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Argument 

Le New Europe College et )'Institut Ludwig Boltzmann ont organise a Bucarest, Ic 24 

janvicr 2004, Ic Colloquc international Une pensee .wns rivages. (Ecumenisme el 

globalisation, dedie au Pere Andre Scrima. 

Les actes du colloque ont etc publies en traduction roumaine dans le volume: Andre 

Scrima. O gândire.foră (cirmuri, Bucarest, Humanitas, 2005. 

Nous publions dans ce volume des Anna/.\· of the Sergiu Al-George !nslilule !'original 

franc;:ais (revu par Ies auteurs) de trois communications ayant trait a la spiritualitc de !'Orient. 
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Marie, fille de 'Imran, sceur d' Aaron et mere de Jesus 

Michel Dousse 

La figure de Marie (Maryam) occupe dans la revelation coranique une place discrete 

mais essentielle. Son nom se rencontre dans sept sourates sur Ies cent quatorze que compte Ic 

Livre et y apparaît trente-quatre fois contre dix-neuf fois seulement dans l'ensemble du 

Nouveau Testament. Sur ces trente-quatre occurrences coraniques, a vingt-trois reprises 

cependant, c'est pour designer non pas directement Marie, mais son fils, puisque des 

l'annonciation (Cor. 3:45), l'ange s'adresse a elle en ces tennes: 

« O Maryam, Dieu te fait l'annonce d'un Verbe venu de Lui, dont le nom est le 

Messie-' lsă-fils-de-Maryam. » • 

Selon le plan eternei de Dieu, Marie entre donc dans la definition meme de l'identitc de 

.lesus que traduit son nom. 

Un autre indice du caractere tout a fait exceptionnel de cette figure rcside dans le foit 

que Marie est la seule femme, dans le Coran, a etre designee par son nom. Tous Ies autres 

personnages feminins - a commencer par Eve - ne le sont qu'ă travers leur statut d'epouse, de 

mere, de sreur ou de fi lle. 

Cette position unique de Marie est d'autant plus surprenante qu'a la difference des 

Evangi/es, le Coran ne confesse pas le mystere de l'incarnation redemptrice. Or, en theologie 

chretienne, tous Ies privileges reconnus a Marie le sont au titre de sa qualite de mere de Dieu, 

theolokos, comme l'a definie le concile d'Ephese en 431. 

Si la figure de Marie est aussi indissociable de celle de son fils dans le Coran que dans 

Ies Evangiles, l'ordre de leur association n'est cependant pas le meme de part el d'autrc. Dans 

le Coran, c'est Marie qui entre dans la denomination de Jesus, et non !'inverse, et par la le 

Livre semble inviter a considerer le signe et le mystere de Jesus a partir de Marie sa mere. 

La question a laquelle nous nous trouvons des lors confrontes est la suivante : A qucl 

titre le Coran intronise-t-il la figure de Marie en une position si exceptionnelle, « au dessus 

des femmes des univers» pour reprendre la formule de l'ange tors de l'annonciation (Cor. 

3:42), si ce n'est pas au titre de mere de Dieu? 

Comme le souligne la sourate V, La table servie: 

• Pour le Coran, nous proposons, le plus souvent, notre propre traduction. La numerotation des vcrscts est 
celle de la vulgate arabe dans l'edition du Caire. Pour la Bible, nous nous referons ă la Sainte Bible traduitc cn 

frarn;ais sous la direction de l'Ecole Biblique de Jerusalem, Paris, Cerf, 1956. 
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IO Michel Dousse 

« II n'etait, le Messie-fils-de-Maryam, rien d'autre qu'un envoye - et des envoyes 

sont passes avant lui - et sa mere seulement un etre de veri te [ ou de saintete : 

:s·iddfqa]. L'un et l'autre se nourrissaient de mets [comme tout un chacun] ... » 

(Cor. 5:75). 

Cette affirmation releve d'une attitude constante du Coran a l'egard de Marie et de 

Jesus, qui en souligne avec insistance l'humanite et, pourrait-on dire, la « normalite », en 

meme temps qu'il met en exergue une dimension essentielle et mysterieuse qui Ies situe â 

part, au dessus de tous Ies humains, en une relation unique entre eux et avec Dieu. 

Les quelques islamologues qui se sont attaches â l'etude de la figure de Marie dans le 

Coran en ont tres generalement juge â partir du modele chretien pour s'attacher â relever Ies 

lacunes coraniques, voire Ies deviations, semblant oublier que chacun des Evangiles en offre 

egalement une presentation originale, variant en fonction de sa perspective propre (a titre 

d'exemple notons que jamais, dans I' Evangile de Jean, la mere de Jesus ne se trouvc designce 

par son nom, alors qu'y sont mentionnees divers autres personnages feminins du nom de 

Marie. Marie n'y est designee que sous la denomination de« mere de Jcsus »ou« sa mere»). 

Un element determinant de l'originalite de Marie dans le Coran et qui, a l'evidcnce, fait 

probleme reside dans le fait de son identite double. Marie y reunit en effet en une scule figurc 

Miryam, la sreur de Moi'se et Aaron, en tant que « fillc de 'Imrân » (le 'Amram biblique: Nh 

26,59 1 
; I Ch 5,29), la prophetesse de I' Exode (Ex 15,20), et Marie la mere de Jesus. 

Pour des raisons sans doute de vraisemblance historique en meme temps que de fidelitc 

a une certaine forme plus anecdotique de la tradition chretiennc s'appuyant surtout sur des 

apocryphes, de nombreux commentateurs et traducteurs ont tout simplement recuse ce foit. Un 

islamologue aussi eminent que Jacques Berque ne va-t-il pas jusqu'a mettre en garde le 

lecteur, dans une note â sa traduction de Cor. 3:35: « Cet 'Imrăn n'est pas â confondre avcc 

un autre, donne comme pere de Moi'se, et que vise peut-etre le verset 33 ('Dieu a elu Adam, 

Noe, la famille d' Abraham et la famille de 'Imrăn ... '). II correspond, en tant que pere de la 

vierge Marie, au Joachim donne par plusieurs sources chretiennes2 ».3 

Relevons l'invraisemblance d'une telle hypothcse pretendant que, dans cctte souratc 

intitulee â dessein La familie de 'Jmrăn, ce meme nom y designerait deux personnages 

differents, â deux versets de distance, sans que rien ne viennc Ic signaler. 

R. Blacherc, pour sa part, aborde cette meme question ( de la superposition des deux 

figures de Marie) en note au verset 28 de la sourate XIX, intitulee Maryam. II observe que ccs 

appellations - « fille de 'lmrân », « sceur d'Aaron » - s'opposent a la tradition apocryphe 

(chretienne) et poursuit: « cela a alimente la polemique chretienne contre !'islam, peut-etre du 

vivant meme de Mu~ammad ».4 Et ii se refere â Ţabarî, qui rapporte l'objection qu'auraient 

foite au Prophete Ies chretiens de Najrân en voyant confondues Marie, la mere de Jesus, et la 

prophetesse Marie, sceur d'Aaron. « Sensible â cette attaque - poursuit R. Blachere-, l'exegcsc 

I. « La femme de Am ram se nommait Yokcbed fillc de Levi [ ... ]. Elle donna a Am ram Aaron, Morse ci 
M iryam leur sreur » (Nb 26,59). 

2. Notamment le Protevangile de Jacques, qui rcmonterait aux alentours du milieu du dcuxicmc sicclc. 

3. J. Berque, le Coran. essai de trad11ction de /'arabe, Paris, Sindbad, 1990, p. 74. 

4. le Coran (al-Qur 'ăn), Paris, Maisonneuve et Larose, 1966, p. 331, note 29. 
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Marie, fille de 'Imrăn, sceur d' Aaron et mere de Jesus 11 

islamique propose de voir dans le Aaron ici mentionne un autre personnage que le frere de 

Mo"ise ou bien de donner au complexe s<l!ur d'Aaron le sens de descendante d'Aaron. » 

(Comme cela est dit d'Elisabeth, la femme de Zacharie, en Le 1,5.) 

II semblerait donc, d'apres R. Blachere, que la critique des chretiens de Najrăn, gui ne 

percevaient pas le sens de la presentation coranique de la figure double de Marie, ait ete prise 

tres au serieux par la communaute musulmane qui chercha â eviter divergence et contestation 

au sujet d'une figure ressentie comme intimement commune. 

Certains des plus anciens chroniqueurs de !'islam naissant relatent en effet gue Ies 

premiers convertis par la predication de Mu~ammad â la Mekke, de condition modeste, furent 

persecutes par Ies notables de la cite qui craignaient que la nouvelle doctrine ne nuise au 

rayonnement economique de leur viile. Le Prophete conseilla donc â ces premiers musulmans 

de fuir (c'est la premiere hegire) et de se refugier en Abyssinie aupres du Negus, le roi 

chretien, qui Ies accueillit. Mais bientot une ambassade de la Mekke vint solliciter leur 

expulsion. A vant de prendre une decision, le souverain commen~a par interroger Ies refugies 

sur cette nouvelle predication et leur demanda d'en citer quelques passages. L'un d'eux, 

dcnomme Ja'far selon la chronique, recita alors ces versets de la sourate Maryam (XIX): 

« Rappelle dans le Livre Maryam, lorsqu'elle prit ses distances d'avec Ies siens 

pour s'isoler en un lieu oriental et se couvrit encore d'eux par un voile. C'est alors 

gue Nous envoyâmes vers elle Notre Esprit qui revetit pour clle l'apparence d'un 

humain parfait. .. » (v. 16-17). 

On rapporte que le Negus en fut emu aux larmes, ainsi que Ies evcgues gu'il avait 

convogues en jury, et que tous pleurerent davantagc encore lorsqu'on leur traduisit ccs 

versets. (Comme si le charme de la langue coraniquc avait agi par lui-meme avant meme 

qu'ils ne comprissent le sens des paroles psalmodiees.) Le roi refusa donc de renvoyer ccs 
'i croyants·. 

L'assimilation des deux personnages en une seule et meme figure, celle de Marie, 

I' unique femme designee par son nom dans le Coran, apparaît, malgre Ies rcticences et 

incomprehensions gu'il suscite, comme un fait non contestable. L'embarras de ceux gui 

cherchent â l'eluder en temoigne. Plutot que d'csquiver ou de contourner la question, mieux 

vaut donc chercher la raison et la signification de ce signe interpellateur dans Ic contexte du 

Coran lui-meme. 

Certes dans I' Evangile deja, Marie se situe â la jonction des deux Testament.\·, l'Ancien 

et le Nouveau, etant elle-meme issue d'Israel, elevee dans sa religion. Mais, dans le Coran, 

c'est plus precisement en tant que sceur de Mo"ise et Aaron qu'elle assume ce râle, issue de la 

meme mere (et non au sens large de descendante). Le Nouveau Testament, pour sa part, ne fait 

nul le reference â la Miryam de I' Exode, alors gue, â propos de Jean-Baptiste notamment, ii 

evogue la figure vetero-testamentaire d'Elie. Et la Bihle ne fait a Miryam qu'une place trcs 

circonscrite, meme si la tradition juda"ique en deploya Ies pregnances symboligues el 

5. L'episode se trouve notamment relate par Martin Lings, Le Prophete Muhammad, sa vie d'apre.1· Ies 

sources Ies plus anciennes, Paris, Seu ii, 1986, pp. I O I sq. ; texte original anglais, Londrcs, 1983. 
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12 Michel Dousse 

prophetiques. 6 Unissant en une seule Ies deux figures de Marie, fille de 'Imrăn ct mere de Jcsus, 

le Coran semble rappeler que !'economie divine peut etre lue selon Ies deux polarites de 

l'histoire : soit comme accomplissement progressif dans la duree, soit cornme recapitulation par 

retour a !'origine. Cette dimension recapitulative de la figure de Marie, associee plus 

particulierement au desert et ses thematiques a travers la sourate XIX, est essentielle a sa 

presentation coranique. 

La fa<;on originale dont le Cora'? articule entre elles Ies revelations anterieures, d'un 

point de vue diffcrent de celui du Nouveau Testament, mais sans exclusive, meriterait une 

etude plus approfondie. 

Le parcours exemplaire de Marie se trouve particulierement developpe en deux 

sourates : la XIXc111C, intitulee Maryam, et la Illcmc, intitulee La famille de 'fmrăn, a partir de 

points de vue tres differents. Elles ont pour cadre respectivement deux sites eminernmcnt 

symboliques, le desert et le Temple, sites emblematiques de deux moments determinants de 

l'histoire du peuple elu que Maryam, en sa double figure coranique, reunit. Temple et desert, 

localisations plus spirituelles que topographiques, figurant Ies deux voies complcmcntaires de 

l'institution et de ses mediations, d'une part, et de l'immediatete dans la dependance de Dieu, 

d'autre part. 

La sourate III, qui situe l'episode marial au Temple, est medinoise (donc posterieurc 

dans la chronologie de la revelation). Elle s'intitule non pas '/mriin - comme par exemple la 

sourate XIX s'intitulc Maryam ou la souratc XII, Joseph-, mais La famille de 'fmrăn. Des 

ses prem1ers versets, elle pose le cadre d'une economie englobantc de la revclation 

monotheiste : 

v. 2 « Dieu - ii n'est de dieu que Lui, le Vivant, le Subsistant par qui tout subsistc 

v. 3 « a fait desccndre sur toi le Livre dans la verite, pour averer cc qui a cours. li 
avait foit descendre auparavant la Torah et / 'Evangile commc guidancc pour Ies 

hommes. II a fait descendre le Critere [al:furqiin, qui est une designation du 

Coran] ... » 

Apres une premiere evocation des principaux themes abordes dans la sourate, Ies versets 33 

et 34 ouvrent sur un long developpemcnt (v. 35 a 62) centre sur Ies figures de Marie et de Jesus: 

v. 33 « Dieu a choisi Adam et Noe, la famille d' Abraham et la famille de 'Imrân 

au dessus des univers 

v. 34 « en tant que descendant Ies uns des autres ... » 

Et le verset 35 enchaîne, sans transition : 

« Lors la femme de 'Imrăn dit: 'Mon Seigneur, moi je te voue, liberce de tout lien, 

ce que je porte en mon sein. Accepte-le de ma pa11, Toi qui entends el qui sais'. » 

Or, l'enfant ainsi voue a Dieu par sa mere des avant sa naissance n'cst autrc que Marie, 

la future mere de Jesus, comme le manifestera la suite du texte. 

6. Sur le theme de Miryam, voir Talmud Sota 12a ci M. A. Ouaknin, Dory Rotncmer, Le /im• des 

prenoms bihliques el hehrai"ques, Paris, Albin Michcl, 1997, pp. 87-88. 
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Marie, fille de 'lmrăn, sreur d' Aaron et mere de Jesus 13 

La question s'impose: Pourquoi le Coran ne mentionne-t-il pas ici plutât Morse donl la 

figure tient une place si centrale dans la Bib/e, comme aussi dans le Coran (ou son nom est le 

plus frequemment cite : cent trente-quatre fois contre soixante-neuf fois celui d' Abraham)? 

Pourquoi lui prefere-t-il son pere 'lmrăn? II semble que l'on puisse discerner la l'intcntion du 

Coran de reunir, en leur souche eommune, Morse et Jesus ; ce dernier par I' intermediai re de 

sa mere, Marie, identifiee ăla prophetesse de l'Exode, la sreur de Morse et d'Aaron selon la 

Bib/e. (Ex 15,207 et Mi 6,48
). 

La presentation coranique, dans la tradition des revelations, ne pretend pas a 

l"historieite, mais vise ă faire ressortir, par la mise en relation de figures majcures, la 

constellation d'une economie et l'articulation d'une typologie. 

