifeste notamment dans
I'apparence physique. Le jadhb produisant une rupture avec l'état de
conscience ordinaire, et donc avec les codes culturels, il est fréquent que la

personne concernée se dénude entierement ou ne couvre que ses parties

45 Ibn Mubarak, Kitab al-Ibriz, T, 342-353.
6 Ugald' al-majanin, p.28, 30, 44-47.

*7 Futiihat., éd. O. Yayia, IV, 89.

48 Mugaddima, Beyrouth, s.d., p.123.
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sexuelles. Cette nudit€é exprime la fitra, I'innocence édénique déja évoquée

a propos du ummi. Plus généralement, l'extatique ne préte aucune attention
a ses v€tements, et porte le méme habit été comme hiver, jusqu'a ce qu'il
tombe en loques !

A la différence d'autres types de mystiques, le majdhiib transgresse
souvent la Loi tout en jouissant d'une certaine impunité. Les ‘ulamd'le
considerent en effet comme « non responsable juridiquement » (ghayr
mukallaf) - a l'instar des enfants ou des fous - et eux-mémes lui rendent
visite, quétant de sa bouche quelque sagesse. C'est que les défis qu'il lance
aux musulmans sont lourds de sens : les attitudes provocantes qu'il adopte
ont manifestement pour but de choquer, d'ébranler la bonne conscience du
croyant ordinaire, afin d'inciter celui-ci a soulever le voile de la soit-disant
"raison".

La contemplation du monde invisible dans lequel le majdhiib est
absorbé fait de lui un "voyant", comme le disait Rimbaud. Ainsi, un des
"fous de Dieu" qu'a rencontrés Ibn ‘Arabi traite d'aveugle la foule a
laquelle 1l s'adresse, car celle-ci croit que ce sont des colonnes qui
soutiennent le plafond de la mosquée ou ils se trouvent, alors que lui voit, a
la place des piliers, des hommes invoquant Dieu °°. Invisible au commun
des mortels, le monde du Ghayb est également I'Inconnaissable,
littéralement ce qui est absent de la connaissance, de la conscience des

hommes.

Sans étre des extatiques définitifs, les grands maitres du soufisme ont
tous plus ou moins travers€ des périodes de "ravissement" a leur raison; on
parle alors de hdl, de I' « état spirituel » qui investit un é&tre avec
fulgurance et sans qu'il s'y attende. Une fois revenu a la lucidité, celui-ci
peut formuler son expérience pour en faire profiter autrui. La doctrine
soufie n'est donc pas théorique : elle est fondée sur la "gustation spirituelle”
(dhawq) et sur la praxis initiatique. Pouvons-nous voir a notre tour dans le

soufisme, fait a la fois d'ivresse et de sobriété, d'extase et de controle de

* Ibid., p.122.
50 Futihat, vV, 96.
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soi, une science expérimentale décrivant avec assez de précision l'au-dela

de la raison ?
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