


Doctrines ésotériques de l'Islam - T Burckhardt

Le présent travail est une introduction à l'étude de la 
doctrine soufique. Mais il nous importe avant tout de définir 
le point de vue selon lequel nous abordons ce sujet : ce point 
de vue n'est pas celui de l'érudition pure et simple, quel que 
puisse être l'intérêt scientifique des résumés doctrinaux qui 
figurent dans cette étude ; nous entendons surtout 
contribuer aux efforts de ceux qui, dans le monde moderne, 
cherchent à comprendre les vérités permanentes et 
universelles dont toute doctrine sacrée est un mode 
d'expression.

Disons d'emblée que la science académique n'est qu'une aide 
tout à fait secondaire et très indirecte pour s'assimiler le 
contenu intellectuel des doctrines orientales, et ce n'est 
d'ailleurs pas là le but d'une méthode scientifique, qui 
aborde nécessairement les choses de l'extérieur, donc sous 
leur aspect purement historique et contingent.

Pris dans son sens strict, l'ésotérisme désigne la partie la 
plus , "intérieure" d'une religion, le domaine où s'organise sa 
recherche du secret de la réalité, de l'homme et du divin. 
L'ésotérisme musulman trouve sa source dans le Coran 
même, où la dualité d'Allah, Dieu apparent et caché, autorise 
la voie mystique.  
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AVANT-PROPOS 

Le présent travail est une introduction à l'étudede la doctrine soufique. Mais il nous importeavant tout de définir le point de vue selon lequelnous abordons ce sujet : ce point de vue n'est pascelui de l'érudition pure et simple, quel que puisseêtre l'intérêt scientifique des résumés doctrinauxqui figurent dans cette étude ; nous entendonssurtout contribuer aux efforts de ceux qui, dansle monde moderne, cherchent à comprendre lesvérités permanentes et universelles dont toutedoctrine sacrée est un mode d'expression. Disons d'emblée que la science académiquen'est qu'une aide tout à fait secondaire et trèsindirecte pour s'assimiler le contenu intellectueldes doctrines orientales, et ce n'est d'ailleurs paslà le but d'une méthode scientifique, qui abordenécessairement les choses de l'extérieur, donc sousleur aspect purement historique et contingent. Ily a des doctrines qui ne se comprennent que « del'intérieur », par un travail d'assimilation ou depénétration dont les modalités, qui sont essen-tiellement intellectuelles (1), dépassent par là-
(1) Par « intellect » nous n'entendons pas la raison oula pensée discursive, mais l'« organe » de la connaissanceimmédiate, de la certitude, c'est-à-dire la pure intelli-gence, qui dépasse la seule raison. Cet « organe », lathéologie orthodoxe, notamment Maxime le Confesseur,l'appelle Noûs. 
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même la pensée discursive ; celle-ci devient 
même un obstacle dans la mesure où elle est 
empreinte de conventions mentales, sans parler 
des préjugés agnostiques et évolutionnistes qui 
déterminent l'esprit de la majorité des Occi-
dentaux. C'est pour cette raison que presque 
tous les érudits européens qui ont étudié le 
Soufisme se méprennent sur sa position vérita-
ble : l'homme de culture moderne, en effet, n'est 
plus habitué à penser en symboles. Ainsi, les in-
vestigations modernes ne peuvent pas distinguer 
ce qui, dans deux expressions traditionnelles ana-
logues, tient à la forme extérieure et ce qui en 
constitue l'élément essentiel ; par là-même les 
érudits sont portés à voir des emprunts d'une 
forme traditionnelle à l'autre quand il n'y a 
qu'une coïncidence de vues spirituelles, et des 
divergences fondamentales là où n'intervient 
qu'une différence de perspectives ou de modalités 
d'expression (1). De telles confusions doivent se 
produire fatalement, puisque la formation univer-
sitaire et le savoir livresque autorisent ici à 
s'occuper de choses qui, en Orient, restent natu-
rellement réservées à ceux qui sont doués d'intui-
tion spirituelle et qui se consacrent à l'étude de 
ces choses en vertu d'une affinité réelle et sous 
la direction des héritiers d'une tradition vivante. 

Dans ce qui suit, nous essayerons de montrer 
la perspective intellectuelle du Soufisme, dont 
nous adopterons à cet effet la manière propre de 

(1) Cf. Frithjof Schuon : De l'Unité transcendante des 
Religions, (Gallimard, Paris, 1948). 
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s'exprimer, en apportant autant que possile les 
précisions nécessaires au lecteur européen ; en 
même temps, nous indiquerons les analogies en-
tre certaines notions soufiques et celles d'autres 
doctrines traditionnelles ; ce faisant, nous ne dé-
mentirons nullement le point de vue inhérent au 
Soufisme, qui a toujours reconnu le principe selon 
lequel la Révélation divine, transmise par les 
grands médiateurs, revêt des formes diverses ré-
pondant aux aptitudes des collectivités humaines 
appelées à la recevoir (1). Nous savons que des 
comparaisons entre différents symbolismes tradi-
tionnels risquent d'être mal comprises ; aussi les 
maîtres soufis se sont-ils le plus souvent bornés 
à n'indiquer que le principe de l'universalité tradi-
tionnelle, sans en montrer toutes les conséquences 
par rapport aux religions autres que la leur, res-
pectant ainsi la foi des simples, car si la foi reli-
gieuse est virtuellement une connaissance, — sans 
quoi elle ne serait qu'une opinion, — sa lumière 
est cependant tout enveloppée dans le domaine 
émotif qui, lui, s'attache à une traduction déter-
minée de la Vérité transcendante et tend de ce 
fait à nier tout ce qui relève d'un autre mode 

(1) Cette loi universelle de la Révélation est exprimée 
dans le Coran, bien que d'une manière implicite seule-
ment et dans le langage propre au monothéisme • « Le 
Prophète croit en ce que le Seigneur lui a envoyé. Les 
fidèles croient en Dieu, à Ses anges, à Ses livres [révélés] 
et à Ses envoyés. Ils disent : Nous ne faisons pas de 
différence entre les envoyés de Dieu, » (II, 284). « Nous 
avons établi pour chaque nation des rites qu'elle suit. » 
(XXII, 66). 

11 10 
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inspiré d'expression. Toutefois, la prudence à 
l'égard de la foi d'une collectivité ne s'impose 
qu'aussi longtemps que la civilisation sacrée qui 
protège cette collectivité représente un monde 
quasi imperméable ; cette situation peut changer 
lors d'une rencontre inévitable de deux civilisa-
tions sacrées différentes, telle que la rencontre 
de l'Islam avec l'Hindouïsme sous les empereurs 
Mogols, par exemple ; elle change a fortiori quand 
les contours des grandes civilisations traditionnel-
les s'effritent. Dans le chaos où nous vivons, cer-
taines comparaisons s'imposent, du moins à ceux 
qui sont sensibles aux formes spirituelles, et il 
n'est plus possible aujourd'hui d'écarter en les 
passant sous silence les problèmes qui en résul-
tent. 

Ce qu'il importe avant tout pour comprendre, 
c'est que la reconnaissance, de la part des ésoté-
ristes, de l'unité essentielle de toutes les formes 
traditionnelles, ne les porte ni à en effacer les 
contours, ni à méconnaître la nécessité, dans son 
ordre, de telle ou telle Loi sacrée, bien au con-
traire ; car la diversité des formes traditionnelles 
ne traduit pas seulement l'insuffisance de toute 
expression formelle en face de la Vérité totale, 
elle accuse aussi, indirectement, l'originalité spi-
rituelle de chaque forme, c'est-à-dire ce que cha-
cune d'elles comporte d'inimitable, en quoi s'affir-
me l'unicité de leur principe commun : le moyeu 
d'une roue, qui unit ses rayons, est en même 
temps ce qui en fixe les directions divergentes. 

Notre introduction à l'étude de la doctrine sou- 
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figue restera fort incomplète ; peut-être aurons-
nous plus tard l'occasion d'y apporter quelques 
compléments. Nous parlerons surtout de la méta-
physique, qui est la base de tout ; il ne sera 
question de la méthode que dans les grandes 
lignes, et nous ne mentionnerons qu'en passant 
la cosmologie. 

Pour certains aspects de la doctrine que nous 
allons résumer, nous nous référons avant tout à 
l'oeuvre du « Très Grand Maître » Muhyi-d-dîn ibn 
'Arabî (1), dont le rôle dans le Soufisme est compa-
rable à celui de Shrî Shankarâchârya dans le Vé-
dântisme. Par rapport à la première version de 
cette étude, publiée en 1953, le présent texte a été 
complété à bien des égards ; nous y avons ajouté, 
notamment, certaines considérations sur la réali-
sation spirituelle. 

Dès lors que le Soufisme est une tradition, 
c'est-à-dire la transmission d'une Sagesse d'ori-
gine divine, il est à la fois perpétuation dans le 
temps et renouvellement incessant par le contact 
avec sa source intemporelle. Toute doctrine tra-
ditionnelle est, par définition, immuable en son 
essence, mais sa formulation peut se renouveler 
dans le cadre du « style conceptuel » donné -
donc sur la base des constantes de la tradition -
en fontion des diverses modes possibles de l'intui-
tion et suivant les circonstances humaines. 