« Quand elle eut mis [l'enfant] au monde, elle s'exclama: 'Mon Seigneur ! voila 

que c'est d'une fille que j'ai accouehe' ; or Dieu savait mieux que quiconque cc 

qu'elle avait mis au monde, et que le gan;:on n'est pas comme la fille. » 

Et la mere poursuit, dans le meme souffle : 

« 'Moi, je lui donne le nom de Maryam et 11101 Je la mets sous ta protection 

[expresse] ainsi que sa descendance contre Ic Satan, qu'il soit )apide'» (Cor. 

3:36). 

L'exclamation de surprise de la mere, au debut du verset, laisse transparaître sa 

deception que ce ne soit pas un garyon. Si elle semble presque s'en excuser aupres de Dieu, 

c·est qu'elle oublie - semble suggerer le texte - que c'est Lui, Dieu, qui en a decide ainsi. (Le 

verset 6 annon<rait le theme en declarant : « C'est Lui qui vous fa<ronne dans Ies malrices 

comme II veut. .. ».) 

La femme consacrait « en aveugle » I 'enfant espere alors que Dieu choisissait qui, a 
travers cc geste, lui serait voue. La femme de 'Imrăn, qui manifeste une conscience aigue du 

caractere novateur de son initiative, ne se doutait pourtant pas que celui-ci ne faisail 

qu'accompagner - en second - une innovation divine autrement plus radicale, qui renversait 

la tradition de toujours pour mettre dans le sein de la mere, en place de consecration, unc Jillc 

plutât qu'un garyon. Nous ne sommes donc pas ici en presence d'un simple renvcrscment 

sociologique, du passage d'une ere de patriarcal a une ere nouvelle, de malriarcat (commc 

scmble en temoigner l'insistance de la femme de 'Imrăn agissant de sa proprc initiative, sans 

en referer a son mari; l'expression 'inni, que nous rendons par « c'est moi qui », rcvient a 

cinq reprises dans ces versets 35-36, precedant chaque verbe d'action), mais d'unc 

recapitulation integrale, d'une reprise de la creation entiere aux origines, comme le suggerc la 

suite du texte. 

Nous retiendrons ici surtout la fa<ron dont sa mere, aussitât apres lui avoir donne un 

nom, met Marie sous la protection expresse de Dieu contre Satan. Et Ic texte precise « clic el 

7. « Miryam la prophetesse, sceur ct· Aaron, saisit un tambourin el toutes Ies femmcs la suivirent. .. » (Ex 15,20). 

8. « Cest moi qui t'ai fait monter du pays d'Egypte [ ... ]. J'ai envoye dcvant toi Mo'i'se, Aaron ci 

Miryam » (Mi 6,4). 
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14 Michel Dousse 

sa descendance », alors que, vouee â Dieu des avant sa naissancc, elle est, par sa consecration, 

destinee â demeurer vierge et sans enfant. 

L'allusion au chapitre III de la Genese9 
- gui evoque, suite a la tentation du premier 

couple et sa chute, la malediction divine d'hostilite entre la femme et Satan, ainsi qu'entre 

leurs lignages respectifs - paraît indeniable. Si l'on connaît l'importance du theme de Marie 

nouvelle Eve chez Ies Peres de l'Eglise, ii convient cependant de ne pas oublier qu'en 

l'occurrence, dans le deroulement de cette sourate, ii n'est question, jusqu'ici, que de la fille 

de l'epouse de 'lmrăn, sans nulle allusion â la future mere de Jesus. 

Pour comprendre, dans ce contexte, la portee du geste de la femme de 'Imran mcttant 

sous protection toute speciale de Dieu Marie (alors â peine nee) et « sa descendance », ii faut 

se referer encore â un autre « evenement » typologique que le Coran situe dans la preeternite, 

avant que Oieu n'ait cree l'homme: Dieu fait alors part aux anges de son intention de placer 

sur la terre quelqu'un qui y soit son vicaire (ou lieutenant : khalifa). Les anges Lui font 

remarquer que c'est prendre un grand risque, puisque l'homme y semera le scandale et y 

repandra le sang, alors qu'eux, Ies anges, ne presentent aucun danger, voues uniquement a 
celebrer Ies louanges du Createur. Dieu leur repond, laconiquement, sans explication : « Moi 

je sais ce que vous ne savez pas ! » (Cor. 2:30) 

Ayant cree l'homme, Dieu lui enseigne Ies noms des creatures qu'il fait ensuite dcfiler 

devant Ies anges, leur demandant de Lui en dire Ies noms. Les anges doivent confesser lcur 

ignorance : « Nous ne savons que ce que Tu nous as appris ! » (Cor. 2:31-32). Dieu ordonne 

alors ă Adam d'en informer Ies anges (lesquels, par ce stratageme divin, doivent apprcndre de 

l'homme, situation qui bouleverse Ies hierarchies de nature) (Cor. 2:33). Mais Dieu n'en reste 

pas lâ dans sa mise â l'cpreuve des anges, puisqu'il vajusqu'â leur dcmander de se prostcrner 

devant Adam. Or, tous s·executerent, sauf lblîs, qui refusa par orgueil et « fut de ceux qui 

denient » ( Cor. 2 :3 5). 

En d'autres passages du Coran, Dieu demande â lblîs, le demon, la raison de son refus : 

« Qu'est-ce qui t'a empeche de te prostemer devant ce que J'ai cree de Mes mains? » (Cor. 

38:74-76), â quoi celui-ci repond : « Comment me prostemerais-je dcvant celui que Tu as fait 

d'argile alors que Tu m 'a fait de feu » (Cor. 15:33). Ainsi donc lblîs ne voit pas dans la 

creation la main de Dieu, ni le signe egalitaire de continge11ce universelle ; ii arrete son regard 

aux apparentes suffisances et hierarchies de nature. De depit, ii rcpliquc : « [ ... ] cet etre que 

Tu honores plus que moi, si Tu me donnes un delai jusqu'au jour de la resurrection, je 

dompterai toute sa posterite, sauf un petit nombre » (Cor. 17:62). Et ii dit encore : « Par ce 

que Tu as mis en moi d'aberration, je me tiendrai sur Ta voie droite epiant Ies hommes. Je Ies 

harcelerai par devant et par derriere, sur leur droite et sur leur gauchc et la plupart d'entrc eux 

ne Te seront pas reconnaissants » (Cor. 7: 17). « Certainement je Ies cgarerai, Ies disperscrai 

de desirs » (Cor. 4: 119). 

A interpreter certains silences du Coran, ii semblerait que Marie fut envisagee par Oieu 

en reponse anticipee au defi d'lblîs et, dans cette perspective, meme antcrieuremcnt a Adam; 

Marie. nouvelle Eve, dont le nouvel Adam serait issu. 

9. « Alors Yahve Dieu dit au serpent: 'Parce que tu as fait cela [seduit la femme], maudit sois-tu cntrc 

tous Ies animaux et toutes Ies betes sauvages [ ... ]. Je mettrai une hostilite entre toi et la fcmme, entre ton lignagc 

et le sien. II t'ecrasera Ia tete et tu I 'atteindras au talon' » (Gn 3, 14-15) ; voir ci-dessous, note 12. 
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Sans entrer davantage dans cette thematique remarquons que, dans le Coran, le peche 

de l'ange est determinant, central en ses consequences pour Ies hommes, alors que le peche 

d'Adam y est traite en termes de simple faiblesse et d'inconstance constitutive.(« Dieu a crce 

l'homme faible » (Cor. 4:28); « miserable » (Cor. 90:4); « fait d'impatience » (Cor. 21 :37); 

« voue a la precipitation » (Cor. 17: 11) ; « sans aucune determination » (Cor. 20: 115)). 

N'oublions pas cependant que, selon une succession evenementielle projetee cn 

preeternite, des la premiere annonce aux anges de son projet de creer l'homme, Dieu leur avait 

laisse entendre que. malgre Ies « degâts » que Ies hommes pourraient causer sur la terrc, ii lcur 

avait assigne un autre avenir, une realisation qui justifiait le risque assume : « Moi je sais cc 

que vous ne savez pas ! » 

A entendre Ies paroles que, selon le Coran, Ies anges adressent â Marie lors de 

l'annonciation, a considerer leur emerveillement devant elle, onest en droit de penser quc cc 

moment de l'histoire est precisement celui auquel faisait allusion le secret garde de Dieu ct 

que Ies anges ne pouvaient pressentir (Cor. 2:30). 

II ne s'agit dane pas, dans le Coran, d'incarnation redemptrice, la faute de I 'hommc 

mise au compte de sa faiblesse congenitale ne l'exige, ni ne l'appelle. Le Coran semble par 

contre suggerer, en consequence positive de la malleabilite de I 'argile humaine (pour 

reprendre l'image coranique), !'idee que l'homme, par election divine, peut surpasscr, cn 

realisation spirituelle, Ies anges et que Ies hierarchies de nature, source de suffisance, sont 

fallacieuses et dangereuses. Nous ne sommes pas loin ici, bien que ce soit dans un contexte 

bien different de celui de la theologie chretienne, de Marie reine des anges. Rappclons, ici 

encore, qu' en son signe ct son exaltation elle est inseparable de son fi ls. 

L' episode de la consecration de Marie par sa mere des avant sa naissance ne figure quc 

dans le Coran et dans cette seule sourate (III). Et c'est â travers cet episode que Marie, la 

future mere de Jesus, se trouve des avant sa naissance identifice a la prophetesse de I' Exode. 

Loin de toute anecdote, nous nous trouvons ici dans le cadre d'une mise en place rigourcusc 

des signes. 

Le verset 37 de cette mcme sourate III inaugure une nouvelle etape, qui passe sans 

transition du temps de Moi"se et de I' Exode a celui du Temple ou se realise la consccration de 

Marie. II n'y est plus question de la femme de 'lmrăn - le contexte etant des lors institutionnel 

et non plus familial - ; ii est seulement dit que son Seigneur reserva â I 'enfant le plus bel 

accueil, lui donna harmonieuse croissance et la confia aux soios du pretre Zacharic. Or, 

poursuit le texte, chaque fois que celui-ci se rendait dans le Saint des saints ou residait Marie, 

ii la trouvait pourvue du necessaire. A la question du pretre : « D'ou cela te vient-il dane ? » 

Marie repond, comme d'une chose toute naturelle: « Mais d'aupres de Dieu ! Dieu n'cst-11 

pas celui qui pourvoit qui II veut, immediatement, sans compter [ ou sans ten ir comptc, cn pure 

gratuite] ? ». 

Le miracle de Marie nourrie immediatement par Dieu dans le Temple, a câte du pretre 

auquel II l'a confiee, rappelle, au cceur du symbole le plus sacre de l'institution, Ic Temple, 

l'immediatete de l'initiative de Dieu (qui n'est lie par nul intennediaire), comrne au temps de 

l'Exode. C'est la une fa<,:on de rappeler, conune le faisaient Ies prophetes bibliques, mais ici a 
travers la figure de Marie, le temps de l'intimite de Dieu avec son peuple au desert. « .le la 
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conduirai au desert et je parlerai â son cceur ... », disait Osee ( Os 2, 16), et Jeremie : « Je me 

rappelle l'affection de tajeunesse, l'amour de tes fian~ailles : tu me suivais au desert ... » (Jr 2,2). 

Sitot apres la reponse de Marie, semblant suggerer une consequence dans Ies evenements, 

le Coran rapporte la priere de Zacharie. Le pretre y exprime sa crainte, vu sa vieillesse et la 

sterilite de sa femme, de mourir sans heritier mâle pour perpetuer sa memoire dans la durc~e 

(perspective de la sedentarite et de l'institution contrastant avec celle du desert, representee par 

Maryam). Un ange lui repond aussitot par l'annonce de Jean-Baptiste (Yaf:iyă, dans le Coran) 

qui, demeurant chaste, n'assurera cependant pas la perpetuation de la lignee qu'avait souhaitce 

son pere. Jean, le fils du pretre, pour suivre sa vocation, se retirera au desert. 

Apres l'annonce â Zacharie, toujours dans le Temple, c'est a Marie qu'apparaissent Ies 

anges pour lui faire part de son election et de la conception en elle de Jesus ('Isă) par un 

Esprit venu de Dieu. Mais rien n'est dit ensuite de la naissance de Jesus. Selon un de ces 

raccourcis dont ii est coutumier, le texte coranique passe sans transition du discours de l'ange 

predisant le signe et le role de l'enfant a naître a la prise de parole de celui-ci se presentant 

lui-meme 10
• 

Dans la sourate III, l'annonce â Marie suit donc sans solution de continuitc celle faite a 
Zacharie par laquelle Ies anges lui apportaient la reponse divine a sa priere : qu'il allait avoir 

un fils du nom de Yaf:iyă, dont la mission serait d'attester d'un Verbe venu de Dieu. Aussi 

cette naissance annoncee ouvre d'emblee sur des accomplissements que la pricrc de Zacharie 

ne semblait pas envisager : elle est tout oricntec vers une autrc naissance dont Ies anges vont 

faire part â Marie, celle d'un Verbe venu de Dieu, dont le nom sera « le Messie-'Isă-fils-de

Maryam ». 

Les anges qui s'adressent solennellement â Marie dans le Temple commencent par la 

rendre attentive a la predilection divine dont elle est l'objet. Or Ic verbe dont ils usent pour 

exprimer cette mise â part, işţafa, « choisir, elire », est le meme qui, au verset 33 etait utilisc a 
propos d' Adam, de Noe, de la famille d' Abraham et de celle de 'lmrăn. 

Que ce soit le meme verbe işţafa qui, a dix versets d'ecart, vienne exprimer l'clection de 

Marie, â l'instar de celle d'Adam, n'a rien de fortuit et, une fois encore, vient marquer !'unite 

du plan divin des !'origine jusqu'en ses demiers accomplissements. 

Cette election de Marie doit egalement etre rapprochec de celle de Mo'isc. son frcrc 

selon le Coran. Elle se trouve de meme exprimee par le verbe (,-ţc(fă, alors quc Ic Coran usc 

par ailleurs de plusieurs autres verbes pour dire le choix, la prefcrencc ou l'clection divine. 

Proches et symetriques, Ies deux elections, de Mo'isc ct de Marie, ne sont cepcndant pas 

superposables. chacune exprimant avec un accent propre une relation tres personnalisec entre 

Dieu et son elu(e). A Moi'se ii est dit : « Morse, Jc t'ai choisi ((,·ţafă) par dcssus Ies humains 

I O. Ă la question de Marie : « Mon Seigneur ! Commenl aurai-je un enfant sans qu'aucun homme ne mc 

touche? », l'ange repond: « C'esl ainsi ! Dieu cree ce qu'II veut. S'II decide d'une chose ii Lui suffit de 

dire : Sois !, el elle est. li lui enseignera le Livre el la Sagesse, la Torah et I' Evangile ». Et le v. 49 poursuil, mais 

c'esl alors Jesus, prenant le relais de l'ange, qui tienl ce discours: « en lanl qu'envoyc aux Fils d'lsrael: Je vicns 

â vous muni d'un signe de voire Seigneur ... » (Cor. 3:47-49). 
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pour te confier Mon message (risălatf) et Ma parole (kalămf). Prends ce que Je te donnc et 

sois panni Ies reconnaissants » (Cor. 7: 144). 11 

Le parallele suggere par le Coran entre Marie et Morse ne porte pas sculemcnt sur Ic fait 

de l'election mais encore sur sa finalite. Le texte arabe joue de fac;:on subtile sur la racine 

KLM. Dans le verset cite ci-dessus, Morse rec;:oit de Dieu une «parole» : kalăm, alors qu'ă 

Marie ii est donne de porter en elle, physiquement, « un verbe», kalima, venu de Dieu ; un 

verbe personnalise dont le titre et le nom seront le« Mcssie 'lsă fils de Maryam » (Cor. 3:45) 

La meme designation de Jcsus comme « verbe » (kalima) se rencontrait deja quelqucs vcrscts 

plus tât (Cor. 3:39), alors que Jean (Ya~yă) etait annonce comme « avcrateur (muş·addiq) d'un 

verbe venu de Dieu ». Au piuriei, kalimăt designe dans le Coran Ies decrets ou arrets de Dieu. 

C'est en Ies averant et Ies accomplissant (ş·addaqa) que Marie, selon Cor. 66: 12, devient mere 

de cc « verbe venu de Dieu » : 

« Maryam, fille de 'Imrăn, qui garda sa virginite. Nous lui insufflâmes de Notre 

Esprit ; elle avera [ ou realisa] (şaddaqa) Ies decrets (kalimăt) de son Seigneur et 

Ses Ecritures » (Cor. 66: 12). 

Dans la sourate Maryam (XIX) (anterieure a la mtmc dans la chronologie de la 

revelation), c'est de sa propre initiative, et non sur celle de sa mere, que Marie se consacre ă 

Dieu et se separe des siens. Cette sourate se distingue par son caractere d'intimite et de 

reminiscence silencieuse (ce qui rappelle l'attitude de Marie selon le 2, I 9 et 51 ). Mais 

l'intimite sereine dans laquelle elle baigne est austere, meme rude. A la diffcrence des larges 

cspaces d'immobilitc rituclle et contemplative que suggere par sa forme meme la sourate IIJ, 

Marie est ici sans cesse en mouvement, comme aspiree vers un dcpouillement toujours plus 

integral, dans la voie soustractive des ruptures et des renoncements. 

La premiere moitie de celte sourate XIX, qui compte quatre-vingt-dix-huit verscls, est 

scandec par six appels a la commemoration de personnages cxcmplaires. Vient ainsi proposcc 

une lecture de l'histoire du salut avec, au centre, Ies figures conjointes de Marie et de son lils. 

Le premier rappel · (v. 2) concerne Zacharie et Jean-Baptiste (Yal)yă), le sccond, plus 

largement deploye, s'ouvre au verset 16 sur Marie et Jcsus. Puis sont convoquees Ies figures 

d' Abraham en son expatriement, de Morse et d' Aaron, sui vis par Ismă'îl et ldrîs. Le verset 58 

conclut cette premiere partie - qui particulierement nous interesse ici - en ces termes : 

« Tels furent Ies gratifies de Dieu parmi Ies prophetes de la descendancc d'Adam 

et panni ccux que Nous transportâmes avec Noe, et de la posterite d' Abraham el 

d'Israel, ct parmi ccux que Nous avons elus et guides. » 

Celte recapitulation du verset 58 qui fait echo a celle, introductive, de la souratc III, 

inclut Marie parmi Ies grands patriarches, seule figure feminine dans cet ensemble masculin. 

Cest aussi l'unique endroit ou Marie se voit assimilee a l'ordre prophetique (titulature quc la 

Bihle lui reconnaît explicitement en Ex 15,20). 

11. En Cor. 3:42, l'ange declarai! ă Marie: « Dieu t'a choisie (i~ţafă), l'a purifice el t'a choisic (ista/ă) 
par dessus Ies femmes (nisci ') des univers. » 
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C'est, selon la sourate XIX, dans le grand eloignement (makăn°" qa._1·iyya11
) du desert (v. 

22) - en site inaugural de creation, de mort et de resurrection - que Marie est surprise par Ies 

douleurs qui l'obligent â s'adosser au tronc du palmier (v. 23). On relevera le singulier 

determine qui pose cet arbre comme s'il fut unique, â l'instar de l'arbre du centrage 

paradisiaque dont ii etait interdit de s'approcher (Cor. 2:35 ; 7: 19). Signe d'un ultime 

depouillement, le Coran prete alors ces paroles â Marie : « Que ne suis-je morte avant cela ! 

que ne suis-je, vouee â l'oubli, totalement oubliee (nasya" mansiyy0
") » (v. 23). Faut-il 

entendre ce cri comme un regret, l'expression d'une souffrance trop grande? Sans l'exclure 

de fayon peremptoire, ii ne nous semble cependant pas que ce soit dans cette direction que 

pointe l'intention du texte. En effet, â la difference de tous Ies exemples bibliques de 

personnages eprouves au desert, la demarche de Marie traduit une libre initiative marquee 

d'une sereine determination, guidee par la seule motivation de l'accomplissement de sa 

consecration exclusive â Dieu. Ses paroles, d'une densite dramatique rare dans le Coran, ne 

jaillissent pas - semble-t-il - de la douleur de l'enfantement, mais du seul souci d'avoir bien 

ete jusqu'au bout de !'abandon, du dessaisissement de soi el de l'cffaccment, afin que se 

manifeste en plenitude le signe divin. 

Lorsque par la suite - sur ordre divin, suggere le texte - elle fait retour vers Ies sicns 

avec l'enfant pour le leur presenter, ceux-ci l'apostrophent : 

« â Maryam, tu as accompli lâ une chose monstrueuse ! 

Sreur d 'Aaron ! ton pere n' etait pas un mari indigne, ni ta mere une prostituee » 

(Cor. 19:27-28). 

Alors que dans la sourate III c'est â travers le vreu de sa mere que Marie, la future mere 

de Jesus, est rattachee de fayon positive â la familie de 'lmrân, et â travers elle Jesus, c'est au 

contraire ici â travers le rejet des siens. Est ainsi suggeree l 'attitude des Fils d'Isracl recusant 

le mystcre de Jesus et de sa mere en calomniant Marie. En Cor. 4: I 56-157, Dicu dit a propos 

des juifs: 

« [Nous Ies avons maudits] a cause de leur incredulite et pour avoir profi~re contre 

Maryam une enorme infamie (buhtiin) et pour avoir dit: 'Nous avans tue le 

Messie-'lsă-fils-de-Maryam l'Envoye de Dieu ... ' ». 

Dans plusieurs passages, le Coran met en exerguc le signe qu'ensemblc constituent 

.lesus et Marie. La sourate XXI, Les prophetes, apres avoir evoque la priere de Zacharic et la 

fayon dont Dieu guerit sa femme de sa sterilite pour qu'elle puisse concevoir Jean (Yal:Jyă), le 

Coran enchaîne (v. 9 I), en apposition contrastee : 

« Et celle restee vierge, en qui Nous insufflâmes de Notre Esprit et de qui Nous 

fimes, ainsi que de son fils, un signe pour Ies univers. » 

Cette vocation objective au signe pour Ies univers se trouve egalement evoquee au 

terme du parcours terrestre de Jesus et Marie : 

« Du fils de Maryam et de sa mere - dit Dieu - Nous avons foit un signe et Nous 

leur avons donne asile sur une colline de fraîcheur et de sourccs jaillissantcs » 

(Cor. 23:50). 
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Si, dans )'economie coranique, la mission de Jesus n'est pas de sauver l'humanite par sa 

passion librement acceptee, elle semble y culminer dans sa fonction de signe rccapitulatif ct 

universel. En cela ii se trouve intimement associe â sa mere qui l'introduit. C'est la reciprocitc 

de leur relation de filiation exceptionnelle qui, d'abord, Ies institue en signe : le fils de la 

vierge et la vierge devenue mere, par un Esprit venu de Dieu. Cette relation reciproque qui 

rcleve cependant, meme miraculeusement, du domaine de la creation, paraît constituer pour Ic 

Coran le nreud du mystere qui Ies situe au centre de )'economie divine. 

La sourate XXIII, Les croyants, qui, â grands traits, brossc egalcment un tablcau 

d"ensemble de )'economie du monotheisme, poursuit, apres avoir fait rappel de quelques 

prophetes post-noachiques : 

« Ă. Morse Nous avans donne l'Ecriture [ ... ] 

Quant au fils de Maryam et sa mere, Nous en avans fait un signe et Ies avons 

recueillis sur une colline de fraîcheur et de sources » (v. 45). 

En d'autres tennes, â Morse a ete confiee la Torah, alors quc Jesus et Marie ont etc 

constitues signes, en leur etre meme. Cette difference vocationnelle, comme nous le notions, 

ressort d'ailleurs deja de la comparaison des elections respectives de Marie et de Morse cn 

Cor. 3:42 et· Cor. 7:144. Ce signe du fils de Marie et de sa mere eleves sur la collinc 

paradisiaquc peut ctre rapproche du « signe leve» dont parle Jesus dans I' Evangile, cn 

reponse a Nicodeme, faisant alors reference a sa mort sur la croix : 

« De meme que Morse eleva le serpent au desert, ainsi faut-il que soit eleve Ic Fils 

de l'homme afin que tout homme qui croit ait la vie eternelle » (.Jn 3,14-15). 12 

Le Coran privilegie, de fa~on generale, en tout etre et tout evenemcnt, la reference 

d'exemplarite qui met en relation immediate au modele sans presupposer ni intermediaire, ni 

continui te. 

En conclusion et pour en revenir â ce que nous relevions en ouverture concernant la 

superposition des deux figures mariales - celle de la Bible et celle des Evangiles - en une 

seule: non seulement elle ne nous surprend pas, tant elle semble s'inscrire dans l'articulation 

de l'ensemble des signes mis en reuvre par le Coran, mais nous nous etonnons plutot du fait 

que l'on ait cherche â en banaliser le signe pour des raisons de vraisemblance historique et 

que l'on n'ait pas prete plus d'attention et de prix â la coherence significative du texte tel qu'il 

a ele transmis. La figure complexe de Marie dans le Coran met en evidence â la fois la 

difficulte et la necessite de respecter la ele hermeneutique propre a chaque revelation, tout en 

prenant en consideration )'unite du champ de la revelation monotheistc. Si, comme ii 

I 'affirme, le Coran recapitule en source Ies revelations anterieures, c'est dans la figurc de 

Marie, sceur de Morse et mere de .Jesus, que s'orchestre centralement cette assomption. 

12. La Bible dit en Nb 21,8: « Quiconque aura ete mordu [par un scrrcnt] ct rcgardcra [Ic scrpcnt 

d'airain] restera en vie ... ». li suffisait de regarder le signe ă distance pour etrc sauvc. Rappelons que, sclon Cin 

3, 14, le tentateur du premier couple avail pris forme de serpent ct quc c'est au scrpent que s'adrcssc la 

malediction qui Ic mel en situation d'hostilite avec la femme et sa descendance. 
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lbn 'Arabî et le secret de la Ka'ba 

Michel Chodkiewicz 

Contemple la Ma ison : aux cceurs purţfies sa lumiere briile a decouvert ; 

!ls la contemplent par Dieu, sans voile, el son auguste el sublime secret /eur apparaÎI. 

lbn 'Arabî, Futuhăt Makkiyya, I, p. 47. 

« Ce chapitre, qui est le demier de l'ouvrage, a ete termine au matin du mercredi 24 

du mois de rab'f' al-awwal de l'annee 636. Son auteur, Muf:iammad b. Muf:iammad 

al-'Arabî al-Tă'î al-Hătimî - que Dieu lui accorde Sa grâce ! - a ecrit de sa propre 

main la presente copie, constituee de trente-sept volumes. » 

Ainsi s'acheve le manuscrit autographe des Fullthăt Makkiyya, Ies « Illuminations de La 

Mecque », l'immense summa mystica avec laquelle se ciot l'reuvre cerite du Shaykh al-akhar, 

« le plus grand des maîtres spirituels » 1. La date qu'il indique dans ce colophon correspond, 

selon le calendrier gregorien, au 3 novembre 1238. Deux ans plus tard, presque jour pour jour, 

lbn 'Arabi mourait â Damas ou ii residait depuis deux decennies2
. 

Pourquoi Ies Futuhăt - un mot qu'une traduction plus rigoureuse rendrait par 

« ouvertures » - sont-elles Makkiyya? Quelle relation unit inseparablement Ies milliers de pages 

de ce livre â la Viile sainte de !'islam? C'est â cette question que je vais tenter de repondre. 

Les musulmans qui, chaque annce, accomplissent le J:,ajj - le pelerinage - se dirigent tous 

vers un lieu que Ies cartes situent tres precisement â 21 °27' de latitude nord et 39°49' de 

longitude est. La se trouve la Ka'ba, cet edifice approximativement cubique vers lequel, ou qu'il 

soit, le croyant se tourne dans sa priere. Mais, lorsqu'il s'oriente ainsi vers cette « Maison de 

Dieu » (Bayt Allăh), le pelerin ou l'orant vise en realite un point qui echappe aux coordonnecs 

du geographe comme aux reperes de l'historien car, pour la tradition musulmane, ii est celui-la 

I. Futiihăt Makkiyya, Bulăq, 1329 h., IV, pp. 553-554. Legue par Ibn 'Arabî ă son disciple, Sadr al-Dîn 

Qunawî, ce manuscrit autographe se lrouve aujourd'hui ă Istanbul. C'esl sur lui qu'est basee l'edilion crilique 

qui, enlreprise par O. Yahia, a ele interrompue par sa mort (quatorze volumes ont ele publics sur Ies trente-sept 

prevus ; deux autres avaient ete prepares par O. Yahia et devraient ulterieurement voir le jour). Les rcfcrences 

donnces ici le seront ă l'edition de Bulăq, qui presente l'avantage d'ctre complete (sigle Fut.). 

2. La date du deces d'Ibn 'Arabî correspond au 22 du mois de rahi' al-thân1 638. Elle est donncc par 

l"historien Abii Shama, qui assista ă l'enterrement d'Ibn 'Arabî el doit ctre retenue de prefcrence a celle du 28, 

avancee par des auteurs posterieurs. 
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meme d'ou se deploient l'espace et le tcmps. Au commencement etait la Ka'ba: c'est a partir 

d'elle que la terre fut etalee, puis affermie par Ies montagnes.3 C'est de son argile que furcnt 

crees la tete et le front d' Adam.4 Retour a ce que la tradition designe comme « Ic nombril de la 

terre », « le centre du monde d'ici-bas », « la mere des cites »5, le ~ajj est aussi le retour a 
!'instant ou s'ebranle l'horloge du temps : « Le temps est revenu a son etat premier, celui gui 

etait le sien le jour ou Dieu crea Ies cieux et la terre », proclame le Prophete lors du Pelerinage 

d'adieu6
: par quoi ii faut entendre que !'islam restaure l'ordre origine!, la religia perennis (al

din a/-qayyim, Cor. 12:40), dont ii est la forme ultime a l'aube de la consommation des siecles. 

Cette reintegration retablit l'homme dans sa« stature parfaite » (fi 'af1sani taqwî111 111
), celle qu'il 

avait avant sa chute « au plus bas des degres » (Cor. 95:4, 5). Selon l'exegese classique Adam, 

exile du Paradis, « s'attrista de ne plus entendre la voix des anges et !curs louanges a Dieu. II 

s'en plaignit a Dicu et Dieu lui dit: J'ai foit descendre pour toi une maison autour de laquelle lu 

toumeras comme Ies anges tournent autour de Mon treme [ ... ]. Adam y tit la circumambulation 

riluelle ((awii/) et ainsi firent tous Ies prophetes apres lui » 7. Autour du site rncme ou Ic pelerin 

contemple aujourd'hui le Bayt Allăh, l'arche de Noe, pendant Ies quarante jours el Ies quarante 

nuits du deluge, a elle aussi accompli le (awiif Mais ce site etait vide : Ies anges avaient ramcnc 

a son point de depart celeste la Ka'ba adamique qui n'avait plus sa place dans un monde souille 

par l'idolâtrie. Seule en subsistait sur cette terre la pierre d'angle, mise ă l'abri des eaux sur le 

mont Abu Qubays ou elle resta, cachee aux regards, jusqu'au temps d' Abraham. 8 

C'est Abraham, assiste de son fils Ismă'îl, qui sur ordre divin (Cur. 2: 125-131 ), construira 

la premiere Ka'ba faite de main d'homme a l'emplacement sacre oi:1 le conduit la sakina, la 

Presenee divine, manifestee sous la forme d'un nuage dont l'ombre dessinc Ies conlours de 

l'edifice ă bâtir. L'ange Gabriel lui apportera la pierre angulaire, dont Ies pcches des hommcs 

vont bientot temir !'eclat paradisiaque et qui deviendra la Pierre noirc9
. La maison achevec, 

Abraham, monte sur une pierre ou I'on venere encore la trace de ses pieds, convoquera tous Ies 

hommes presents et a venir a l'accomplissement du pelerinage (Cur. 22:27). Mais l'idolâtrie va, 

de nouveau, envahir la terre. Demier de la lignee des Envoyes, « Sceau des prophetes » (Cor. 