(1) Il vécut de 1165 à 1240 de l'ère chrétienne. Son 
ouvrage essentiel : la Sagesse des Prophètes, traduit par 
T.B. (Albin Michel, Paris). 
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De la nature du Soufisme 

At-Taçawwuf 

Le Soufisme (at-Taçawwuf) (1), qui est l'aspect ésotérique ou « intérieur » (bâtin) de l'Islam, se 
distingue de l'Islam exotérique ou « extérieur » 
(zâhir) au même titre que la contemplation di-
recte des réalités spirituelles — ou divines — se 
distingue de l'observance des lois qui les tradui-
sent dans l'ordre individuel en rapport avec les 
conditions d'un certain cycle de l'humanité. Alors 
que la voie commune des croyants vise à l'obten-
tion d'un état béatifique après la mort, accessible 
en vertu d'une participation indirecte et comme 

(1) D'après l'explication la plus ordinaire, at-Taçawwuf signifierait uniquement « se vêtir de laine » (çûf), les pre-miers Soufis n'ayant porté, dit-on, que des vêtements de laine pure. Il se peut que ce soit là l'origine occasionnelle du terme, et que ce sens très extérieur ait voilé un sens plus profond : en effet, selon son symbolisme numéral, le mot at-Taçawwuf est l'équivalent d'al-Hikmat al-ilâ-hiyah, « La Sagesse Divine ». Cf. René Guénon : L'ésoté-risme islamique, dans les Cahiers du .Sud, 22* année, 1935. — Al-Biruni suggère la dérivation de çûfî (plur. çûfiyâ) du grec Sophia, Sagesse, mais cette dérivation est étymo-logiquement intenable, le G se transformant normalement 
en sin, non en çâd ; cependant, il peut y avoir là une assonance voulue et symbolique. 

1C 
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symbolique, par les oeuvres prescrites, aux Vérités 
divines, le Soufisme a son but en lui-même, en 
ce sens qu'il peut donner accès à la connaissance 
immédiate de l'éternel ; cette connaissance, étant 
une avec son objet, délivre de l'enchaînement 
fatal des existences individuelles ; — l'état spiri-
tuel de baqâ, auquel aspirent les contemplatifs 
soufis et dont le nom signifie la pure « subsis-
tance » hors de toute forme, est le même que l'état 
de moksha, la « délivrance » dont parlent les doc-
trines hindoues, comme l'« extinction » (al - fanâ) de 
l'individualité, qui précède la « subsistance », est 
analogue au nirvâna en tant que notion négative. 

Pour que le Soufisme comporte une telle possi-
bilité, il faut qu'il s'identifie au « noyau » (al -lubb) 
de la forme traditionnelle qui le supporte. Il ne 
peut pas être surajouté à l'Islam, car il aurait un 
caractère périphérique par rapport aux moyens 
spirituels de celui-ci ; il est au contraire plus 
proche de leur source supra-humaine que ne l'est 
l'exotérisme religieux, et il participe activement, 
bien que d'une manière tout intérieure, à la fonc-
tion révélatrice qui manifesta cette forme tradi-
tionnelle et qui continue à la maintenir en vie. 

Ce rôle « central » du Soufisme au sein du 
monde islamique peut être voilé aux specta-
teurs de l'extérieur, parce que l'ésotérisme, étant 
conscient de la signification des formes, est en 
même temps intellectuellement souverain à leur 
égard, en sorte qu'il peut s'assimiler, du moins 
pour son exposé doctrinal, certaines notions ou 
symboles provenant d'un héritage autre que sa 

DE LA NATURE DU SOUFISME 

propre souche traditionnelle. En effet, il peut pa-
raître étrange que le Soufisme soit l'« esprit » ou 
le « coeur de l'Islam » (rüh al -islâm ou qalb al-
islârn) et qu'il représente en même temps l'esprit 
qui, dans le monde de l'Islam, est le plus libre 
à l'égard des contours mentaux •de celui-ci. — Il 
importe toutefois de ne pas confondre cette 
liberté véritable et tout intérieure avec les mou-
vements rebelles contre la tradition qui, eux, ne 
sont pas intellectuellement libres à l'égard des 
formes qu'ils nient par incompréhension. — Or, 
ce rôle du Soufisme dans le monde de l'Islam (1) 
est bien celui du coeur dans l'homme, en ce sens 
que le coeur est le centre vital de l'organisme et 
qu'il est aussi, dans sa réalité subtile, le « siège » 
d'une essence qui dépasse toute forme indivi-
duelle. 

Les orientalistes, soucieux de tout ramener au 
seul plan historique, ne pouvaient guère s'expli-
quer ce double aspect du Soufisme que par des 
influences étrangères à l'Islam ; aussi ont-ils attri-
bué l'origine du Soufisme, selon leurs préoccupa-
tions diverses, à des sources iraniennes, hindoues, 
néo-platoniciennes ou chrétiennes. Ces attribu- 

(I) Nous ne parlons pas ici des organisations initiati-
ques du Soufisme, mais de celui-ci en lui-même ; des 
groupes humains peuvent revêtir des fonctions plus ou 
moins contingentes en dépit de leur rattachement au Sou-
fisme ; l'élite spirituelle est difficilement saisissable de 
l'extérieur. D'autre part, c'est un fait connu qu'un grand 
nombre des plus éminents défenseurs de l'orthodoxie isla-
mique, tels que 'Abd al-Qdder .7îlanî, al-Ghazzâlî, le sultan 
Çaldh ad -dîn (le Saladin) et d'autres, ont été rattachés 
au Soufisme. 

16 17 
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tions divergentes ont cependant fini par s'équi-
librer les unes les autres, d'autant plus qu'il 
n'existe pas de raison suffisante pour mettre en 
doute l'authenticité historique de la filiation spiri-
tuelle des maîtres soufis, filiation qui, en une 
« chaîne » (silsilah) ininterrompue, remonte jus-
qu'au Prophète. L'argument décisif, cependant, en 
faveur de l'origine mohammédienne du Soufisme, 
réside en celui-ci même ; car si la sagesse soufique 
provenait d'une source située en dehors de l'Islam, 
ceux qui aspirent à cette sagesse — qui n'est assu-
rément pas de nature livresque ou simplement 
mentale — ne pourraient pas s'appuyer, pour la 
réaliser toujours à nouveau, sur le symbolisme 
coranique ; or, tout ce qui fait partie intégrante 
de la méthode spirituelle du Soufisme, et cela 
d'une manière constante et nécessaire, est puisé 
dans le Coran et dans l'enseignement du Prophète. 

Les orientalistes qui soutiennent l'hypothèse 
d'une origine non-musulmane du Soufisme souli-
gnent généralement le fait que la doctrine soufi-
que n'apparaît pas, dans les premiers siècles de 
l'Islam, avec tous les développements métaphysi-
ques qu'elle comportera par la suite. Mais cette 
remarque, pour autant qu'elle est valable à l'égard 
d'une tradition ésotérique, — donc se transmet-
tant surtout par un enseignement oral, — prouve 
le contraire de ce qu'ils prétendent, car les pre-
miers Soufis s'expriment dans un langage très 
proche du Coran, et leurs expressions concises 
et synthétiques impliquent déjà tout l'essentiel 
de la doctrine. Si celle-ci devient, par la suite, plus 
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explicite et plus élaborée, il n'y a là qu'un fait 
normal et propre à toute tradition spirituelle : 
la littérature doctrinale augmente, non pas tant 
par l'apport de nouvelles connaissances que par 
la nécessité d'endiguer les erreurs et de ranimer 
une intuition faiblissante. 

D'autre part, comme les vérités doctrinales sont 
susceptibles d'un développement indéfini et que 
la civilisation musulmane avait absorbé certains 
héritages pré-islamiques, les maîtres pouvaient 
toujours, dans leur enseignement oral ou écrit, 
faire usage de notions empruntées de ces héri-
tages, pourvu qu'elles fussent adéquates aux 
vérités qu'il fallait rendre accessibles aux meil-
leurs esprits contemporains, vérités que le symbo-
lisme proprement soufique impliquait d'ailleurs 
d'une manière succincte. C'est ainsi notamment 
que la cosmologie, science dérivée de la méta-
physique pure, qui seule constitue le fondement 
doctrinal indispensable du Soufisme, s'exprimait 
en grande partie au moyen de notions déjà dé-
finies par des maîtres anciens tels qu'Empédocle 
et Plotin. D'autre part, ceux d'entre les maîtres 
soufis qui avaient une culture philosophique, ne 
pouvaient pas ignorer la validité des enseigne-
ments de Platon ; et le Platonisme qu'on leur attri-
bue est du même ordre que celui des Pères grecs, 
dont la doctrine demeure pourtant essentielle-
ment apostolique. 