3. Ţabarî, Ta 'rikh, Le Caire, s.d., I, p. 49. Celte donnee traditionnclle est reprise par lbn 'Arabî, citant 

Azraqî, dans Mul:,ăcjarăt al-ahrăr, Beyrouth, 1968, I, p. 395. 

4. Tha'labî, Qişas al-anbiyă', Le Caire, 1371 h., p. 17. 

5. Yâqiit, Mu'jam al-buldăn, Beyrouth, 1986, IV, p. 463. L'cxpression « mere des citcs » (11111111 al-qură) 

est coranique (6:92). 

6. Bukhiirî, Sah'ih, tajj;ir, IX, 8. 

7. Ţabarî, Tafslr, ed. Shâkir, Le Caire, s.d., III, pp. 59-60. Sur toules ces donnees traditionnellcs Ies 

auteurs musulmans contemporains choisissent le plus souvent, soit d'observer le silcncc (Sayyid Qutb, Fi :::i/al 

al-qur'iin, Beyrouth. 1977, I, pp. 114,434; Ahmad al-Sifii'î, Ta'rikh Makka, La Mecquc, 1380 h., Ic' chapilrc), 

ou de Iaisser Ic chmnp fibre â l'investigation rationnelle (Mahmiid Shaltiit, Fatawa, Le Cairc, 1975, p. 426), soit, 

a la suite du Shaykh Abduh (ob. 1905), de rejeter ces superstitions (khuriifăt) avec violence (Ta.fslr al-ma11âr, I, 

p. 466; IV, p. 6). 

8. Tha'labî, op. cit., p. 27. 

9. Les pelerins ont souvent tente de percevoir dans la Pierre noire un rellct de sa blanchcur primordiale 

(Mul_1ammad al-Makhziimî, Al-jămi" al-laţif.fifadl J,,,fakka, Le Caire, 1357 h., p. 34). 
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33:40), Mu~ammad, â son taur, sera appele a rendre le Bayt Allah au culte du Dieu uniquc. Au 

tc1me de sa mission, trois mois avant sa mort, ii mene Ies croyants depuis Medine jusqu'ă La 

Mecque reconquise sur Ies impies pour le Pelerinage d'adieu, instituant ainsi, en sa forme 

definitive, le cinquieme et dernier «pilier» (rukn) de !'islam. Et c'est au cours de ce pelerinage, 

le vendredi 9 de dhu 1-J:,ijja, en l'an 10 de !'hegire, que sera revele, dans cctte plaine de 'Arafăt 

ou se prefigure le Jugement dernier, le verset gui marque la restauration pleniere du din qayyim : 

« Aujourd'hui, J'ai paracheve pour vous votre religion, J'ai parfait sur vous Ma grâce et J'ai 

agree !'islam comme religion pour vous » (Cor. 5:3). 

Fa- 'aynama tuwallii fa-thamma wajhu llahi, « ou que vous vous tourniez, la est la Face 

de Dieu » (Cor. 2:115) 10
• Et cependant, ce cube irregulier, maintes fois ebranle ou detruit par le 

feu ou par Ies eaux, cctte construction dont I' epaisse mac;onnerie apparaît dans sa nudite au 

septieme jour de dhu l-J:,(Jja, lorsqu'on procede â son nettoyage et au changement du voile noir 

qui la recouvre, cette maison vide est la Maison de Dieu, le lieu du Sans-lieu, ch<°Jra /ou 

achi'Jretou: paradoxale concession divine â l'infirrnite de l'homme, qui s'egarerait dans un 

univers dont le centre est partout si ne lui etaient assignes une direction, un chemin et un but. 

Voila pourquoi la priere du croyant, pelerinage immobile, doit imperativement s'orienter vers le 

Bayt Allăh, que la distance cache au regard de I 'homme ordinaire, mais que ce11ains saints ont le 

privilege de voir devant eux lorsqu'ils s'acquittent de cette obligation rituelle 11
• Voila pourquoi 

aussi le (1C1Jj, priere en mouvement, conduit le pelerin jusqu'au territoirc sacre, car c'est la el 

nulle pait ailleurs que Dieu lui a donne rendez-vous. Labbayka llăhumma. lahbayka : « Mc 

vaiei, 6 mon Dieu, mc voici ». Cette formule - la ta/hiya - que l'on commence a recitcr 

lorsqu'on se met en route, rcsonnera, po11ee par des milliers de voix, jusqu'ă la fin du 

pelerinage. Mais la ta/hiya quc Ies oreilles entendent n'est, selon Hakîm Tirmidhî, un grand 

soufi du 9cmc siecle, qu'un echo de la reponse que firent â l'appel d'Abraham, alors qu'ils etaient 

encore « dans Ies reins de leurs peres », tous ceux qui etaient destines â accomplir le ha_1i 12
. 

Cet appel, Ibn 'Arabî l'avait entendu et, tres tot, se prepara â y repondrc 13
• Des visions 

sumaturelles, de singuliers charismes l'ont, des son adolescence, entraîne vers la voie mystique. 

Tente un moment par la vie militaire, ou son pere l'a precede, ii s'en ecarte definitivement vers 

10. Ce verset est commente par lbn 'Arabi a diverses reprises (Ful., I, p. 104; III, p. 161; IV, p. 106). li 

en rappelle notamment la consequence legale : lorsqu'il est impossible de determiner la qihla, c'est-ă-dirc 

l'orientation rituelle vers la Ka'ba, la priere accornplie dans n'imporle quelle direction est valide. Soulignons 
qu'il en va de meme pour celui qui prie a /'interieur de la Ka'ba (Bukhări, hajj, 52; cf. Ful., I, p. 406): l'espace 

y recouvre pour lui son isolropic. 

11. li s'agit la d'un des charismes de la vision que decrit lbn 'Arabi dans Ies Mml'ă(ti' al-1111)11111, Le Caire, 

1907,p.63. 

12. Hakim Tirmidhî, Al-haii wa asrarnhu, Le Caire, 1969 h., p. 102 (l'attribution de cel ouvragc a 
Tirmidhî est contestee par B. Radlke). lnterpretation similaire dans Ful., I, p. 747. 

13. Sur la jeunesse d' lbn 'Arabi ( et plus generalement sur Ies etapes de sa vie), nous renvoyons aux 

ouvrages de Claude Addas, 1h11 'Arahî 011 la quete du .rnuji·e rouge, Paris, 1989 (trad. anglaise : Quest ji1r 1he Red 

S11/phur, Cambridge, 1993 ; trad. espagnole : La husqueda de/ a::11(re rojo, Murcia, 1996) el /Im 'Arabi el le 

1·0Fage .rnn.1· re1011r, Paris, 1996, ainsi qu'ă son art ic le« La conversion d'lbn 'Arabi: cerlitudes et conjccturcs », 

Ayn al-haya1, Turin, 1998, n° 4. 
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sa vingtieme annee. Ce n'est pas un maître terrestre qui guide ses premiers pas, mais « la forme 

spirituelle » (al-rul:,iiniyya) de Jesus. Tubtu 'alâ yadayhi, « c'est entre ses mains que je suis 

revenu â Dieu et ii veille sur moi avec une sollicitude de tous Ies instants », ecrit lbn 'Arabî14
• 

Renonyant definitivement â des dissipations juveniles, qui paraissent d'ailleurs avoir ete assez 

innocentes, ii se voue exclusivement â Dieu et commence â frequenter Ies soufis de son 

Andalousie natale, puis ceux du Maghreb, ou i I se rend pour la premiere fois en 1193. Jusqu' en 

1201, ii va partager son temps entre Ies deux rives de la Mediterranee - tantât â Seville, a 
Cordoue, â Grenade, et tantât â Tlemcen, a Fes ou â Tunis. Jeunes, retraites, ravisscments 

extatiques marquent Ies etapes de son itinerance. De cette periode datent ses prcmiers ouvrages, 

ou s'affirrne deja l'autorite d'un 'iirţf bi-Llăh, d'un theodidacte dont quelques saints 

personnages pressentent l'exceptionnel destin. A cette epoque aussi s'attachent aux pas d'lbn 

'Arabî deux disciples d'election: Badr al-Habashî, un esclave affranchi originaire d'Ethiopie, et 

lbn Sawdakîn, natif d'Egypte 15
• Tous deux le suivront en orient. 

Ce depart vers )'orient, c'est, semble-t-il, en 1195 qu'lbn 'Arabî l'a decide. Mais, avant de 

quitter )'occident musulman. ou ii ne reviendra plus, ii va d'abord, de viile en viile - cn 

Espagne, puis en Afrique du Nord - saluer tous ses maîtres et ses amis. A partir de juillet 1199, 

toutefois, et pendant plusieurs mois, on perd sa trace. Aucune mention de l'annee hegirienne 

596, qui correspond â cette occultation prolongee, ne se trouve dans ses ecrits. S'est-il alors 

retire du monde? C'est I'hypothese la plus probable 16
. A. Ia fin de l'annee 1200, on retrouvc lbn 

'Arabî au Maroc - â Sale, â Marrakech (ou ii a unc vision du Trone divin au cours de laquelle ii 

lui est prescrit de prendre comme compagnon de voyage un homme qui lui est precisemcnt 

designe), a Fes (ou ii fait la connaissance de cet homme). II se rend ensuite en Algeric, puis 

arrive a Tunis, ou ii va sejoumer plusieurs mois aupres du Shaykh · Abd al-' Azîz al-Mahdawî, 

qui sera le dedicataire des Futilhăt Makkiyya. Quittant Tunis, ii va d'abord au Cairc, ou ii passe 

le mois de Ramac;lan puis, en juin 1202, ii reprend la route - ă pied. semble-t-il - vers l·Iebron. 

14. Fut., I, p. 155; III, pp. 43,341; IV, p. 77. Cette intervcntion de Jesus dans la vie spirituellc d'un 

musulman - meme si, dans le cas d'lbn 'Arabî, ellc revet unc importance particulicre - est ioin d"avoir un 

caractere cxceptionnel dans I' hagiographie islamique. Sha 'rănî ( ob. 1565) rappo11e par exemple dans scs lat ii "!l 
al-minan (Le Caire, 1357 h., li, p. 69), qu"il a vu Jesus el a pric sous sa dircction. 11 raconte qu\111 de scs amis 

s'cst reuni avec lui en 933 h. ( 1526-1527) au Ca irc, dans Ic souk des libraires, el rappellc que Salmăn al-Fărisî, 

compagnon du Prophete, a egalement rencontre Jesus au cours des voyages qui onl precede son arrivec a 
Medine. Se referant a l'historien Ţabarî, ii souligne, pour confirmcr la validite deces recits. que Jesus, apres son 

ascension, est apparu a sa mere et ă ses apotres. 

15. Badr al-Habashî mourra ă Malatya vers 618/ I 22 I ; lbn Sawdakîn survivra de quclques annecs a lbn 

'Arabî, dont ii enseignera Ies ccuvres, et mourra a Alep en 646/ 1248. 

16. Une autre hypothese, peu convaincante a nos ycux, a ete emise recemmcnl. Elle rcpose sur 

l'a1tribution fort contestable ă lbn 'Arabî d'un manuscrit don! l'auteur cvoque un scjour d'un an en prison, celle 

peine lui ayant ete innigee par un prince non denomme. Ni Ies ccuvres d' lbn 'Arabî, riches en dctails 

autobiographiques, ni celles d'aucun de ses disciplcs dirccts ne comportcnt la moindre allusion ,i un 

emprisonnement du Shaykh al-akbar a quelque moment que ce soit de sa vie. Or, unc telle epreuvc - quc bicn 

des soufis ont connue - n'aurail certainement pas ele passee sous silencc si lbn 'Arabî l'avait cfkctivcmcnl subic 

au cours de celle annee 596. 
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ou ii se recueille sur la tombe d' Abraham, Jerusalem, ou ii prie dans la mosquee al-Aqsi"i. ct 

Medine, ou repose le corps du Prophete. II arrive enfin ă La Mecque en aout 1202, a temps pour 

le pelerinage. II va y demeurer exactement deux ans, jusqu'en aout 1204. Commence alors unc 

existence nomade ă travers le Proche-orient, qui se prolongera pendant une vingtaine d'annecs, 

jusqu'ă l'installation definitive ă Damas. lbn 'Arabî reviendra a La Mecque cn 1207-1208 puis 

- apparemment pour la demiere fois - en 1214-1215. 

Au total, ces sejours espaces dans la Viile sainte ne representent qu'une periode assez breve 

au cours de la longue vie du Shaykh al-akbar. Le titre des Futuhât Makkiyya ne signifie donc pas 

que cet ouvrage a ete compose ă La Mecque. Certes, c'est bien la qu'lbn 'Arabî l'a commence ct 

nous savons qu'ă la fin de 599 h. (septembre 1203), ii avait fini d'ecrire le premier des trente-sept 

volumes 17
. Mais la redaction, poursuivie pendant Ies annees d'itinerance parallelement a la 

composition d'autres livres, ne sera achevee qu'ă Damas, en decembrc 1231. En oulre, des 

rannee suivante et jusqu'en 1236, lbn 'Arabî entreprend une seconde rcdaction dont, a la 

ditference de la premiere, le manuscrit autographe a ete conserve 18
, et precise qu'il y a procede a 

des ajouts et ă des modifications du texte initial. La date d'achevement de celte vcrsion definitive 

pennet ă present de la considerer comme le testament du Shaykh al-akhar. Sur la basc 

d'indications erronees foumies par un autre chercheur, O. Yahia avait cm pouvoir attribuer ,\ lbn 

· Arabî plusieurs traites supposes ecrits ă la fin de sa vie. Or, un examen de ces traites, qui onl etc 
recemment publies, nous autorise ă affirmer, sans le moindre doute, qu"il s'agit d'apocryphcs donl 

Ic veritable auteur est tres probablement Sa'd al-Dîn Hamiiya 19
• Supposer l'cxistencc d'une ccuvrc 

quelconque qu'lbn 'Arabî aurait redigee ă l'epoque ou ii terminait Ies Futiihăt - el, af()r/iori, 
posterieurement a la date de 1236 - est desonnais une hypothese sans fondement. C'est dirc 

l'importance de cette Somme, puisqu'elle represente l"ultime etat de son cnseigncment. 

Les donnees chronologiqucs tres precises dont nous disposons demontrcnt, en tout cas. 

qu'en depit de leur titre, Ies Futuhât, contrairement ă ce que pretendent certains historiens 

musulmans comme Safadî (ob. 1362)2°, n'ont pasete entierement ecritcs a La Mecque. Tout aussi 

fantaisiste est le recit transmis par de nombreux auteurs - et cncore en circulation aujourd'hui 

dans certains cercles soufis -, sclon lequel, apres avoir acheve Ies Futiihlit, lbn 'Arabî cn aurail 

depose le manuscrit sur le toit de la Ka'ba: un an plus tard, d'apres cette legende tenace, on aurail 

constate que ce precieux depât avait ete miraculeusement epargne par le vent et la pluie21
. 

17. Yoir sur ce point le Ier volume de l'edition critique etablie par O. Yahia, Le Caire, 1972, p. 28. Celle 

premiere redaction ne comportai! toutefois que la premiere des trois « professions de foi » ( 'aqîda) que compte 

l'introduction dans sa version definitive. 

18. Le manuscrit de la I "'c redaction, constitue en waqf (bicn de main-mortc), au profit de Mul~ammad, 

lils d' lbn 'Arabî, a ete perdu. Le texte n 'en est con nu que par des cop ies posterieurcs ă la mort de l"auteur. 

19. Ces ouvrages apocryphes, publies ă Abu Dhabî en 1998 sous le titre Rasă 'ii lhn 'Arahî, corrcspondenl 

aux numeros suivants du Rcpertoire general d'O. Yahia (Histoire el classification de / 'rl!uvre d'/bn 'Arah1. 

Damas, 1964): 18, 80,256,262, 288,342,472,539,555, 587, 685. 

20. AI-Qărî al-Baghdădî, Manăqib lbn 'Arabi, Beyrouth, 1959, p. 72, note 2. Celle affirmation de Safadî 

est encore reprise, a l'epoque contemporainc, par Nabhănî, .Jami · karamăt al-awliyă ·, Bcyrouth, s.d., I, p. I 19. 

21. Ce recit figure notamment dans la fi1twă de Firuzabădî ( ob. 1415), incluse dans Ies Mm111qih /IJ/1 

'Arahî, p. 76; dans Ies Fatâwa hadithiyya d'lbn Hajar al-1-laytamî (ob. 1567), Le Cairc, 1970, p. 295; dans Ies 
Yawăqît wajawăhir de Sha'rănî (ob. 1565), Le Cai re, 1369 h., p. I O. 
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Ibn 'Arabî, lorsqu'il arrive â La Mecque, est d'autre part auteur de plusieurs ouvrages ou 

apparaissent deja tres clairement des themes doctrinaux et des fonnulations que l'on retrouvera 

dans Ies Futuhat, ou ii insere d'ailleurs textuellement, â diverses reprises, des passages de ces 

ecrits anterieurs. A la question que j'ai posee tout â l'heure - pourquoi Ies Futuhiit sont-elles 

Makkiyya ? -, on voit que la reponse ne va pas de soi : ecrit en grande partie apres le premier 

sejour â La Mecque, I' ouvrage semble, sur bien des points, etre le fruit d' « illuminations » 

survenues en Andalousie ou au Maghreb, donc avani l 'arrivee en orient. Conclure de ces 

remarques que le qualificatif Makkiyya n'est qu'un omernent litteraire serait pourtant commettre 

un grave contresens: c'est bien â la Ka'ba qu'il faut situer la naissance des cinq ccnt-soixantc 

chapitres du livre et c'est le «secret» de la Ka'ba qui en genere la substance et la structure. 

Dechiffrer l'enigmatique recit qui constitue le premier chapitre pennet d'eclairer cette genesc et 

de verifier que la « Maison de Dieu » en est â la fois le point de depart et le point d'arrivce. 

Ce recit a, bien sur, retenu l'attention des chercheurs. II acte commente, en particulier, par 

Fritz Meier et par Henry Corbin22
. L'interpretation que j'en propose s'ecarte assez largement de 

la leur, ou interviennent des references au Vedanta, â l'ancienne tradition iranienne ou â 

l'ismai"lisme - tout a fait etrangeres a la perspective akbarienne23
. En ce qui concerne la date 

exacte de l 'evenement relate dans ce chapitre, aucune precision n' est donnee par Ibn 'Arabî. 

Mais ii me paraît evident qu' elle se place, sinon au moment ou lbn 'Arabî se trouve pour la 

premiere fois devant la Ka'ba, en tout casau debut de son scjour etje m'etonne des doutes de F. 

Meier ă ce sujet. Des le commencement du texte nous lisons, cn ellet, une atlinnation sans 

ambiguîte: « Lorsquej'arrivai â La Mecque » (lammă wa~·a/tu 'ilă Makka). Quant ă l'cvcncment 

lui-meme, le titre du chapitre en resume la nature et en souligne l'impo11ance: « De la 

connaissance de J'esprit en la nature detaillee duquel j'ai puise ce que j 'ai inscrit dans ce livre et 

des secrets qui furent echanges entre lui et moi »24
. Du poeme qui succede a cet cnonce je ne 

retiendrai que deux vers, qui livrent la clef de ce qui va suivre. Au pelerin qui s'etonne des 

toumees rituelles imposees a l'homme autour de ce qui n'est, apres tout, qu'un amas de pierrcs 

une voix repond : 

« Contemple la maison : aux creurs purifies sa lumiere briile a decouvert ; 

Ils la contemplent par Dieu, sans voile, et son auguste et sublime secret leur 

apparaît. » 

22. F. Meier, « The Mystery of the Ka'ba », Eranos Yearbooks, Bollingen Series, XXX, voi. 2, pp. 149-

168 ; H. Corbin, l 'imaginat ion creatrice dans le soufisme d '/bn 'Arabi, Paris, 1958, pp. 207-21 I. 

23. O. Yahia, dans son edition critique (I, p. 229, en note), se montre tres influence par l'interpretation 

ismaelienne suggeree par Corbin, chez qui elle a un caractere recurrent et quasi obsessionnel. 

24. Le texte du premier chapitre que nous allons examiner ci-apres corrcspond dans l'edition de Bulaq 

aux pages 47 a 51 du premier volume et dans l'edition d'O. Yahia aux pages 215 a 230. Une traduction franc,:aise, 

demeuree inedite, en avail ete faite ii y a un demi-siccle par Michel Vâlsan. Une traduction espagnolc en n ele 

donnce rccemment par V. Palleja de Buslinza, las i/11111i11acio11es de lu Meca, Madrid, 1996, pp. 85-101. 

Rappelons que ce chapitre initial est precede d'une longue doxologie, qui prend la forme inhabituelle d'un recit 

visionnaire (voir M. Chodkiewicz, le sceau des saints, Paris, 1986, chapilrc IX) el d'une introduction 

comportant, dans le texte definitif, trois « professions de foi ». lbn 'Arabi precise toutefois in fine qu'ellc est 

ajoutee a l'ouvrage, mais n'en fait pas partie a propremcnt parler et que Ies copistes peuvent choisir de ne pas la 

transcrire. 

https://biblioteca-digitala.ro / http://bibmet.ro



Ibn 'Arabî et le secret de la Ka'ba 27 

Le recit proprement dit s'ouvre sur la rencontre de l'hermeneute, a qu1 ii revient de 

conduire le pelerin a la decouverte de ce secret : 

« Voici que je rencontrai, alors qu'eperdu je me tenais pres de la Pierre noirc, le 

Jeune heros evanescent, qui parle et reste muet, qui n'est ni vivant ni mort, qui est 
simple et compose, qui est enveloppe et enveloppant. Quand je le vis tourner autour 
de la Maison, â Ia maniere d'un vivant autour d'un mort, je connus ce qu'il etait et 

ce qu'il symbolisait. » 

Le mol fată, piuriei jityân, que j'ai traduit par « Jeune heros », a unc longue histoire. 
fnitialement, ii designe un jeune homme (shâbb) et s'emploie jusqu'â la maturite accomplie, 

traditionnellement fixee a quarante ans25 mais, des l'epoque ante-islamique, une connotation 
hero'ique est associee a cette signification. Hătim al-Tă'î, l'ancetre d'Ibn 'Arabî, est dans la 
poesie de la jăhiliyya represente comme un fată exemplaire. Le terme de futuwwa, derive de 

fată, apparaîtra plus tard et aura, dans le soufisme, le sens de « generosite hcro'ique » el 
d'abnegation. II deviendra aussi le nom de certaines formes d'organisation sociale, Ies unes 

artisanales, Ies autres aristocratiques, ă propos desquelles Hammer-Purgstall el Corbin onl parle 
de « chevalerie ». Mais ii sera egalement revendique par des groupes de « redresseurs de lorls » 

fort lurbulents et assez peu recommandablcs26
. Ibn 'Arabî a consacre de nombreuses pages a la 

Ji1111wwa, envisagee dans son acception spirituellc27
. Un vers de son diwăn definit lcjc1tă commc 

« celui qui defend par-dessus tout le droit de Dieu et celui du Prophete »28
. Mais, pour natre 

propos, ii importe surtout de considerer Ies emplois coraniques du mot fată. fi s'appliquc ,1 

Abraham (Cor. 21-60), a Joseph (Cor. 12:30), au serviteur de Mo'ise, tradilionnellcmcnl 
identi fie ă .Josue ( Cur. 18 :60-62 ), et aux « Compagnons de la Caverne » (Ies « Sept dormanls », 

Cor. 18: I 0-13 ). Or, on constate sans peine que le fată que decrit Ibn 'Arabî presente des lrails 

qui l'associent a tous ces personnages. 

II se tient pres de la Ka'ba, comme Abraham qui l'a construite de scs mains. Lorsquc lbn 
'Arabî l'interroge, ii lui fait savoir « qu'il ne parle ă personne si ce n'est par signes (ramzăn) », 

lesquels requierent donc une interpretation, un ta 'wfl. Cette science de l'interpretation des 

symboles est, dans le Coran comme dans la Bible, une caracteristique de Joseph (Cor. 12: I 00). 
Le serviteur de Morse conduit celui-ci au « confluent des deux mers» (majma · a/-baf1rayn), ot1 

l"exegese spirituelle voit une image de la co'incidence des opposes : « simple et campase », 

« enveloppant et enveloppe », « loquace et muet », le fatii est en sa personne mcme Ic 

25. Lisăn al- 'arab, Beyrouth, s.d., XV, p. 145 s.; Ful., I, p. 241. 

26. Sur la ji1t11wwa, voir, s. v., Ies articles de CI. Cahcn el F. Tacschner dans I' En,yclopedie de I 'islam, 

i"'c ed. Henry Corbin a publie l'analyse de sept traites de Ji1111wwa, Traites des compagnons-chevaliers, Paris

Tcheran, 1973. On trouvera de nombreuses references bibliographiques dans le livre recent d' A. Khatchaturian, 

Ah/ al~futuwwa wa 1-jityăn .li 1-mujtama · a/-islăm'i, Bcyrouth, 1998. En ce qui concerne plus particuliercment la 

notion de fi1t11wwa dans le soufisme, voir le chapitrc que lui consacre Qushayrî dans sa Risăla (Le Cai re, 1957, 

pp. I 03-104) el l'ouvrage de A. A. Afifi, Al-malămiyya wa 1-siif,yya wa ah/ al-ji1t11wwa, Le Ca irc, 1945. 
27. Fur., I, pp. 241-244; li, pp. 231-235. 

28. D'iwăn, Beyrouth, 1996, p. 135. 
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majma 'a/-baJ:,rayn. Comme Ies « Compagnons de la Caverne », enfin, dont le sommeil dure 

trois cent neuf ans, le fată n' est « ni vivant, ni mort ». 

Je reviendrai sur le probleme de l'identite du.falii qui, s'il apparaît, en somme, comme un 

oxymore personnifie, ne doit pas cependant etre tenu pour une figure de rhetorique. Du singulier 

dialogue qui s'engage entre lbn 'Arabî et ce partenaire qui ne s'exprime pas par des mots, le 

« secret de la Maison » (sirr al-bayt) est manifestement l'enjeu: au poeme liminaire foit echo 

celui qu'lbn 'Arabî recite lorsqu'il voit cet interlocuteur « qui transcende le ou et le quand » 

accomplir, lui aussi, le {awăf autour de « cette masse minerale qui ne sent ni ne voit, qui n'est 

dotee ni d'intellect, ni de la faculte d'entendre »29
. Le fată le met en garde contre cette attitude et 

l'invite a contempler « le secret de la maison avant qu'il ne s'evanouisse »30
. Au pelerin qui lui 

demande de l'instruire, le.fată repond en des termes qui expliquent le titre de cc premier chapitre: 

« Regarde Ies details de ma constitution ct l'ordonnance de ma fonne. Tu trouveras 

inscrit en moi ce que tu demandes [ ... ]3'. Accomplis la tourncc rituelle a ma suite et 

regarde-moi a la lumiere de ma lune afin de puiser dans ma constitution ce que tu 

transcriras dans ton livre. » 

On ne saurait dire plus clairement que le messager est lui-meme le messagc. 

Ă. cette phase initiale des relations qui s' ctablissent entre lbn 'Arabî ct le fată succcde unc 

longue sequence que l'on peut considerer comme une mise a l'eprcuve: le pelerin est-ii dignc de 

recevoir Ies connaissances qu'il reclame? Mais cette sequence comporte deux episodes. dont le 

second - Ies commentateurs ne semblent pas s'en etre apen;:u - se rapportc a un fait 

chronologiquement anterieur ă. celui qui le precede dans la narration; invite a dire ce qu'il pen;:oit 

au cours des toumees rituelles accomplies avec le fată ( « Fais-moi savoir ce que Dieu te fait 

contempler dans Ic {awqf»), lbn 'Arabî prend la parole et, dans un langage qui semblc contester a 
la fois Ies normes traditionnelles du soufisme et la conception commune de l'experiencc vccuc par 

le Prophete, aflinne que le « voyage spirituel » - dont le J:,ajj est le symbole - est encore unc 

illusion. « Le sage », dit-ii, « sait que le voyage ne le ramene qu'a lui-meme ct, par consequent, 

demeure la ou ii est». Lors de son « voyage nocturne» (isră) le Prophete ne s'cst mis en route 

que pour obeir a une convocation divine. II n'avait besoin ni de monter au ciel, ni d'en 

redescendre pour obtcnir Ies secrets qui lui furent reveles lors de cette ascension. 

29. Le dernier vers de ce poeme fait allusion a un dialogue fameux cntre le califc 'Umar (qui declare 

n'embrasser la Pierre noire que parce qu'il a vu le Prophete le faire) et 'Alî b. Abî Ţalib. Voir Wcnsinck, 

Concordance, I, p. 425, et, pour la reponse de 'Alî, Tirmidhî, op. cir., p. 50. 

30. II y a la une allusion au caractere exceptionnel de l'evenement decrit dans le chapitre - la grâcc 

offerte au pelerin ne sera pas proposee deux fois -, mais sans doute aussi au hadrlh (SuyOtî, F alh kabîr, Le Ca irc, 

1351 h., I, p. 223) selon lequel la Pierre noire se retirera de ce bas-monde a l'approchc du jour de la 

Resurrection, sa disparition invalidant definitivement le pelerinage. 