L'orthodoxie du Soufisme ne se manifeste pas 
seulement dans son maintien des formes islami-
ques ; elle s'exprime tout autant par son dévelop- 
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pement organique à partir de l'enseignement du 
Prophète, par sa capacité, notamment, de s'assi-
miler toute forme d'expression spirituelle qui ne 
soit pas essentiellement étrangère à l'Islam ; et 
ceci ne s'applique pas seulement à des formes 
doctrinales, mais aussi à des adjuvants relevant 
d'un art (1). 

Bien qu'il y eût certainement des contacts 
entre les premiers Soufis et des contemplatifs 
chrétiens, — l'histoire du Soufi Ibrâhim ibn 
Adham le prouve, — une certaine parenté entre 
le Soufisme et le monachisme chrétien d'Orient 
ne s'explique pas a priori par des interférences 
historiques. Comme l'explique 'Abd al-Karim al- 
Jilî son livre al-Insân al-Kâmil (« De l'Hom- 
me universel »), le message du Christ « dévoile » 
certains aspects intérieurs — et partant ésotéri-
ques — du monothéisme abrahamique : les dog-
mes chrétiens, qui peuvent tous se ramener au 
dogme des deux natures, divine et humaine, du 
Christ, résument d'une certaine manière, sous 
forme « historique », tout ce que le Soufisme en-
seignera sur l'union avec Dieu. Aussi les Soufis 
pensent-ils que le Seigneur Jésus (seyidnâ 'Aïssa) 
représente, parmi les envoyés divins (rusul), le 
type le plus parfait du saint contemplatif : tendre 
la joue gauche à qui nous a frappé sur la droite, 

(1) Certains Soufis ont volontairement manifesté des formes qui, sans être contraires à l'esprit de la Tradition, choquaient le commun des exotéristes ; c'est là une ma-nière de s'affranchir du psychisme collectif et des habi-tudes mentales. 

c'est le détachement spirituel par excellence, la 
sortie volontaire hors du jeu des actions et réac-
tions cosmiques. 

Il n'en reste pas moins vrai que la personne du 
Christ ne se situe pas, pour les Soufis, dans la 
même perspective que pour Ies Chrétiens. Malgré 
toutes les similitudes, la voie des Soufis diffère 
beaucoup de celle des contemplatifs chrétiens ; 
nous pouvons ici nous référer à l'image selon 
laquelle les différentes voies traditionnelles sont 
comme les rayons d'un cercle, qui s'unissent dans 
un seul point : dans la mesure où les rayons se 
rapprochent du centre, ils se rapprochent aussi 
les uns des autres ; cependant, ils ne coïncident 
jamais sauf dans le centre, où ils cessent d'être 
des rayons. Cette distinction des voies n'empêche 
évidemment pas l'intellect de se placer, par anti-
cipation intuitive, au centre, où toutes les voies 
convergent. 

Disons encore, pour bien préciser la constitu-
tion interne du Soufisme, qu'il comporte toujours, 
comme éléments indispensables, une doctrine, 
une initiation et une méthode spirituelle. La doc-
trine est comme une préfiguration symbolique de 
la connaissance qu'il s'agit d'atteindre, et elle est 
aussi, dans sa manifestation, un fruit de cette con-
naissance. La quintessence de la doctrine soufique 
vient du Prophète ; seulement, comme il n'y a pas 
d'ésotérisme sans une certaine inspiration, la doc-
trine se manifeste toujours à nouveau par la bou-
che des maîtres. Aussi l'enseignement oral est-il 
supérieur, par son caractère immédiat et « person- 
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nel », à l'enseignement qu'on peut tirer des écrits ; 
en fait, ce dernier jouera un rôle secondaire, celui 
d'une préparation, d'un complément ou d'un aide-
mémoire, et c'est pour cette raison que la conti-
nuité historique de l'enseignement soufique se 
soustrait parfois aux recherches des érudits. 

Quant à l'initiation soufique, elle consiste dans 
la transmission d'une influence spirituelle (bara-
kah), et celle-ci doit être conférée par un repré-
sentant de la « chaîne » qui se rattache au Pro-
phète. Généralement, elle est transmise par le 
maître qui communique aussi la méthode et qui 
donne les moyens de concentration spirituelle 
conformes aux aptitudes du disciple, Le cadre 
général de la méthode est la Loi islamique, bien 
qu'il y ait toujours eu des Soufis isolés qui, en 
raison du caractère exceptionnel de leurs états 
contemplatifs, ne participaient plus au rituel com-
mun de l'Islam. Pour prévenir toute objection 
qu'on pourrait en tirer à l'égard de ce que nous 
disions de l'origine mohammédienne du Soufisme, 
nous préciserons que les supports spirituels qui 
en constituent les principaux moyens — et qui 
peuvent en certaines circonstances supplanter le 
rituel commun de l'Islam — se présentent comme 
des « clefs de voûte » de tout le symbolisme isla-
mique ; c'est en ce sens qu'ils ont été donnés par 
le Prophète lui-même. 

L'initiation a généralement la forme d'un pacte 
(bay'ah) entre le candidat et le maître spirituel 
(al-murshid), qui représente le Prophète ; ce pacte 
implique la soumission parfaite du disciple au 
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maître dans tout ce qui concerne la vie spirituelle ; 
il ne pourra jamais être dissous par la volonté uni-
latérale du disciple. 

Les différentes « branches » de la filiation spiri-
tuelle du Soufisme correspondent tout naturelle-
ment à différentes « voies » (turuq), chaque grand 
maître à partir duquel on distingue une chaîne 
particulière ayant autorité pour adapter la mé-
thode aux aptitudes d'une certaine catégorie 
d'hommes doués pour la vie spirituelle. Les di-
verses « voies » correspondent donc aux diverses 
« vocations » et sont toutes orientées vers le même 
but ; elles ne représentent aucunement des scis-
sions ou des « sectes » à l'intérieur du Soufisme, 
bien que des déviations partielles donnant nais-
sance à de véritables sectes aient pu se produire 
incidemment. Le signe extérieur d'une tendance 
sectaire sera toujours le caractère quantitatif et 
« dynamique » de la propagation ; le Soufisme au-
thentique ne peut jamais devenir « un mouve-
ment » (1), par là-même qu'il fait appel à ce qu'il 
y a de plus « statique » dans l'homme, à savoir 
l'intellect contemplatif (2). 

(1) Le cas de certaines turuq, comme la Qddiriyah, la 
Derqawiyah, la Naqshabendiyah, etc., qui comportent des 
cercles extérieurs et, de ce fait, une expansion populaire, 
n'est pas comparable à des mouvements sectaires, dès 
lors que ces cercles ne s'opposent pas à l'exotérisme, dont 
ils se présentent parfois comme des modalités plus in-
tenses. L'expansion populaire des turuq d'essence intel-
lectuelle s'explique d'ailleurs par le fait que le symbo-
lisme ésotérique est d'une certaine manière accessible au 
peuple, alors qu'il ne l'est pas toujours aux docteurs de 
la Loi. 

(2) Ce qu'on appelle aujourd'hui ordinairement « intel- 
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Dans cet ordre d'idées nous ferons remarquer 
que, si l'Islam a pu se maintenir intact à travers 
les siècles malgré la nature si changeante du psy-
chisme humain et en dépit des divergences ethni-
ques des peuples qu'il embrasse, ce n'est certes 
pas à cause de son caractère relativement dynami-
que, qui lui est propre en tant que forme collec-
tive, mais parce qu'il comporte, dès son origine et 
par destination, la possibilité d'une contemplation 
intellectuelle qui transcende le courant des affec-
tivités humaines. 

Soufisme et Mysticisme 

Les manuels scientifiques définissent ordinaire-
ment le Soufisme comme « mysticisme musul-
man ». Nous adopterions volontiers, pour désigner 
ce qui distingue le Soufisme de la simple religion 
islamique, l'épithète de « mystique », si celle-ci 
s'entendait encore au sens où l'employaient les 
Pères grecs et ceux qui suivent leur ligne spiri-
tuelle, c'est-à-dire comme désignant ce qui a trait 
à la connaissance des « mystères ». Seulement, 
l'expression de « mysticisme » — et par suite 
aussi celle de « mystique » — a été abusivement 
étendue à des manifestations religieuses forte-
ment empreintes de subjectivité individuelle et 
lect  n'est en réalité que la faculté discursive, qui se distingue précisément par son dynamisme et son agitation de l'intellect proprement dit, immuable en lui-même et toujours immédiat et serein dans ses opérations. 
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régies par une mentalité qui ne dépasse en rien 
l'horizon de l'exotérisme. Il est vrai qu'il existe, 
en Orient aussi bien qu'en Occident, des cas 
limites, comme celui du majdhûb, par exemple, 
chez lequel l'attraction divine (al-jadhb) prédo-
mine au point d'invalider ses facultés mentales ; 
un majdhûb ne sera pas capable de formuler 
doctrinalement son état contemplatif ; il arrive 
aussi, exceptionnellement, qu'une réalisation spi-
rituelle se produise presque sans l'appui d'une 
méthode régulière, car l'« Esprit souffle où il 
veut » ; cependant, dans le monde islamique, le 
nom de Taçawwuf n'est donné qu'à des voies 
contemplatives régulières, comportant une doc-
trine ésotérique et une transmission de maître en 
maître ; on ne peut donc traduire taçawwuf par 
« mystique » qu'à condition de donner explicite-
ment à ce dernier terme le même sens rigoureux, 
qui est d'ailleurs son sens originel. Si l'on entend 
les choses ainsi, il est évidemment licite de com-
parer les soufis aux mystiques chrétiens vérita-
bles. Il intervient cependant une nuance, qui n'en-
lève rien à la portée du terme « mystique » pris 
en lui-même, mais qui explique pourquoi sa trans-
position dans le Soufisme n'apparaît pas comme 
satisfaisante sous tous les rapports : les contem-
platifs chrétiens, et surtout les contemplatifs 
postmédiévaux, s'apparentent bien aux contem-
platifs musulmans qui suivent la voie de l'amour 
spirituel (al-mahabbah) — le bhakti-mârga des 
Hindous — mais très rarement aux contemplatifs 
orientaux d'un ordre purement intellectuel, tels 
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qu'Ibn 'Arabi' par exemple ou, dans le monde hin-dou, Shrî Shankarâchârya (1). Or, l'amour spi-rituel est en quelque sorte intermédiaire entre l'élan dévotionnel et la connaissance ; aussi le langage bhaktique projette-t-il la polarité, dont jaillit l'amour, jusque dans le domaine de l'union 
finale ; c'est là sans doute une des raisons pour lesquelles, dans le monde chrétien, la distinction entre la mystique réelle et le « mysticisme » pure-ment religieux n'est pas toujours très marquée, tandis que dans le monde de l'Islam, l'ésotérisme, qui est avant tout une position intellectuelle, même dans ses variantes bhaktiques, se détache nettement de l'exotérisme qui, lui, s'y précise 
bien davantage comme « Loi » commune (2). 

En définitive, toute voie contemplative inté-
grale — telle que la voie soufique ou la mystique chrétienne au sens originel du terme — se distin-gue d'une voie dévotionnelle improprement appe-lée « mystique » en ce qu'elle implique une attitude intellectuelle active, et par cela nous n'entendons nullement une sorte d'individualisme d'allure « in-
tellectualiste », mais bien au contraire une disposi- 

(1) Il n'y a là rien qui indiquerait la supériorité d'une tradition par rapport à l'autre, mais des tendances condi-tionnées par le génie et le tempérament des peuples. — A cause de ce caractère bhaktique de la mystique chré-tienne, certains orientalistes ont pu affirmer qu'Ibn 'Arabi n'était pas un « vrai mystique ». (2) L'Islam ne comporte pas, dans sa structure même, de degrés en quelque sorte intermédiaires entre l'exoté-risme et l'ésotérisme, tel que l'état monastique, dont le rôle originel est de constituer un cadre immédiat de la voie contemplative chrétienne. 
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tion à s'ouvrir à la Réalité essentielle (al-haqîqczh), qui transcende la pensée discursive, d'où la pos-sibilité de se placer intellectuellement en dehors de toute subjectivité individuelle. 
Précisons, pour qu'il n'y ait pas de malentendu sur ce que nous venons de dire, que le Soufi réalise, lui aussi, une attitude d'adoration perpé-tuelle, moulée par la forme religieuse ; il doit prier comme tout croyant et se conformer à la Loi révélée, car sa nature individuelle et humaine restera toujours passive à l'égard de la Réalité ou Vérité divine, quel que soit le degré de son iden-tification spirituelle avec Celle-ci ; « le serviteur (l'individu) reste toujours le serviteur » (al-'abd yabqâ-l-'abd), nous a dit un maître marocain. Sous ce rapport, la Présence divine se manifestera 

donc comme Grâce ; mais l'intelligence du Soufi, en tant qu'elle s'identifie directement avec le « Rayon divin », se soustrait d'une certaine ma-nière, dans son actualité spirituelle et dans ses propres modes d'expression, aux cadres que la religion et la raison imposent à l'individu, et dans ce sens la nature intime du Soufi n'est pas réceptivité mais acte pur. 
Or, il va sans dire que tout contemplatif qui suit la voie soufique ne parvient pas à réaliser un état de connaissance supraformel, car cela ne dépend évidemment pas de sa seule volonté ; cependant, le but visé, non seulement détermine l'horizon intellectuel, mais aussi appelle des moyens spirituels qui, étant comme sa préfigura-tion, permettent au contemplatif d'assumer une 
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position active à l'égard de sa propre forme psy-chique : au lieu de s'identifier avec son « moi » empirique, il façonne celui-ci en vertu d'une posi-tion symboliquement et implicitement non-indivi-duelle. Le Coran dit : « Nous frapperons par la vérité sur la vanité, et elle l'anéantira » (XXI, 18), et le Soufi 'Abd-as-Salâm ibn Mashîsh prie : « Frappe par moi sur la vanité afin que je l'anéan-tisse ». Dans la mesure de son émancipation effec-tive, le contemplatif cessera d'être « un tel » pour « devenir » la vérité qu'il médite et le nom divin qu'il invoque. 
L'essence intellectuelle du Soufisme donne son empreinte même aux expressions purement hu-maines de la voie, qui peuvent pratiquement coïn-cider avec les vertus religieuses : comme pour les hésychastes (1), les vertus sont rien d'autre. dans la perspective coufique, que des « orientations » hu-maines s'ouvrant sur des Vérités universelles ou encore des traces « subjectives » de celles-ci ; d'où l'incompatibilité entre l'esprit du Soufisme et la conception « moraliste », c'est-à-dire apriorique, quantitative et individualiste de la vertu (2). 

(1) Chez les écrivains spirituels comme saint Grégoire de Sinaï ou saint Siméon le Nouveau Théologien, les vertus sont décrites comme des synthèses concises et transparentes de l'âme en vue d'une vérité divine, le contenu purement psychologique de la vertu n'ayant qu'une valeur provisoire, ce qui diffère singulièrement des analyses de l'âme chez la plupart des mystiques latins postmédiévaux. On se rappellera que pour Plotin, la vertu est un intermédiaire entre l'âme et l'intelligence. (2) La conception quantitative de la vertu résulte de la considération religieuse du mérite ou même d'un sim- 
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Comme la doctrine est à la fois le fondement de la voie et le fruit de la contemplation qui en est le terme (1), la différence entre le Soufisme et le mysticisme religieux peut se réduire à une question de doctrine ; nous préciserons en disant que le croyant dont la perspective doctrinale ne dépasse pas celle de l'exotérisme, maintient tou-jours une séparation foncière et irréductible entre la Divinité et lui-même, tandis que le Soufi re-connaît, du moins en principe, l'Unité essentielle de tous les êtres, ou bien — pour exprimer la même chose d'une manière négative — l'irréalité de tout ce qui apparaît comme distinct de Dieu. Il est nécessaire d'envisager ce double aspect de l'orientation ésotérique, car il arrive que l'exoté-riste — et notamment le mystique religieux -affirme, lui aussi, qu'il est nul au regard de Dieu ; cependant, si cette affirmation avait pour lui toute sa portée métaphysique, il serait logique-ment obligé d'admettre en même temps la face 

pie point de vue social ; sa conception qualitative, par contre, envisage le rapport d'analogie entre une qualité cosmique ou divine et une vertu humaine. La conception religieuse de la vertu reste nécessairement individualiste, parce qu'elle l'apprécie seulement en vue du salut indi-viduel. — Vladimir Lossky (Théologie mystique de l'Eglise d'Orient, p. 194), fait remarquer que « la notion du mé-rite est étrangère à la tradition orientale » dont le carac-tère est avant tout contemplatif. (1) Quelques orientalistes veulent séparer artificielle-ment la doctrine de l'« expérience » spirituelle : ils voient dans la doctrine une « conceptualisation » qui anticiperait sur une « expérience » purement subjective ; ils oublient deux choses, d'abord que la doctrine découle de l'état de connaissance qui est le but de la voie, et ensuite que Dieu n'est pas menteur. 28 
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positive de la même vérité, à savoir que l'essence de sa propre réalité, ce par quoi il n'est pas « rien », s'identifie mystérieusement à Dieu. Maî-tre Eckhart écrit : « Il y a dans l'âme quelque chose d'incréé et d'incréable ; si toute l'âme était telle, elle serait incréée et incréable ; et cela est l'Intellect » ; or c'est là une vérité que tout éso-
térisme reconnaît a priori quelle que soit la ma-
nière dont il l'exprime ; la mentalité religieuse, par contre, l'ignore ou la nie même explicitement, 
car la grande majorité des croyants confondraient l'Intellect divin avec son reflet humain ou « créé », et ils n'en pourraient concevoir l'unité transcen-dante autrement qu'à l'instar d'une substance dont la cohérence quasi « matérielle » serait contraire à l'unicité essentielle de chaque être. L'Intellect, il est vrai, comporte un aspect « créé », non seu-
lement dans l'ordre humain, mais aussi dans l'or-
dre cosmique, en tant qu'on le considère, non pas comme l'essence mais comme l'« agent » de toute intellection ; ce qui nous importe ici n'est pas la portée qu'on peut donner au terme Intellect (1) ; 

(1) L'hésychasme, pourtant nettement ésotérique, main-tient une distinction apparemment irréductible entre la « Lumière incréée » et l'intellect (noûs), faculté humaine, donc créée, mais créée pour connaître cette Lumière. L'« identité essentielle » s'exprime ici par l'immanence de la « Lumière incréée », par sa présence dans le coeur. La distinction entre l'intellect et cette Lumière préserve, méthodiquement, de la confusion « luciférienne » de l'or-gane intellectuel avec l'Intellect divin. — L'Intellect divin immanent au monde peut même se concevoir comme le « vide », car l'Intellect qui « saisit » tout, ne peut pas lui-même être « saisi ». L'orthodoxie intrinsèque de ce 
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l'ésotérisme se caractérise indépendamment de cette question par son affirmation de la nature essentiellement divine de la Connaissance. L'éxo-
térisme se situe sur le plan de l'intelligence for-melle, qui est conditionnée par ses propres objets, les vérités partielles qui s'excluent les unes Ies autres; l'ésotérisme, lui, réalise l'intelligence in-formelle : il se meut librement dans son espace illimité et voit comment les vérités relatives se délimitent (1). 