31. Comme l'indiquait M. Vâlsan dans unc note de la traduction inedite mentionnec plus haul, Ic mol 

« inscrit » (111arqii111) evoque celui de raqîm (empnmtc a Cor. 18:9) qui figure dans Ic titre de la premiere des 

cent neuftheophanies decritcs par lbn 'Arabî dans le Ki1ab al-rajall~Hîl. 
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Je dois faire intervenir un autre ouvrage d'lbn 'ArabT, bien anterieur aux Futiihiil, 

puisqu'il a ete ecrit â Fes en 595 h., le Kităb al-isrii ', le« Livre du voyage nocturne», car on 

y voit se prefigurer la scene capitale qui va se derouler â La Mecque plusieurs annees plus 
tard, puisque le fata y fait deja une premiere apparition. Elle a lieu « â la source d' ArTn », 
c'est-â-dire en un point qui, selon Ies geographes musulmans, est equidistant par rapport aux 
quatre points cardinaux32 et est, par lâ-meme, symbole du centre spirituel. Sorti min biliid al

A ndalus, de son pays natal, lbn 'ArabT annonce qu'il veut se rendre « vers la cite de l'Envoye, 
vers la station radieuse et le Soufre rouge ». Le fata l'admoneste alors par un distique qui 

annonce le theme de l'illusion du voyage que je viens de relever dans Ies Futuhăt : 

« 6 toi qui cherches le chemin qui conduit au secret, 
Retoume sur tes pas, car c'est en toi que se trouvent le chemin el le secret. »33 

Revenons au premier chapitre des Futuhăt. Apres avoir interroge lbn 'ArabT sur ce que 

Dieu lui a fait contempler lors du ţawăf qu'ils ont accompli ensemble, le fata posc unc autre 

question : « que t'a-ll fait contempler lorsque tu es arrive dans son ~arăm?» L'cpisode qui suit 
est donc un retour en arriere. II se situe au moment ou Ibn 'ArabT a pcnetrc dans l'enccinte 

sacree de la Ka'ba et ou, seul, avani sa rencontre avec le fată, ii a fait le tawiif d'arrivcc 

obligatoire pour tout pelerin. Une fois de plus, je resume un passage dont chaque mot compte el 

meriterait un commentaire. lbn 'ArabT n'est plus ici en presence dufată, mais en prcsencc de 
Dieu qui, sans se montrer d'abord, lui parle. Ce discours divin, une phrase en condense Ies 
significations: « Celui qui M'enfenne dans une forme a l'exclusion d'une autre, c·est la 

representation qu'il se fait de Moi qu'il adore »34
. 

Puis, ecrit lbn 'ArabT, « II me saisit d'une saisie jalouse [ii s'agit d'une jadhba, d'un 

ravissement extatique] et me pla<;:a devant Lui. II etendit Sa Droite etje l'embrassai. » La Pierre 

noire, que tout pelerin doit embrasser avant la sextuple toumee autour de la Ka'ba, est yam'inu 

Llăhifi I- 'ar{ji, la« Main droite de Dieu sur la terre »35
. Mais, pour la plupart des croyants, elle 

n'apparaît telle que sous le regard de la foi. Le gnostique, en revanche, per<;:oit effectivement sa 

veritable nature : â ses yeux, elle est reellement la dextre divine. II faut donc comprendre qu' lbn 

'ArabT, s'acquittant des rites prescrits dans un etat d'exta~e, est, en ce point de depart du fawiif; 

comme ii le sera jusqu'â l'achevement du rite, delivre du voile des apparences, que, pour lui, le 

symbole et ce qu'il symbolise ne font plus qu'un. Mais Ies temoins de cette scene et de cellcs 

qui lui succedent, s'il y en eut comme c'est probable, n'auront rien vu d'autre qu'un pieux 

32. Voir EP, s.v., istiwă ·, l'article d' A. Miquel. 

33. Kităb al-isră ·, ed. S. al-HakTm, Beyrouth, 1988, p. 59. (Le « soufre rouge » est un symbole de la 

perfection absolue emprunte au vocabulaire alchimique.) Le Diwăn renferme plusieurs allusions au fata, don! 
l'une (p. 357) se rapporte explicitement ă celle premiere rencontre. Voir aussi pp. 84 et 192. 

34. Ce discours divin s'ouvre par une allusion tres eclairante aux theophanies qui se succederonl au jour de la 

Resurrection, la plupart des creatures refusant alors de reconnaître Dieu sous une auire forme que celle qui ctait l'objel 

de leur adoration en ce monde (BukhărT, Riqaq, 52 ; Muslim, inuin, 299, 302). lbn 'Arabi a souvent commentc cc 

lwdith (Fut., I, pp. 266, 305, 314 ; III, pp. 11, 132,465 ; Fuşiiş al-lJikam, Beyrouth, 1946, I, p. 113, etc.). 

35. Voir Ies references donnees dans la note 29. 
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musulman observant Ies pratiques usuelles, sans soup<;:onner l'experience mystique qut se 

deroule en parallele. 

En embrassant la « Main droite de Dieu », lbn 'Arabî a fait un pacte avec I' Essencc 

divine. II va ensuite etre confronte aux sept attributs de l'Essence (şi.fot al-kamăl) que 

symbolisent Ies sept tournees36
. Confrontation dramatique : bien que, devant chacun d'eux, ii 

confesse son indigence ontologique (sa 'ubuda) en se presentant comme « aveugle » face au 

nom a/-başi'r, « Celui qui voit », comme « ignorant » face au nom al- ·anm, L' « Omniscient », 

comme « sourd » face au nom al-sami', « Celui qui entend », etc., ii ne lui est pas permis de 

renouveler avec Ies attributs divins le pacte initialement condu avec l'Essence. Dieu rexclut: 

« Sors de Ma presence. Un etre tel que toi n'est pas digne de Me servir. » Le motif de ce rejet 

est clairement enonce : certes, bien que « cette Ka'ba soit le creur de l'existence », « le temple 

qui Me contient est ton creur »37
, affirme la voix de Dieu. Et de ce point de vue l'homme peut se 

croire justifie de refuser â la Ka'ba le statut eminent que la Loi lui attribue. Mais l'obeissance 

doit prevaloir et c'est pourquoi Dieu dit alors: wa lakin ta 'addab .fi talabika, « Observe Ies 

convenances dans ta quete. » A celui qui vient d'etre severement exclu, le Tout Misericordieux 

accorde cependant finalement son pardon. « Ramenez-le », dit-li. « Je fus ramene aussitât 

devant Lui », ecrit lbn 'Arabi, « et ce fut comme si je n' avais pas quitte le tapis de Sa 

contemplation et ne m'etais pas eloigne de Sa presence ». 

« Tu ne m' as rien apporte que je ne sache », declare Ie fată au terme de ce recit. li invite 

alors lbn 'Arabi â penetrer avec lui dans le IJijr, c'est-â-dire dans cet espace semi-circulaire, 

delimite par un muret de pierre, qui fait face â Ia paroi nord-ouest de la Ka'ba38
. Posant sa main 

sur la poitrine d' lbn 'Arabi - geste qui appartient â un rituel bien connu de transmission 

initiatique -, le fată s'identifie comme « le septieme dans l'ordre de ce qui entoure !'univers». 

Commence â ce moment une effusion de grâces : 

« Voici que le Calame supreme [litteralement: « l'instructew- calamique », c'est-â-dire 

l'Intellect premier] descendit en moi depuis ses augustes demeures [ ... ] li insuffla cn 

mon esprit la science de tout ce qui est [ ... ] et me fit connaître tous mes noms. » 

Puis la figure angelique du Calame s'eloigne et le fată reprend la parole en une courte 

pl1rase qui est veritablement l'acte de naissance des Futfihăt: 

36. Sur ces « attributs entitatifs », voir D. Gimaret, la doctrine d'a/-Ash 'ărt, Paris, 1990, chapitre V. lbn 

'Arabi fait souvent reference ă cette doctrine classique, en precisant que Ic 110111 al-hayy (« le Vivant») est 

« l'imâm des norns » ('!nshâ' al-dawâ'ir, ed. Nyberg, Leyde, 1919, p. 33), car l'attribut de la Vie est celui par 

lequel subsistent Ies six autres, sur lesquels repose l'existence universelle (Fut., li, p. 493). 

37. On reconnaît lă un echo du }:,adîth qudst souvent cite par Ies auteurs soufis et notamment par lbn 

'Arabi (rnais absent des recueils « canoniques »): « Mon ciel et Ma terre ne peuvent Me contenir, mais le creur 

de Mon serviteur croyant Me contient ». 

38. Le }:,ijr faisait originellernent partie de la Ka'ba. Sur la forme de la Ka'ba primordiale et sur sa 

signification symbolique, voir Fut., I, p. 666. C'est dans la suite de ce passage qu'lbn 'Arabi raconte qu'ă Tunis, 

en 598 h., une tablette en or provenant du tresor de la Ka'ba ou etaient graves des caracteres appartenant a une 

langue inconnue lui fut surnaturellement apportee. li refusa d'en prendre possession par deference pour le Mahdî, 

a qui ce tresor est destine. 
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« 'Je sUis le verger mur et la plcine recolte. Souleve mes voiles et lis ce gue 

refennent mes inscriptions.' Je soulevai ses voiles etj'examinai ses inscriptions. Sa 

lumiere fit voir a mon cei! tout ce gui etait enfenne en lui de la science cachee. La 

premiere ligne gue je lus, le premier secret gue j'y appris est ce gue je vais a present 

mentionner dans le deuxieme chapitre. » . 

31 

Bien gue je m 'en sois tenu a une analyse tres sommaire de son con tenu, ce recit inaugural 

paraît sans doute obscur et deconcertant. Je vais a present tenter d'en eclairer Ies ombres et d"cn 

montrer la coherence. 

L'identite du fată est evidemment le premier probleme a resoudre. Corbin le designe 

comme « I' Ange » et en parle comme de « I' Alter ego divin» d'Jbn 'Arabî. Pour F. Meier, la 

rencontre a la Ka'ba est, pour le Shaykh al-akhar, an encounter with his se(f39
. Qu'il ne s'agissc 

pas d'un ange est pourtant affirme sans ambigui'te dans l'avant-demier vers du poeme gui suit 

l'apparition dufată: laysa min al- 'amlăki bal huwa ins'i, « ii ne fait pas partie des anges, mais ii 

est un humain » . D'autre part le meme vers emploie au sujet de la manifestation du.fata dcvant 

la Ka'ba le verbe tajallă. II s'agit par consequent d'une theophanie (tajal/T). Lefatii declare en 

outre gu'il est « le septieme dans l'ordre de ce gui entoure )'univers», ce gui pennet unc 

identification plus precise, car cette declaration prend place apres l'enumeration des sept noms 

sous lesquels Dieu s'est successivement manifeste au pelerin. L'ordrc de ccs noms, dans Ies 

listes traditionnelles et chez lbn 'Arabî lui-meme, est extremement variable selon Ies points de 

vue a partir desguels ils sont consideres. Mais la reference a !'univers (al-kawn) indique 

clairement gue le « septiemc » designe ici celui gui intcrvient le dernier dans le processus 

d'cxistenciation - a savoir le nom al-mutakallim ou al-qâ 'ii, « Celui gui parle », c'csl-a-dire 

celui gui prefere le kun! (fiat!) par leguel Dieu fait sortir Ies creatures du neant (Cor. 2: 117; 

3:47 ; etc.). La fonction de ce verbum Dei ne se limite pas, toutefois, a ce râle cosmogonique : 

c'est aussi du nom al-mutakallim gue procede la Rcvelation, gui est kalimat Allâh, « Parole de 

Dieu ». On peut donc conclure gue le fată en l'etre duguel lbn 'Arabî puise Ies connaissances 

gu'il va consigner dans son livre est une epiphanie du Loculeur divin40
. Que cctte cpiphanie 

rcvete une fom,e d'un homme peut surprendre et meme scandaliser ceux chez gui la 

transcendance de Dieu (lanz'ih) n'est gu'une notion produite par un effort speculatif el non par 

une evidence contemplative. Mais lbn 'Arabî confirme categoriquement en plusieurs passagcs 

de ses ecrits ce caractere anthropomorphique - par exemple. dans un poeme du chapitre 3T2, 

donl le premier vers commence par: « Ayant vu Dieu sous la forme de l'homme ... ». 

aftirmation reprise dans le troisieme vers : « Lorsqu'II s'est epiphanise (lajal/a) a moi sous une 

39. H. Corbin, op. cit.. p. 208 el pp. 279-281 : F. Meier, op. cit., p. 162. 

40. Le role des Noms divins dans le processus d'existenciation est mis en scene a plusieurs rcpriscs par 

lbn 'Arabî (Ful., I, p. 323 ; '/nshii' al-dawă 'ir, pp. 36-38; Anqii · mughrib, Le Ca irc, s.d., p. 33), sous la forme 

d'une « assemblee de Noms » sur laquelle voir W. Chittick, The Sufi Path vf Knowledge, Albany, 1989, p. 54. li 

est a noter aussi que, dans le titre du chapitre I des Futiihiit, le falii est designe comme riih, « esprit ». Or, lbn 

· Arabî souligne dans Ic '/nshii · al-dawii 'ir, pp. 33-34, la relation particuliere qui existe entre l'Espril saint (al

ni/1 al-qudusî) et le nom al-qă 'ii. 
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forme pareille â la mienne ... »41
• Fondees sur son experience, de telles assertions, coherentes 

avec sa doctrine des theophanies telles que l'exposent Ies Futiihiit, Ies Fuşii:~· al-J:,ikam ou le 

Kităb al-tajalliyăt, ont une justification scripturaire qu'il invoque souvent : en l'espece le hadith 

dans lequel le Prophete declare : « J.'ai vu mon Seigneur sous la forme d'un jcune hommc 

imberbe ... »42
. Le.fata n'est pas une figure symbolique: c'est une personne. Mais lbn 'Arabi" ne 

prononce jamais son nom, laissant â ses disciples le soin de dechiffrer Ies indiccs disperses dans 

ses reuvres. 

Le deuxicme probleme qui doit retenir notre attention concerne la relation qu'ctablit 

explicitement lbn 'Arabî entre le contenu de son reuvrc et Ies sciences spirituclles qu'il « lit » 

dans la personne du.fată. J'ai mentionne â ce sujet qu'on peut objecter que nombre des themes 

des Futuhăt avaient deja ete abordes dans des ouvrages anterieurs. La rencontrc a la Ka'ba, 

d'autre part, n'cst pas la premiere, ainsi qu'en temoigne le Kităb al-isră ,4J_ Enfin lbn 'Arabî lui

meme, s'adressant â son ami 'Abd al-'Azîz al-Mahdawî, lui dit que « la plus grande partie de 

ce que j'ai mis dans cet ecrit est ce qui m'a ete 'ouvert' par Dieu lorsque j'accomplissais Ic 

(awăfautour de Sa noble Maison ou lorsqu'assisje la contemplais »44
. II convient donc que ce 

que contiennent Ies Futiihiit n'est pas en totalite le fruit de ce qu'il a vecu en ces moments. Cela 

etant, en quoi consiste prccisement le role du fată ? li est assurement source de connaissances 

qu'lbn 'Arabî ne possedait pas prealablement, ou dont ii n'avait encore qu'une saisie theorique. 

Mais surtout, «lu» par lbn 'Arabî ligne par ligne, ii lui revele quclle doit etrc l'architccture de 

son opus magnum. Cest de celte « lecture » que resuite une particularite surprenante d'un 

ouvrage dont la redaction va s' etendre sur plus de trente ans : lorsque lbn 'Arabî I' entreprcnd a 
La Mecque, ii y inelul, des Ies premieres pages, une table des matieres complete, decrivant la 

structure definitive, en six sections (fuşul), el donnant Ies titres des cinq cent soixante chapitres 

encore â venir45
. L'ordre des sujets traites lui est d'ailleurs impose, plutot que propose, et c'est 

pourquoi - â propos, par exemple, du chapitre 88 sur Ies « fondements de la Loi » qui. 

41. Fut., III, p. 449. 

42. Fut., I. p. 97 ; li, p. 399 ; Dakhâ 'ir al-a '/âq in T111)11măn al-ashwâq, Beyroulh. 1961, p. 58. Voir aussi 

Ies chapitres 42 et 43 de Jîlî, Al-insăn al-kâmil. On notera que Ies termes employes dans ce hacfith (shcîhh amrad) 

constituent un exact equivalenl du motfată pris dans son sens premier. 