Ceci nous amène à faire une autre mise au point, qui se rapporte d'ailleurs indirectement à la distinction entre la « mystique » véritable et le « mysticisme» religieux : les hommes « de l'extérieur » attribuent souvent aux Soufis la pré-tention de pouvoir atteindre Dieu par le seul moyen de leur volonté ; en vérité, c'est précisé-ment l'homme orienté sur l'action et le mérite, donc l'exotériste, qui a le plus souvent la tendance de considérer tout sous le rapport de l'effort volontaire, d'où son incompréhension du point de vue purement contemplatif qui envisage la voie avant tout sous le rapport de la connais-sance. En effet, dans l'ordre principiel, la vo-lonté dépend de la connaissance et non inver-sement, celle-ci étant de par sa nature «imper-sonnelle » ; bien que son épanouissement, à 

point de vue, qui est celui du Bouddhisme, s'affirmera par ce que la réalité essentielle de toute chose sera iden-tifiée à ce vide (shûnya). (1) Le Coran dit : « [Dieu] a créé les Cieux et la terre par la Vérité (al -Haqq) » (LXIV, 3). 
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partir du symbolisme transmis par l'enseigne-
ment traditionnel, comporte un ordre logique, elle 
n'en est pas moins un don divin que l'homme ne 
saurait s'arroger de sa propre initiative. Si l'on 
tient compte de cela, on comprendra mieux en-
core ce que nous disions plus haut de la nature 
des moyens spirituels proprement « initiatiques », 
moyens qui sont comme la préfiguration du but 
non-humain de la voie : alors que tout effort 
humain et volontaire pour dépasser les limites 
de l'individualité doit fatalement retomber sur 
lui-même, seuls les moyens qui sont pour ainsi 
dire de la même nature que la Vérité supra-indi-
viduelle (al-Haqîqah) qu'ils évoquent et qu'ils pré-
figurent, peuvent dissoudre le noeud de l'indivi-
duation microcosmique — ou de l'illusion égocen-
trique, selon la perspective védântique —, car il 
n'y a que la Vérité, dans sa réalité universelle et 
supra-mentale, qui consume son contraire sans 
en laisser de résidu. En comparaison avec cette 
négation radicale du « moi » (nafs), tout moyen 
purement volontaire, tel que l'ascèse (az-zuhd) par 
exemple, n'aura qu'un rôle préparatoire et auxi-
liaire (1) ; et c'est pour cette raison, ajouterons-
nous, que ces moyens n'acquièrent jamais dans 

(1) Les Soufis voient dans le corps, non seulement le terrain nourricier des passions, mais aussi son aspect spirituellement positif, c'est-à-dire une image ou un ré-sumé du cosmos. L'on trouvera dans les écrits soufiques l'expression de « temple » (haykal) pour désigner le corps ; et Muhyi-d-din ibn 'Arabî le compare, dans le chapitre sur Moïse de ses Fuçûç al-Hikam, à I'« arche où demeure la Paix (Saklnah) du Seigneur ». 
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le Soufisme l'importance quasi absolue qu'ils ont 
eue chez certains religieux, quelle que soit en 
fait leur rigueur dans telle ou telle tarîqah. 

Nous résumerons ce que nous venons de dire 
moyennant un symbolisme soufique qui a l'avan-
tage de se situer en dehors de toute analyse psy-
chologique (1) : selon cette image, l'Esprit (ar-Rûh) et l'âme (an-nafs) se livrent un combat pour 
la possession de leur fils commun, le coeur (al-qalb) ; or, on entend ici, par ar-Rûh, le principe 
intellectuel qui transcende la nature individuel-
le (2), et par an-nafs la psyché dont les tendances 
centrifuges déterminent le domaine diffus et in-
consistant du « moi » ; quant à al-qalb, le coeur, 
il représente l'organe central de l'âme, en corres-
pondance avec le centre vital de l'organisme phy-
sique ; il est en quelque sorte, le point d'inter-
section du rayon « vertical » ar-Rûh avec le plan « horizontal » an-nafs. Or, il est dit que le coeur 
revêt la nature de celui de ses deux éléments 
générateurs qui l'emporte dans le combat ; tant 
que la nafs prédomine, le coeur est « voilé » par 
elle, car l'âme, qui se prend pour un tout auto-
nome, l'enveloppe en quelque sorte de son « voi- 

(1) Certains croient pouvoir approcher l'essence du Sou-fisme en faisant l'analyse psychologique des termes sou-fiques se référant aux étapes et degrés de la réalisation spirituelle ; en réalité, la psychologie spirituelle ne se comprend qu'en vertu d'un élément supra-individuel, né-cessairement mystérieux, et inconcevable sur le plan de la psychologie ordinaire. 
(2) Le terme rûh peut aussi avoir une signification plus particulière : celle d'« esprit vital », et c'est dans ce sens qu'il est le plus souvent employé en cosmologie. 
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le » (hijâb); en même temps, la nafs est complice 
du « monde » en ce qu'il a de multiple et de chan-
geant, parce qu'elle épouse passivement la condi-
tion cosmique de la forme ; celle-ci divise et lie, 
tandis que l'Esprit supraformel unit, tout en affir-
mant l'unicité qualitative de chaque chose. Si, par 
contre, c'est l'Esprit qui remporte la victoire sur 
l'âme, le coeur se transformera en lui et, en même 
temps, transmuera l'âme par la lumière spiri-
tuelle qui se répandra en elle. Le coeur se révèle 
alors tel qu'il est en réalité, à savoir comme le 
tabernacle (mishkât) du Mystère (sirr) divin dans 
l'homme. 

Dans l'image commentée, l'Esprit apparaît dans 
une fonction mâle par rapport à l'âme qui est 
féminine, alors que le Mot arabe pour « Esprit », ar-Rûh,.est féminin : l'Esprit est, en effet, réceptif 
et partant féminin à son tour, et cela à l'égard 
de l'Etre suprême, dont il ne se distingue toute-
fois que par son caractère cosmique, en tant qu'il 
se polarise par rapport aux êtres créés ; essentiel-
lement, ar-Rûh s'identifie à l'Acte ou à l'Ordre 
divin (al -Ami) que le Coran symbolise par la 
Parole créatrice « sois » (kun) et qui est l'« énon-
ciation » immédiate et éternelle de l'Etre suprê-
me : « ... ils te questionneront sur l'Esprit ; dis : 
l'Esprit est de l'Ordre de mon Seigneur, mais vous 
n'avez reçu que peu de connaissance... » (Coran, 
XVII, 84). Dans le processus de sa libération 
spirituelle, le contemplatif se réintègre dans l'Es-
prit et par celui-ci dans l'énonciation primordiale 
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de Dieu, par laquelle « toutes choses ont été 
faites... et rien de ce qui a été fait n'a été fait 
sans elle » (Evangile de Saint Jean) (1). Du reste, 
le nom de Soufi désigne, à rigoureusement parler, 
celui qui est essentiellement identifié à l'Acte di-
vin, d'où l'adage que « le Soufi n'a pas été créé » 
(aç-Çûfi lam yukhlaq), ce qui peut aussi s'enten-
dre en ce sens que l'être ainsi réintégré dans la 
Réalité divine s'y reconnaît « tel qu'il était » de 
toute éternité, selon « sa possibilité principielle, 
immuable dans son état de non-manifestation » 
— dit Muhyi-d-dîn ibn 'Arabî —, toutes ses moda-
lités créées, temporelles ou intemporelles, se ré-
vélant alors comme de simples reflets inconsis-
tants de cette possibilité principielle (2). 

Soufisme et Panthéisme 

Le panthéisme, qu'on a l'habitude d'imputer à 
toutes les doctrines métaphysiques de l'Orient et 

(1) Pour les Alexandrins aussi, la libération s'effectue en trois phases, qui correspondent respectivement au Saint-Esprit, au Verbe et à Dieu le Père. (2) Si l'on peut légitimement parler de la possibilité principielle — ou divine — de chaque être, cette possibi-lité étant la raison même de son « unicité personnelle », il ne s'ensuit pourtant pas qu'il y ait, dans l'ordre divin, une multiplicité quelconque, car il ne peut pas y avoir d'unicité en dehors de l'Unicité divine. Cette vérité n'est un paradoxe que sur le plan de la raison discursive ; elle n'est difficile à concevoir que parce qu'on se forge pres-que inévitablement une image « substantielle » de l'Unité divine. 
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à certaines de l'Occident, n'existe en réalité que
chez quelques philosophes européens et chez quel-
ques Orientaux influencés par la pensée occiden-
tale du xixe siècle ; il est issu de la même tendance
mentale qui aboutit aussi au naturalisme, puis
au matérialisme ; en effet, il ne conçoit le rapport
entre le Principe divin et les choses que sous le
seul aspect d'une continuité existentielle, erreur
explicitement rejetée par toute doctrine tradition-
nelle (1) : s'il y avait une telle continuité en vertu

(1) « ... en réalité le panthéisme consiste à admettre
une continuité entre l'Infini et le fini, continuité qui ne
peut être conçue que si l'on admet préalablement une
identité substantielle entre le Principe ontologique — qui
est en cause pour tout Théisme — et l'ordre manifesté,
conception qui présuppose une idée substantielle, donc
fausse de l'Etre, ou que l'on confonde l'identité essen-
tielle de la manifestation et de l'Etre avec une identité
substantielle. C'est en cela et en rien d'autre que consiste
le panthéisme ; mais il semble que certaines intelligences
soient irrémédiablement réfractaires à une vérité si sim-
ple, à moins que quelque passion ou quelque intérêt ne
les pousse à ne pas se dessaisir d'un instrument de polé-
mique aussi commode que le terme de « panthéisme »,
lequel permet de jeter un soupçon général sur certaines
doctrines estimées gênantes, sans qu'on ait à se donner
la peine de les examiner en elles-mêmes. Pourtant, en
affirmant sans cesse l'existence de Dieu, ceux qui croient
devoir la protéger contre un panthéisme inexistant prou-
vent que leur conception n'est même pas proprement
théiste, puisqu'elle n'atteint pas l'Etre, mais s'arrête à
l'Existence, et plus particulièrement à l'aspect substantiel
de celle-ci ; car son aspect purement essentiel la réduirait
de nouveau à l'Etre. Toutefois, quand bien même l'idée
de Dieu ne serait plus qu'une conception de la substanceuniverselle ( materia prima) et que le Principe ontologiqueserait par là hors de cause, le reproche de panthéisme
serait encore injustifié, la materia prima restant toujourstranscendante et vierge par rapport à ses productions.Si Dieu est conçu comme l'Unité primordiale, c'est-à-dire
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de laquelle Dieu et l'Univers manifesté pouvaient
se comparer comme une branche se compare au
tronc dont elle est issue, cette continuité — ou ce
qui revient au même : cette substance commune
aux deux termes — serait ou bien déterminée par
un principe supérieur qui la différencie, ou elle
serait elle-même supérieure aux deux termes
qu'elle relie et qu'elle englobe en quelque sorte ;
Dieu ne serait donc pas Dieu. Or, on peut dire
que Dieu est lui-même cette continuité, — ou
cette Unité, — mais alors elle ne se conçoit pas
en dehors de Lui-même, en sorte qu'Il est réelle-
ment incomparable, donc distinct de toute chose
manifestée, sans toutefois qu'aucune chose puisse
se situer « en dehors » ou « à côté » de Lui.
« ... Personne ne Le saisit, sauf Lui-même. Per-
sonne ne Le connaît, sauf Lui-même... Il Se connaît
par Lui-même... Autre-que-Lui ne peut Le saisir.
Son impénétrable voile est Sa propre Unicité.
Autre-que-Lui ne Le dissimule pas. Son voile est
Son existence même. Il est voilé par Son Unicité

comme l'Essence pure, rien ne saurait Lui être substan-tiellement identique ; mais en qualifiant de panthéisme
la conception de l'identité essentielle, on nie du même
coup la relativité des choses et on leur attribue une
réalité autonome par rapport à l'Etre ou à l'Existence,comme s'il pouvait y avoir deux réalités essentiellement
distinctes, ou deux Unités ou deux Unicités... ». Frithjof 
Schuon, dans : De l'Unité transcendante des Religions,
chapitre : Transcendance et universalité de l'ésotérisme.
— Précisons que le mot « substantiel » est pris ici, non
pas dans son acception scolastique, où il correspondparfois à 1'« essence » mais comme désignant au contraire
le « pôle passif » par opposition au « pôle actif » de
l'Existence universelle. 
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d'une façon inexplicable. Autre-que-Lui ne Le voit 
pas : aucun prophète envoyé, ni aucun saint par-
fait ni ange proche de Dieu. Son prophète est Lui-
même. Son messager est Lui. Sa missive est Lui. 
Sa parole est Lui. Il a mandé Son ipséité par 
Lui-même de Lui-même vers Lui-même, sans au-
cun intermédiaire ou causalité que Lui-même... 
Autre-que-Lui n'a pas d'existence, et ne peut donc 
s'anéantir... » (Muhyi-d-dîn ibn 'Arabi, « L'Epître 
de l'Unité » (Ris dlat al-Ahadiyah) (1). 

Maintenant, s'il arrive que les maîtres de l'éso-
térisme emploient l'image d'une continuité maté-
rielle pour exprimer l'Unité essentielle des choses, 
— comme lorsque les Hindous advaïtins compa-
rent les choses à des vases de différentes formes 
mais tous faits d'argile, — ils se rendent parfai-
tement compte de l'insuffisance d'une pareille 
image ; cette insuffisance par trop évidente exclut 
d'ailleurs le danger qu'on puisse y voir autre 
chose qu'une allusion symbolique ; quant à celle-
ci, nous ajouterons qu'elle tire toute sa justifica-
tion de l'analogie inverse qui existe entre l'unité 
essentielle des choses — toutes « faites de Con-
naissance » — et leur unité « matérielle », ce qui 
n'a rien à voir avec une théorie de la « causalité » 
au sens cosmologique du terme. 

D'ailleurs, l'esprit contemplatif ne tend jamais 
à enfermer la réalité dans un seul de ses 
modes, tel que la continuité substantielle par 

(1) Traduite par Abdul-Hadi dans Le Voile d'Isis, n°0  
de janvier et février 1933. 
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exemple, ou dans un seul de ses degrés, 
comme l'existence sensible ou l'existence intelli-
gible, à l'exclusion des autres. Par contre, il re-
connaît d'innombrables degrés de réalité dont la 
hiérarchie est irréversible, de sorte que l'on peut 
affirmer du relatif qu'il est essentiellement un 
avec son principe (1), ou qu'il « est » son principe, 
sans que l'on puisse dire du principe qu'il soit 
englobé dans sa production. Ainsi, tous les êtres 
sont Dieu, si l'on considère leur réalité essentielle, 
mais Dieu n'est pas les êtres, non pas en ce sens 
que Sa réalité les exclut, mais parce que leur 
réalité est nulle en face de Son infinité. 

L'Unité essentielle (al-Ahadiyah), en laquelle 
toute diversité se « noie » ou « s'éteint », n'est 
nullement contredite par l'idée métaphysique de 
l'indéfinie multitude des degrés d'existence, bien 
au contraire ; car ces deux vérités sont solidaires 
l'une de l'autre, ce qui est évident dès qu'on en-
visage l'Infinité divine (al-Kamâl) « à travers » 
chacune d'elles, pour autant qu'on peut « envi-
sager » l'Infini : en effet — pour parler d'une 
manière figurée —, l'Infinité « englobe » ou « dila-
te », suivant qu'on l'envisage dans sa détermina-
tion principielle, qui est l'Unité, ou dans son reflet 
cosmique, qui est le caractère inépuisable et in-
défini de l'existence. On peut comprendre par là 
que la doctrine soufique de l'Unité, qui, malgré 
la différence de terminologie, est strictement ana- 

(1) Par principes, nous entendons la cause ontologique, 
indépendante de ses effets. 
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logue à la doctrine hindoue de la « Non-dualité »(advaïta), n'a rien à voir avec un « monisme » phi-losophique, comme le prétendent volontiers lescritiques modernes d'intellectuels soufis commeIbn 'Arabî ou Abd al-Karim al-Jîll ; ce jugementest d'ailleurs d'autant plus étonnant que la mé-thode doctrinale de ces maîtres consiste à dégagerles contrastes ontologiques extrêmes et à envisagerl'Unité essentielle, non point par réduction ration-nelle, mais par une intégration intuitive du para-doxe (1). 