43. Le poeme du A."ităh al-isră · (p. 58) - qu'fbn 'Arabî reprend a son compte dans Ies Fu11,ha1 (I. p. 9) -

dans lequel le fată dec line son identite (A11ă 1-qur '(111 wa /-.mb· al-mathânîJ meriterait un commentaire qui ne 

peut trouver sa place ici, car ii imposerait unc analyse approfondic des chapilres 369 el 383 des F11tiîlu11, 

correspondant rcspectivcment a la sourate al-Făti~w et a la souratc al-H!fr (dans laquelle figure l'exprcssion al

sah · a/-mathiinÎ). Signalons seulement qu 'outre leur signification traditionnelle, qui Ies assimile aux sept vcrsets 

de la Fe1tiha, Ies « sept redoubles » sont aussi Ies sept Noms divins (« redoublcs » parce que communs a Dicu ct 

a l'homme, qui est lui aussi vivant, oyant, voulant, etc.) el Ies sept tournces rituelles (qui doivent obligatoiremcnl 

ctre accomplies deux fois, lors de f'arrivee du pelerin et lorsqu'il se preparc a quitter La Mccque). Au sujct de la 

recitation de ce poeme devant le shaykh al-Mahdawî a Tunis, voir Addas, op. cit., p. 145. 

44. Fut., I, p. I O. 

45. Celte table des matieres figure dans le premier volume des F11t11hă1 (pp. I 1-30). Les titres donncs aux 

chapitres sont effectivement, a quelques variantcs prcs, ccux que I' 011 trouve cn tete de ces chapilrcs rccligcs, 

pour la plupart, bien des annees plus lard. 
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logiquement, aurait du trouver place dans la section precedente - ii rappelle que la distribution 

des chapitres n' est pas Iibrernent decidee par lui. 

La repartition en sections est, d'autre part, en relation avec la serie des asmă · al-dhăt 

symbolises par Ies sept tournees rituelles. Comme c'est le cas pour Ies Fu,~·u,\· al-hikam dont la 

veritable structure ne se decouvre que si l'on ajoute aux vingt-sept chapitres apparents la 

doxologie Iiminaire qui porte le total â vingt-huit46
, ii convient, pour Ies Futuhăt Makki;ya, de 

considerer Ie premier chapitre comme constituant â lui seul une premiere scction afin de 

completcr le septcnaire. II correspond au nom al-f1ayy, « le Vivant » qui est « I' imâm des 

noms », l'attribut divin qui soutient et contient tous Ies autres de la meme maniere que le 

premier chapitre des Futilhăt est la fondation sur laquelle s'edifie la construction et l'ouvrage 

tout entier47
. 

Le nombrc ct l'ordrc de succcssion des six sections suivantes sont cn homologie avcc la 

serie des attributs (~·ţfăt) ou modes relationnels (ni.mb) qui dependent de l'attribut de Vie et dont 

dependent a Ieur tour Ies creatures48
. La section des « connaissances » (ma 'ări/) se rattachc au 

norn al- 'atim, « le Savant, I 'Omniscient ». Lui fait suite celle des « compmtements » 

(mu 'iimaliit) que doit observer le murfd, le novice, afin de mettre en ceuvre ces connaissances 

encore theoriques: elle est, d'evidence, liee au nom al-murfd, c'est-â-dire â l'attribut de 

Volante. La troisieme section est celle des « etats spirituels » (ahwiil) qui sont octroyes 

(mawhuha) par l"omnipotence divine, c'est-â-dire par le nom al-qaăir, « Ic Tout-Puissant ». 

Chacun des cent quatorze chapitres de la quatrieme section definit une « demeure spirituellc » 

(manzil), identifiee a l'une des cent quatorze sourates du Coran, qui est la Parole de Dicu. Elle 

est donc gouvemee par le nom al-mutakallim, « Celui qui parle », cc qui suggcre cn outre 

qu'elle a avec le fată une relation privilegiee. La cinquieme scction, celle des muniiza/at, des 

rencontres â mi-chemin entre Dieu et l'homme et leur dialogue face a face corrcspond au 110111 

al-samf', « Celui qui ecoute ». La sixieme section, enfin, est celle des maqiimal, des stations 

contemplatives, ce qui signifie qu'elle est regie par le nom al-ba~-fr, « Celui qui voit». 

Les sept theophanies qui ont ete accordees a Ibn 'Arabî tandis qu'il s'acquittait de 

l'obligation legale de la circumambulation determinent donc â la fois l'ordonnance et la 

substance de la somme mystique qu'il va composer sous la dictee du fată. Or, la connexion ainsi 

etablie entre l'observance d'une prescription rituelle et Ies« illuminations » que transcrivent Ies 

Futiihăt nous conduit â la solution du troisieme probleme, celui du « secret de la Ka'ba » - un 

secret qui n' est voile que par son evidence, ainsi que le rappelle le fată en declarant que, pour 

Ies cceurs purifies, « la lumiere briile â decouvert ». Car ce secret, c'est lejoug de la Loi revelee, 

c'est l'obeissance due a la sharf'a lors meme qu'elle paraît contredire Ies certitudcs 

inebranlables que le 'ărţf hi-Llăh tire de l'experience savoureuse de la plus haute contcmplation. 

46. Ces 27 + I chapitres correspondent, comme l'a montre A. Meftah (Mafatih fus11s al-hikam, Ma,nkech, 

1997), aux 28 degres de l'existence universellc decrits dans le chapitrc 198 des Fu111hăt. 

47. Yoir Ies reterences donnees dans la note 36. 
48. Je reprends ici des indications que j'avais donnees prcccdcmment dans Un ocean .rnns riw1ge, Paris, 

1992, pp. 122-128. 
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« Le temple qui Me contient, c'est ton ca:ur »: cette parole, c'est Dieu gui la prononcc. 

Comment celui qui !'a entendue pourrail-il douter qu'elle soit Parole de verile? Et commenl 

s'etonner que Ies toumees aulour de la Ka'ba lui apparaissent des lors comme « la pricre sur un 

cadavre » ? Mais ce Dieu que « ni le ciel ni la terre ne peuvent conlcnir » a fait pourtanl election 

d'une maison terrestre. Ce Dieu qui transcende toute forme designe une pierre comme « Sa 

main droite » et institue pour Ies croyants le devoir de lui rendre homrnage. Ce Dieu qui, dans 

Son Livre, enseigne â Ses serviteurs qu'II est toujours avec eux ou qu'ils soient (Cor. 2: 115) el 

que la piete ne consiste pas « â se toumer vers I' orient ou vers I' occident » ( Cor. 2: 177) leur 

commande cependant de prier dans une direction precise et, une fois au moins dans leur vie, de 

quitter leur demeure pour se rendre dans« une vallee sterile» (Cor. 14:37). 

« Concession paradoxale», ai-je dit au debut de cette etude tout au long de laquellcje n'ai 

cesse de montrer du doigt le secret. Mais ce qui, pour le commun des fideles, est en effct une 

concession misericordieuse est d'abord ressenti par Ie mystiquc comrnc un douloureux 

paradoxe : car ii ne peut nier, ni sa verite interieure, sa haqrqa, qu'il tient de Dieu Lui-meme, ni 

Ic caractere imprescriptible de la sharr'a, a laquelle son etal de crealure le soumel au mcme titre 

que n'importe quel croyant. Qu'lbn 'ArabT ait eprouve cette tension cnlre deux certiludcs el 

deux fidelites, bien des passages du premier chapitre des Futuhiit, nous l'avons vu, en 

temoignent49
. L'atteste aussi le Ta} al-rasă 'ii, etonnante scrie d'epîtres qu'avant de quitter La 

Mecque en aout 1204 (dhi"i f-qa 'da 600) ii adressera a cette « Ka'ba de beautc » (ka 'hat al-husn) 

qu'il a offensee par son impertinence50
. Mais l'obeissance a le demicr mol car c·est seulemcnl 

par une parfaite conforrnite a sa 'ubiîda, a son statut origine! de scrvilude, que l'homme alleint 

Ies profondeurs du rnyslere divin. Tel est le secret de la science des saints ; el tel est Ic secret de 

la Ka'ba 51
• 

49. Le dialogue entre ·umar el 'Alî b. Abî Ţălib qu'evoque un vers du premier chapitrc est Ic prototype 

historique de celte tension cntre deux certitudes. 

50 . Tei) al-rasii 'ii, ms. Velyuddin 17 59, ff. I 03- I 44b, authenti tic par trois ccrtilicats de lcclurc. 

Contrairement a cc qu'indique O. Yahia (sous RG 736), ce rccueil se compose de 8 cpîtres, el 11011 de 7. La 

premiere correspond a l'Essence divine, Ies suivantes a ses 7 attributs. Sur Ies circonstances de la rcdaction de 
cct ouvrage, voir Fut. I, pp. 700-70 I, et Addas, op. cit., pp. 253-254. 

51. Sur la notion de 'uhiida et son importance dans Ia doctrine d' lbn '/\rabî, voir U11 ocean sans ril'oge. 

chap. V. 
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La peregrination d' Andre Scrima* 

Radu Bercea 

Durant Ies dernieres annees d' Andre Scrima, quand ii passait la plupart du temps â 

Bucarest, nous avions pris l'habitude de discuter au telephone, chaque semainc ou tous Ies dix 

jours, sur des sujets des plus divers. II m'arriva, plus d'une fois, deme dire: « aujourd'hui ou 

demain j'appellerai Andre Scrima.» Si, pour quelque raison que ce soit, j'y manquais, le jour 

meme ou le lendemain le telephone sonnait, je decrochais et une voix impossiblc â confondrc 

commen9ait en fran9ais : « Alio ! Monsieur Radu Bercea ? », pour continucr la conversation 

en roumain et la terrniner en arabe, avec insha/lah 1
• - Etait-ce telepathie, sympathie, ou bicn 

Ies deux? Je n'en sais rien. Mais Ies choses se passaient vraiment ainsi ... 

Ayant deja depasse « ii mezzo del camin di nostra vita», j'avoue qu'il m'est arrive de 

rencontrer trois personnes chez qui j'ai per9u « l'etincelle du genic >>2. Cela etant, unc chosc 

merite d'etre retenue: bien que la Personnalite et l'CEuvre des gens illustres soicnt 

naturellement solidaires, aucune des deux ne saurait se reduire a l'autrc. Bien que l'on puissc 

re-connaÎtre, en lisant leurs ecrits, ceux qu'on a eu la chance de connaÎtrc « sur Ic vif », ii 

nous faut bien admettre que le dialogue intellectuel et humain immediat avec cux gardc 

quelque chose d'ineffablc et d'irrempla9ablc. Quiconque a eu une pareille occasion pcul se 

tenir pour privilegie; commc moi qui ai rencontre, a l'âge de trente-huit ans, Andre Scrima. 

Apres tout, ii etait un personnage a miile faces, difficile, sinon impossiblc a cerner. .Ic 

tâcherai donc de gloser sur sa personnalile â partir de certains details biographiques ct 

documents inedits. On verra ensemble si tout cela aboutit a quclque chose3
. 

Dans la pensee d' Andre Scrima, I' itinerance, la peregrina/ion, constitue un veritablc 

leitmotiv. voire une obsession. Ainsi, «voie» est un mot-cle dans son discours : 

* Je veux remercier M. Mihai Şora qui a bien voulu relire 111011 texte frall(;ais et mc rairc d'utilcs 

remarques. 

I. « Si Dieu le veut » (in .f 'a al/ah) ; chez Andre Scrima, ce syntagme arabe constituait, on le sait bien, 

presquc un tic verbal. 

2. Les trois ont ete : Sergiu Al-George ( 1922-1981 ), rcncontre en 1976, Constantin Noica ( 1909-1987), 

rcncontrc en 1980, et - cela va sans dire - Andre Scrima ( 1925-2000), rcncontrc en 1993. 

3. J'ai deja publie, sous Ies rncmes auspices, mes considerations thcoriqucs sur la pensec d' Andrc Scrima 

(n'ayant, du moins pour Ic moment, rien de nouveau â y ajouter.) Voir Radu Bercca, « Essai sur l'hcrmcncutiquc 

'en acte' d' Andrc Scrima», New Europe Co/lege Yearbook 1998-1999, pp. 15-40. 
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« La voie est une modalite synthetique - porteuse, evidcmment, d'une pluralite de sens -

de definir, tout simplement, le fait de notre existence vue en meme temps comme une enigme 

et comme un sens (dans la double acception de 'direction' et de 'signification'). C'cst unc 

enigme parce que, devant etre franchie, elle ne se revele qu'au fur et a mesure qu'on la 

parcourt; et )'enigme maxima, c'est le terme »4. 

En effet, meme d'un point de vue « exterieur », la biographie d' Andre Scrima apparaît. 

au propre, comme une pcregrination : Bucarcst, le Monastcre de Neamţ, Gencve, le Mont 

Athos, Beyrouth, Benares, Deir-el-Harf, Paris, Constantinople, le Vatican, Chicago, Houston, 

etc., etc. ; enfin, de nouveau Bucarest. Ce qui donna le branle a cette peregrination, on le sait, 

fut l'occasion, presque « miraculeuse » a l'epoque, de quitter la Roumanie pour l'lndc en 

1956. Cet etrange evenement ne fut pas sans confcrer â notre personnage une aura legendairc~. 

Au-dela de la« legende», se pose cependant le probleme de la signification qu'eut pour 

Andre Scrima le sejour indien. Malgre notre relation extremement cordiale et chaleurcuse, jc 

n'ai jamais eu l'occasion d'aborder ce sujet avec lui. 

II y a bien des faits qui viennent illustrer, a travers le temps, son penchant pour l'Inde. 

Certes, la comparaison entre Hesychasme et Yoga est plutât naturelle dans une ctude ecrite a 
Benares, en I 9586

. Remarquons d'autre part Ies referenccs indicnnes, asscz nombreuscs, dans 

le premier chapitre du livre Le lemps du Buisson Ardent, public cn 1996. Qui plus est. 

s'enquerant. peu avant sa mort, du vocable sanskrit yaksa («prodige», «fantasme»), ii a 

commente avec moi son occurrence dans l'Atharva-veda et la Kena-Upan(wd. A propos de 

cette derniere, ii s'exclama : « Qu'elle est belle ! » - Cetait, je crois, au tcmps ou ii preparait 

son expose sur « La phenomenologie du miracle », pour le seminairc New Europe Co/Ieie 

intitule « La pensee du XVUC siecle »7
. 

Heureusement, ii nous reste un document precieux concernant l'experience indiennc 

d"Andre Scrima: c'est une lettre d'une grande beaute, envoyee en aoOt 1957, depuis I3cnarcs, 

au Pere Benedict Ghiuş, superieur a ce moment-la du monastere d' Antim de Bucarcst11
• On y 

trouve la pensee d' Andre Scrima deja cristallisee: l'interet general pour Ies differentes formcs 

de la spiritualite chretienne, pour la maniere dont l'orthodoxie etait accueillie en Occident. 

pour Ies perspectives de rapprochement de l'Eglise d'Orient et de l'Eglise d'Occident. etc. -

Mais ce n'est pas tout. 

4. A. Scrima, Timpul Rugului Aprins. Maestrul spiritual in tradiţia răsâritea11ă [Le temps du B11i.uo11 

:lrde11t. Le mai/re spirit11el dans la tradition orientale], Buca rest, Humanitas, 1996, p. 3 I. 

5. Vingt ans apres, quand je me suis mis moi-mcme au sanskrit, un monsicur, qui etait un ami demon pere 

el (comme Andrc Scrima) d'origine aroumainc, m'a appris l'cxistcncc de cc dernicr, son scjour indien ci sa 

collaboration avec Ic patriarche Athenagoras ... 

6. « L'avcnement philocaliquc dans l'orthodoxic roumainc », /stina 1958, 3-4. 

7. Voir Andrc Scrima,« La phenomenologie du miraclc » (edition du texte, notes el vcrsion franc;:aisc par 

Vlad Alexandrescu), Res 44, autumn 2003, pp. 159-170. 