Connaissance et Amour

C'est un trait caractéristique du Soufisme queses expressions tiennent souvent la balance entrel'amour et la connaissance. L'expression affective,en effet, intègre plus facilement l'attitude reli-gieuse, qui est le point de départ de toute spiri-tualité islamique ; le langage de l'amour permetd'énoncer les vérités les plus ésotériques sansentrer en conflit avec la théologie dogmatique ;enfin, l'ivresse d'amour correspond symbolique-ment à des états de connaissance dépassant lapensée discursive. Il est aussi des expressionsqui, sans relever de l'attitude amoureuse, évo-quent cependant l'amour, parce qu'elles reflètent

(1) Selon l'expression de Sahl at-Tustarî  « On connaîtDieu par l'union des (qualités) contraires qui se référentà Lui ». 
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une beauté intérieure qui est le sceau de l'Unitédans l'âme. C'est de cette Unité que découlent laclarté et le rythme, tandis que toute crispationmentale, toute vanité du discours contredisent lasimplicité, et partant la transparence de l'âme àl'égard de l'Esprit. 
Parmi les auteurs soufis, certains, commeMuhyi-d-dîn ibn 'Arabî, Ahmed ibn al-'Arîf, Suhra-wardî d'Alep, al-Junayd et Abu-l-Hasan ash-Shâ-dhilî, manifestent une attitude foncièrement in-tellectuelle ;  ils envisagent la Réalité divinecomme l'essence universelle de toute connais-sance. D'autres, tels que 'Omar ibn al-Fârid, Man-çûr al-Hallâj et Jalâl ad-clin Rûmî, s'exprimentdans le langage de l'amour ; pour eux, la Réalitédivine est avant tout l'objet illimité du désir. Maiscette diversité d'attitudes n'a rien à voir avec desdivergences d'écoles, comme certains l'ont cru ;d'après eux, les Soufis utilisant un langage intel-lectuel auraient subi l'influence de doctrinesétrangères à l'Islam, telles que le néoplatonisme,et seuls les représentants d'une attitude émotiveseraient les porte-parole de la véritable mystique,issue de la perspective monothéiste. En réalité,la diversité dont il s'agit correspond à celle desvocations, qui se greffent tout naturellement surles différents génies humains et trouvent toutesleur place dans le cadre du vrai taçawwuf ; ladifférence entre l'attitude intellectuelle et l'atti-tude affective n'est que la plus importante et laplus générale qu'on puisse observer dans ce do-

maine. 
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L'Hindouisme, qui se caractérise par une extrê-
me différenciation des méthodes spirituelles, dis-
tingue expressément les trois voies de la connais-
sance (jnâna), de l'amour (bhakti) et de l'action
(karma), et cette distinction se retrouve en fait
dans toute tradition complète. Dans le Soufisme,
la distinction des trois voies correspond à celle
de trois principaux motifs de l'aspiration vers
Dieu, à savoir la connaissance — ou gnose — (al-
ma'rifah), l'amour (al-mahabbah) et la crainte
(al -khawf); le Soufisme tend à la synthèse de
ces trois attitudes plutôt qu'à la différenciation
des voies respectives et, en fait, on peut observerdans le Soufisme « classique » un certain équi-
libre entre les attitudes intellectuelles et émotives.
La raison en est sans doute la structure générale
de l'Islam, dont le fondement est la doctrine de
l'Unité (at-tawkid), d'où l'orientation intellectuelle
qui s'impose à toutes les variantes de la vie
contemplative ; quant à l'amour, il naît spontané-
ment partout où la Réalité divine est assentie ou
contemplée. 

Ceci nous ramène à l'opinion suivant laquelle
seuls les Soufis manifestant une attitude amou-
reuse seraient les véritables représentants de lamystique de l'Islam ; il y a là une fausse appli-
cation de critères qui ne sont valables qu'à l'inté-
rieur du Christianisme, dont le thème fondamentalest l'Amour divin, de sorte que les porte-parole
chrétiens de la gnose s'expriment, avec de raresexceptions, à travers le symbolisme de l'Amour.Il n'en va pas de même en Islam, où la primauté
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de la connaissance, à tous ses degrés, est in-
contestée (1). Du reste, la connaissance réelle, lagnose, n'implique nullement une affirmation du
mental au dépens des facultés émotives ; son or-
gane étant le coeur, le centre secret et insaisissable
de l'être, l'irradiation de la connaissance englo-
bera toute la sphère de l'âme. Tel Soufi ayant
réalisé la connaissance la plus « impersonnelle »,
s'exprime pourtant dans le langage de l'amour et
rejette toute dialectique doctrinale ; chez lui,
l'ivresse de l'amour correspondra à des états de
connaissance informelle, dépassant toute pensée.

La distinction entre la voie de la connaissanceet celle de l'amour se réduit en somme à une
question de prédominance ; en fait, il n'y a jamaisséparation complète entre ces deux modes de
spiritualité. La connaissance de Dieu engendre
toujours l'amour, et l'amour présuppose une
connaissance — au moins indirecte et par reflet -
de l'objet aimé. L'amour spirituel a pour objet la
Beauté divine, qui est un aspect de l'Infinité ;
par cet objet, le désir devient lucide : l'amour
intégral, qui tourne autour d'un seul point ineffa-
ble, comporte une sorte d'infaillibilité subjective,c'est-à-dire que son infaillibilité ne s'applique pas,

(I) Remarquons ici en passant que si Muhyi-d-dîn ibn'Arabi' attribue à l'expression '17m, qui se traduit égale-ment par « connaissance », une signification plus univer-selle qu'à celle de ma'rifah, c'est parce que la premièrecorrespond, en théologie islamique, à un attribut divin ;al -ma'rifah — que l'on pourrait traduire par « gnose » ausens de Saint Clément d'Alexandrie — est une partici-pation incidente à la Connaissance divine.
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comme celle de la connaissance, aux vérités uni-
verselles et « objectives », mais seulement à tout
ce qui fait partie de la relation « personnelle » del'adorateur avec son Seigneur. C'est par son objet,
la Beauté, que l'amour coïncide virtuellement
avec la connaissance. En un certain sens, la Vérité
et la Beauté sont le critère l'une de l'autre, bienque tout le monde ne sache pas appliquer ces
critères, car les préjugés sentimentaux déforment
le concept de la beauté, comme d'un autre côté 
le rationalisme limite la vérité.

Il est très significatif qu'il n'existe pour ainsi
dire pas de métaphysicien musulman qui n'aitcomposé des poésies et dont la prose la plus ardue
ne se transforme pas, à certains endroits, en unlangage rythmé aux images poétiques. D'autre
part, les poésies des plus célèbres chantres del'amour, comme 'Omar ibn al-Fârid (1) ou Jalâlad-dîn Rûmî, sont parsemées d'aperçus intellec-
tuels. 

Quant à l'attitude de crainte (al-khawf), qui
correspond à la voie de l'action, elle ne se mani-feste pas directement par le style de l'expression ;
son rôle est implicite. Il est vrai que la craintene se tient qu'au seuil de la contemplation ; ellepeut néanmoins, dans son actualité spirituelle,faire sortir l'homme de ce rêve collectif qu'estle « monde », et le mettre en face de la Réalitééternelle. L'amour est supérieur à la crainte, demême que la connaissance est supérieure à l'a-

(1) Cf. Emile Dermenghem : L'Eloge du Vin, Poèmemystique de 'Omar Ibn al Fâridh, Paris, 1931.
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mour ; ceci n'est vrai, cependant, que pour la
connaissance immédiate, qui dépasse la raison,c'est-à-dire la pensée discursive, car l'amour spi-
rituel embrasse toutes les facultés individuelleset leur imprime le sceau de l'Unité (1).

Ahmed ibn al-PArlf dit de l'amour (al -mahab-bah) qu'il est « le début des vallées de l'extinc-tion (fanâ) et la colline de laquelle on descendvers les degrés de l'anéantissement (al-mahû):c'est le dernier des degrés où l'avant-garde du
commun des croyants rencontre l'arrière-gardedes élus... » (2). Muyi-d-dîn ibn 'Arabi, par contre,
considère l'amour comme la station suprême del'âme ; il lui subordonne toute autre perfectionhumaine possible, ce qui peut sembler étrangechez un des ;.eprésentants les plus éminents dela voie de la connaissance. C'est que, pour Ibn'Arabi, la connaissance n'est pas une station de
l'âme ; elle n'a, dans sa perfection, plus rien despécifiquement humain, car elle s'identifie à sonobjet, qui est la Réalité divine. Dans son actualitéimmédiate, la connaissance n'est donc plus « ducôté » de l'homme ou de l'âme, mais uniquement« du côté » de Dieu, car elle n'a plus de contourpsychique ; en revanche, la station la plus élevéede l'âme n'est pas un corrélatif psychologiquede la connaissance, tel que la prudence ou la

(1) Sur la connaissance et l'amour, et la distinction desdeux voies qui leur correspondent, voir Frithjof Schuon,Perspectives spirituelles et Faits humains, Paris, 1953. (2) Cf. Ibn al-Arif, Mahâsin al-Mai/ais, texte arabe, tra-duction et commentaire par Asin Palacios, Paris 1933.
AA 
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véracité, mais elle est l'amour intégral, l'absorp-
tion complète de la volonté humaine par l'attrac-
tion divine ; c'est l'état « éperdu d'amour » dont
le prototype humain est Abraham (1).