8. Lettre du 6-25 aout 1957, New Europe Collegc, Bucarcst, archivc Anclrc Scrima. 
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Ainsi, sur la premiere page on lit: « J'ai senti que, des ce moment, je m'etais libere du 

·voyage', pour entrer sur la 'voie'.: ce qui est tout autre chose. [ ... ] voici que la voie est 

vraiment le Dieu Vivant, et que hors de Lui le voyage n'est qu'illusion et divertissemcnt. » On 

retrouve, donc, des termes qui seront de poids dans Ies ecrits ulterieurs d' Andre Scrima - tels 

que « voie » et « Ic Dieu Vivant » -, mais on tombe aussi sur un detail piquant : parlant de son 

projet de faire traduire et editer l'Hymne au « Buisson Ardent », ii emploie le syntagmc Deo 

volente, equivalent latin exact de ce qui sera son expression favorite : inshallah. 

Mais ce qui est vraiment surprenant, c'est le regard detachc que l'autcur jcttc sur l'lndc. 

quelques mois a pcine apres y etre arrive : 

« Dans ces conditions, la route vers l'Inde ct l'lnde elle-meme etaient de plus cn plus 

'ininteressantes', de plus cn plus depourvues de charmc » (p. 7). 

« Ensuitc je suis arrive a Benares. J'y ai vu des yogis, des ascetcs, des sannyasins'J; des 

temples, des singes, des ghats 10
, des buchers funeraires: tout cela est rcel, mais pas tres 

important. La seule chose precieuse - et, par conscquent, sans prix - dcmeure le mode 

intcrieur de nous placcr devant Dieu et en Lui » (pp. 8-9). 

« Pour dire Ies choscs exterieures, ici a Benares je suis occupe a rediger une thesc de 

doctorat en philosophie [ ... ], a me familiariser avec le sanskrit (que j'aime tant), a foire des 

conferences sur des themes de philosophie [ ... ]. Neanmoins, jele dis avec toute l'humilitc. jc 

regretterais de n 'etre venu en Inde que pour cela » (p. 9). 

Ces impressions « toutes chaudes » se trouvent d'ailleurs confirmces rctrospectivement, 

quatorze ans apres. dans une lettre adressee a Arion Roşu 11 
; je cite de nouveau : 

« Mes 'relations' avec l'lnde ont ete des le debut enigmatiques: ct, bien qu·inscritcs, 

naturellement, dans un registre de culture, de presence concrete, de recherche et liaison vivc, 

ellc logent, fondamcntalement, autre part. Voici que, mcme aujourd'hui, lorsque, pour des 

raisons evidentes, I'Inde ne constitue plus pour moi un 'objet' de prcoccupation 

professionnelle, elle n 'en reste pas moi ns presen te quelque part, de quelque maniere. [ ... ] ccs 

annees ont ete, a mon insu Ue m 'en suis rcndu compte plus lard), des annces de preparation ct 

d'initiation a des travaux futurs dans l'espace europeen (rapprochcmcnt de )'Orient ct de 

!'Occident chretiens). Enfin, je crois que l'Inde va toujours constituer pour moi unc rcfcrcncc 

dans le cadre de la meditation et du travail concernant ccrtains dcveloppements dccisils de 

1·csprit ct de notrc civilisation actuels [ ... ] » (pp. 1-2). 

« Jc le repete: l'Inde n'a pas ete pour moi exclusivcment 'culture·, ni exclusivcmcnt 

·rnctaphysiquc traditionnelle' : element d'une itinerance enigmatique, qui mcne au-dela d'cllc ci 

au dela de 'toul', clic n'a pas disparu de 111011 horizon » (p. 5). 

9. « Renonc;:ants » en quete de l'Absolu, adonnes a l'errance et ,1 la mendicite. 

I O. Lieux d'ablution et de cremation au bord du Gange. 

11. Lettrc ecri te Ic 25.01.1971, au Monasterc Saint-Georges de Dcir-el-Harf, Liban, en reponsc i1 la 

dcmande de renseignements d'Arion Roşu, indianiste franc;:ais d'originc roumaine, qui faisait ,1 l'epoque des 

recherches sur Ies Roumains ayant eu des rapports avec l'Inde. Les documents inedits ayant resuite de celte 

recherche se trouvent â l'lnstitut d'Etudes Orientales Sergiu Al-George, Bucarest. 
https://biblioteca-digitala.ro / http://bibmet.ro



126 Simona Galaţchi 

higher levei, to empower the human's personality overall. When Mircea Eliade discusses thc 

experience of enlightenment, he calls it "the phenomena of cosmic illuminations". His sample 

group for research consists of an Eskimo shaman, an American businessman, a Canadian 

psychiatrist, and Arjuna in the Bhagavad-gîtâ. Eliade draws some general conclusions meant 

to explain more clearly the power involvement and the change of identity that takes place in 

the cases analyzed in the present study: "lt is important to stress that whatever the nature and 

intensity of an experience of the Light, it always evolves into a religious experience. Ali types 

of experience of the Light that we have quoted have this factor in common: they bring a man 

[sic] out of his worldly Uni verse or historical situation, and project him into a Uni verse 

different in quality, an entirely different world, transcendent and holy." The essence of the 

universe is now spiritual. The following resuit is fundamental to all thcse enlightments: 

--whatcver his previous ideologica! conditioning, a meeting with the Light produces a break in 

the subjecfs existence, revealing to him [sic] - or making clearer than before - the world of 

the Spirit, of holiness and of freedom; in brief, existence as a divine creation, or the world 

sanctiticd by thc presencc of God.'"24 Thus, no mattcr what the followcrs of thcse NRMs 

might fee! (through their own body), this experience is transforming for the NRMs peoplc 

existence, and they become convinced of their ability to cope with the religious realm. 

➔ :I , .. :! 

(J 

] 

through Her [Kundalini's) awakcning only, through our ascent only, we have ascended into a very higher realm 

of consciousness. We have a Iso been granted many powers which had never before been granted in thc history of 

spirituality, such as this power of awakening of Kundalini [in others). ( ... ) Kundalini has g ven us realization 

[enlightenment) for the emancipat ion of the wholc world, not only our own. So everyone has to give realization 

to others.•· The way thc encrgy îs made active for the people's empowcrment is called Shc.kli !'ar: "Shakli is 

pmrer ancl !'al 111e<1ns Io make ii /al/. So now your Shakti can fall on anybody's Kundalini anj it can risc it. ( ... ) 

Shakli !'al is to make their powcr to fall upon another onc like the rcnection or, as wc say, thc light îs falling 

upon us. So they Ici thcir Kundalini's power fall onto the powcr of other's Kundalini and the, gradually rise it" 

(G11r11 P11ja 011 Adve111 Sunday. 2nd December /979, in Shri Mataji Nirmala Dcvi, 1988). 

24. See thc Commentary of Matthew Fox in Hildegard ofBingen 1985. 
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Dans beaucoup d'histoires turques contenant le motif de la « tete coupec » on trouve un 

aspect assez confondant, qui est typiquement mis en evidence par Ies narrations ci-dessus : Ic 

heros, ayant Ies caracteristiques d'un combattant pour la foi du typc gâzî ou, a11erieurement, 

alp-eren, est decapite â la bataille, ramasse sa tete et poursuit la lutte, avec sa tete sous son 

bras,jusqu'â la victoire contre Ies mecreants; aussit6t la confrontation terminecet son devoir 

rempli, ii s'evanouit et meurt, ou bien emmene sa tetejusqu'â l'endroit ou la tradtion place, le 

plus souvent, sa sepulture. Sur Ies onze legendes (efsâne) turques de martyrs (şe11it) decapites 

que passe en revue Ahmet Yaşar Ocak, huit comportent des episodes de « tc~s emportees 

sous le bras» ; ces dernieres proviennent des regions de Sinop, <;orum, lznik, Ar:kara, Divrigi 

(Sivas). Erzincan, Yozgat et Konya. Le protagoniste de la legende de Sinop, Seyyid Bilâl 

(Sayyid Bilă)) - heros des premiers siecles de l'islam, presente comme descendmt de l'imâm 

al-J:{usayn, le petit-fils du prophete MuJ:iammad - est decapite dans une confronl1tion avec Ies 

Grecs byzantins, prend sa tete sous son bras, l'emporte jusqu'â son mausolee (tirbe) actuel et 

expire sur place. La legende de <;orum porte sur l'islamisation de la viile; ses deux heros, 

Su'ub-u Rumî (Suhayb-e Riimî) et Obi.id-i.i Gâzî (Ubayd Allăh b. Jahs), sont cecapites â la 

bataille, recuperent leurs tetes et continuent â combattre. II en arrive de meme d211s la legende 

d'Iznik, ou l'un des heros, Abdi.ilvahhab Gazi (Abd al-Wahhab Găzî) - prese1te parmi Ies 

compagnons du celebre Baţţal Găzî -, quoique decolle â la lutte, prend sa tete so1s son bras et 

continue â passer Ies ennemis au fii de l'epee, jusqu'ă ce qu'il arrive â son liirhe Jctuel, pour y 

rendre son demier soupir. Le personnage principal de la legende d' Ankara, qu, evoque elle 

aussi la conquete musulmane de la viile, est Hi.iseyin Gâzî (J:{usayn Găzî), le rere de Baţţal 

Găzî, qui, decapite au combat, emporte sa tete jusqu'â une colline dans la proxiITite de la viile 

- qui deviendra sa sepulture - et, une fois arrive la, passe de vie â trepas. Selon Ies habitants 

de Divrigi (Sivas), ou se trouve un autre turbe attribue au meme I:Iusayn Gazî, celui-ci aurait 

ete decapite durant sa priere canonique (namaz), mais ii aurait accompli le ri:uel jusqu'au 

bout, pour prendre ensuite sa tete sous son bras, monter sur la colline el y rend1·e son esprit. 

Une autre legende, celle d'Erzincan, se rapporte â la conquete turquc de l'Asie Mineure; son 

protagoniste est decolle par un mecreant (kâfir). mais, prcnant sa tete sous son tras, continue 

le combat. Une femme assistant â cette scene crie sa surprise - moment oi:, le c)rps decapitc 

fiche l'epee dans la terre et s'ecroule. Le heros de la legende de Yozgat. un certan Muşlu Ali. 

est decapite pendant le siege d'une cite byzantine, ramasse sa tete et ne cesse de lutter 

jusqu'au triomphe final. Dans la legende de Konya, dont l'action se place a l'epoque 

seldjoukide, le tres âge chef militaire de la viile, decapite par l'ennemi lors d'une action 

hardie, continue â lutter, sa tete sous son bras. cc qui epouvante ses adversaires e: Ies pousse a 

ficher le camp ; alors ii pose sa tete par terre, tourne son tronc decapite vers la qihla et paie 

son tribut a la nature22
. Les details s'enlacent de la meme fa<;:on dans Ies legcndes cueillies par 

Saim Sakaoglu, dont nous vcnons de reproduire quelques fragments. C'est sur un canevas 

avaient ete trouves en des endroits differents et enterres comme tels ; on est porte a inferer qu~ Ies depouilles 

« incompletes » n'etaient pas exclues, ce qui semblc cn quelque sorte deconcertant pour un <lcvot musulman, 

surtout pour un combattant pour la foi. 

22. Ocak 1989, pp. 17-21. Les autres legendes rcsumces par A. Y Ocak provicnncnt d'Antakya, de 

Gaziantep (anciennement Ayrntab), de Tokat et de Trabzon (basse epoque). 
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similaire que s'articule la legende de Gâzî Yakub Bey: ayant ete decapite pendant le siege de 

la viile de Lerin23
, ii recupere sa tete, la pase sous son bras et se sauve. Mais, comme ii arrive 

souvent dans Ies legendes turques, « apen;:u par une femme, ii tombe mort car le charme est 

rompu par Ies yeux profanes de la femme »24
. II y a lieu de citer aussi la legende de Hasan 

Baba qui, une fois decapite, prend sa tete sous son bras et l'emportejusqu'a son tiirhe actuel 2
\ 

ou bien une mention d'Evliyâ <;elebi (1611-1684) apropos d'un ccrtain Şeyh Ismâ'îl et de ses 

disciples qui, jetes a la mer, en seraient sortis sains et saufs, « en dansant sur Ies vagues avcc 

leurs tctes â la main »26
. Les legendes turques evoqucnt egalement des « tetcs qui roulent » 

aprcs la decollation de leurs protagonistcs; pourtant, ces situations sont plutât exceptionnellcs 

(une seule occurrence, aux alentours de Tokat27
). 

Pour ce qui est des « legendcs modernes », A. Y. Ocak en retient deux, dont l'action se 

passe â Adana et â Mugla respectivement. La derniere se distingue par un trait â part : la tete 

coupee, qui fait partie de la categorie des « tetes parlantes », appartient â une jeune fillc 

decapitee par son pere pour avoir contracte un mariage inconvenant. Outre ce profil singulier 

- la scule victime feminine, ce qui donne â penser -, ii est a retenir quc natre motif restc 

productif en Turquie meme a l'epoque moderne. 

Le schema de la « tete coupee et recuperee » par son ancien posscsseur se retrouve dans 

quelques legendes balkaniques cueillies a Florina (Grece), a Mitrovica/Mitrovice (Kosovska 

Mitrovica), â Prizren et â Rogoi;ice/Rogacica (Kosovo). Ces legendes ont en commun un trait 

particulier: leurs heros transportent leurs tetes coupees en volant28
. Une migration du motif 

turc aux Balkans nous paraît, dans ces cas, fort plausible, en raison des contacts historiques 

avec Ies Turcs, mais aussi de l'existence de communautes turques ou turcophones 

signiticatives dans ces regions. 

Dans la majeure partie des situations, Ies protagonistes des legendcs turques ne jouisscnt 

pas de facultes sumaturelles, ou bien ne semblent pas en jouir jusqu'au moment critique de 

leur mise a mort. Rcste qu'ils sont des personnages pieux, vaillants, guerroyant contre Ies 

« mecreants » ; leur. mort et leur apparente resurrection ont dane lieu dans des circonstances 

plutât previsibles. Ă part cet aspect, qui tient peut-etre d'une ce1taine strategie narrative, leur 

comportement post mortem est rare dans d'autres contextes culturels ; plus exactement, ii n 'en 

foit pas absolument defaut, comme on va le constater29
, mais ii est si isole que Ies analogies 

23. Florina. en Grece; viile connue auparavant sous le 110111 slave de Lerin. Elle rut habitec, avani Ies 
(iucrrcs Balkaniques du debut du XX' siccle, par beaucoup de Bulgares ct resta cnsuitc sujct de dispute cntrc Ies 
dcux pays. 

24. Stahl 1986, p. 163 ; cf Ocak 1989, pp. 22-23. 

25. Sta hi 1986, p. 163. 

26. lhidcm, p. 164. Suivant P.-H. Stahl, unc legende similaire est evoquec cn rclation avec la mosquec de 

Sarajevo (Bosnie-Herzegovine), dite « des sept frcres decapites »; elle se refere a sept derviches gui, apres avoir 

ele decapites, ramassent leurs tetcs pour se rendrc a la mosquec et y ctre cnterres rituellcmcnt. 

27. Ocak 1989, p. 20. 

28. !hiclem, pp. 23-24. 

29. Le genrc proxima! le plus surprenanl nous en est fourni par quelques statues de Saint Denis/Dcnys, 

l'evangclisateur des Gaules (vers 250), qui fut ma11yrisc par decollation a Montmartre ou â Saint-Denis. 11 est 

rcprescnte, le plus souvent, avcc la marque de son martyre, c'est-ă-dire decapite ct tcnant sa tete sous s011 bras 
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The stalue of Hearth God (Zao Shen) in the Y11anming Temple. 
Photo by Şerban Toader. 
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