Les Branches de la Doctrine

N'étant pas une philosophie, c'est-à-dire une
pensée toute humaine, la doctrine soufique ne se
présente pas comme le développement homogène
d'un point de vue mental ; elle englobe nécessai-
rement une multiplicité de points de vue qui peu-
vent à l'occasion se contredire, à ne considérer
que leurs formes logiques sans égard à la réalité
universelle à laquelle tous se réfèrent. De ce fait,
il arrive qu'un maître rejette telle assertion doc-
trinale d'un autre dont il reconnaît pourtant
l'autorité. 'Abd al-Karim par exemple, dans
son livre al-Insân al-Kâmil (« L'Homme univer-
sel »), qui se fonde sur l'enseignement d'Ibn
'Arabî, rejette l'affirmation de ce dernier que la
Connaissance divine, comme toute science, dé-
pend de son objet, parce que cette assertion pour-
rait faire croire que la Connaissance divine dépend
du relatif ; or, Muhyi-d-dîn ibn 'Arabî rapporte la
Connaissance divine aux possibilités pures, princi-
piellement contenues dans l'Essence divine, de
sorte que l'apparente dualité entre la Connais-

(1) Cf. Ibn 'Arabi, La Sagesse des Prophètes, chap. surAbraham. 
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sance et son objet n'existe que dans les termes
et que la dépendance dont il parle n'est qu'une
image logique de l'identité principielle du possible
et du réel (1). 

La doctrine soufique comporte plusieurs bran-
ches où l'on peut distinguer deux domaines prin-
cipaux, celui des Vérités universelles (al-Haqâïq)
et celui qui se réfère aux degrés humains et
individuels de la voie (ad-daqâïq); en d'autres
termes : la métaphysique et une « science de
l'âme ». Ces domaines ne sont évidemment pas
séparés par des cloisons étanches. La métaphy-
sique englobe tout ; elle est cependant toujours
envisagée selon des points de vue qui se ratta-
chent à la réalisation spirituelle. La cosmologie
dérive de la métaphysique et s'applique à la fois
au macrocosme et au microcosme, en sorte qu'il
existe une psychologie d'ampleur cosmique de
même qu'une cosmologie procédant par analogie
avec la constitution intérieure de l'homme.

Afin d'être parfaitement clair, nous voulons
insister plus longuement sur ces rapports : à
part les deux domaines (al-Haqâïq et ad-daqâïq)
auxquels nous avons fait allusion, on peut distin-
guer également trois principaux domaines de la
doctrine, à savoir la métaphysique, la cosmologie
et la psychologie spirituelle, distinction qui cor-

(1) De même, d'après Origène, la prescience divine serapporte aux possibilités pures ; elle englobe les possi-bilités, mais elle ne les détermine pas, et c'est pour celaque la prescience divine et la volonté libre de l'hommene s'excluent pas. Cf. la Philocalie d'Origène, sur le destin.
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respond au ternaire « Dieu, monde (macrocosme),
âme (microcosme) ». La cosmologie à son tour
peut être conçue, soit par application des prin-
cipes métaphysiques au cosmos, — c'est la con-
templation de Dieu dans le monde, — soit par
analogie avec la constitution de l'âme. La cosmo-
logie, dans son développement complet, comprend
d'ailleurs nécessairement la réalité cosmique de
l'âme ; d'autre part, une psychologie spirituelle
ne saurait retrancher l'âme des principes cosmi-
ques. Il n'y a, dans le tissu du cosmos, aucune
césure radicale ; la discontinuité existe à sa ma-
nière, elle est ce qu'elle est, mais elle n'est guère
concevable en dehors d'un principe d'unité qui
en mesure le pas, et sans l'arrière-fond d'une
continuité qui la manifeste. Ainsi par exemple,
l'apparente discontinuité entre les individus, l'iso-
lement de leurs centres de conscience respectifs,
n'est que la marque de leur Essence unique, qui
transcende « verticalement » le plan « horizontal »
de leur commune nature ; quant à la discontinuité
entre la conscience individuelle en général et les
degrés informels de l'Intelligence, elle existe en
fonction du niveau quasi-matériel de la conscien-
ce, niveau qui la rattache « horizontalement » aux
autres consciences formelles, mais qui la sépare
en même temps de leur Essence unique.

Ainsi, la réalité se présente selon différents
ordres de continuité, en conformité avec le point
de vue qu'on assume ou que la nature des choses
nous impose ; seule la métaphysique peut em 
brasser toutes ces diverses perspectives et leur
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attribuer leurs places dans ce tissu de visions
qu'est l'univers. 

La cosmologie est en soi une science analytique,
selon le sens originel de ce terme ; elle ramène
chaque aspect du cosmos à ses principes subja-
cents qui sont, en dernière analyse, le pôle actif
et le pôle passif de l'existence, le principe « infor-
mant » et la substance plastiue ou materia pri-
ma ; quant à l'intégration de ces principes complé-
mentaires dans l'Unité première, elle ne relève
pas de la cosmologie, mais de la métaphysique.

La psychologie soufique, disions-nous, ne sépare
point l'âme de l'ordre métaphysique, ni de l'ordre
cosmique. Le rattachement à l'ordre métaphysi-
que pourvoit la psychologie spirituelle de critères
qualitatifs qui font entièrement défaut à la psy-
chologie profane ; celle-ci, en effet, n'étudie que
le caractère dynamique des phénomènes psychi-
ques, leur causalité médiate. Quand la psychologie
moderne prétend à une sorte d'herméneutique
des contenus de l'âme, elle n'en reste pas moins
enfermée dans une perspective individuelle, car
elle ne saurait réellement distinguer entre des
formes psychiques traduisant des réalités univer-
selles et des formes apparemment symboliques
mais véhiculant des impulsions individuelles. Le
« subconscient collectif » n'a certes rien à faire
avec la source réelle des symboles ; il est tout
au plus un dépôt chaotique de résidus, un peu
comme la fange de l'océan, qui retient les traces
d'époques révolues. 

Pour la psychologie profane, le seul lien entre le
48 
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macrocosme et le monde de l'âme sont les impres-
sions qui parviennent à ce dernier par les portes 
des sens ; la psychologie soufique, elle, envisage 
l'analogie constitutive entre le macrocosme et le 
microcosme humain. C'est dans cet ordre d'idées 
que se situent des sciences comme l'astrologie, 
dont le symbolisme a été incidemment utilisé par 
certains maîtres soufis (1). 

Nous pouvons considérer toute la voie soufique 
comme une voie vers la connaissance de soi-
même, selon la parole du Prophète : « Qui se 
connaît soi-même (nafsahu) connaît son Sei-
gneur ». Cette connaissance, il est vrai, s'applique 
en dernière analyse à l'Essence unique, le Soi 
(al-huwiyah) immuable, et sous ce rapport elle 
se situe en dehors de toute perspective cosmolo-
gique, de même qu'en dehors de toute psycholo-
gie ; à un degré relatif, cependant, en tant qu'elle 
concerne la nature individuelle de l'être, la connais-
sance de soi-même comporte nécessairement une 
science de l'âme. Cette science est dans une cer-
taine mesure une cosmologie ; elle est surtout une 
discrimination des mobiles de l'âme. 

Pour montrer de quelle manière la discrimina-
tion de l'âme s'inspire de principes cosmologi-
ques, nous mentionnerons ici, à titre d'exemple, 
quelques critères très généraux de l'inspiration 
(al-wârid) ; précisons d'abord qu'il ne s'agit pas, 

(1) Cf. notre étude : Une clef spirituelle de l'astrologiemusulmane d'après Muhyi-d-dm Ibn 'Arabi, Les EtudesTraditionnelles, Paris, 1950. 

DE LA NATURE DU SOUFISME 

dans ce cas, de l'inspiration prophétique mais de 
l'intuition soudaine que provoquent normalement 
les pratiques spirituelles. Cette inspiration peut 
avoir des sources diverses ; elle n'est valable que 
lorsqu'elle provient du centre intemporel de 
l'être, c'est-à-dire quand elle vient de l'« Ange », 
du rayon de l'Intelligence universelle qui rattache 
l'homme à Dieu. Elle est trompeuse lorsqu'elle 
dérive du monde psychique, soit du psychisme 
individuel ou de son ambiance subtile, soit encore, 
à travers le psychisme humain, du monde infra-
humain et de son pôle satanique. L'inspiration 
provenant de l'Ange — et implicitement de 
Dieu — communique toujours un aperçu qui 
éclaire le « moi » et le relativise en même temps, 
en dissolvant certaines de ses illusions ; l'inspi-
ration de provenance psychique individuelle est 
porte-parole d'une passion cachée, elle a donc 
quelque chose d'égocentrique et ne va pas sans 
prétention directe ou indirecte ; quant à l'inspi-
ration émanant du pôle satanique, elle comporte 
en outre une inversion de rapports hiérarchiques 
et la négation d'une réalité supérieure. L'impul-
sion venant du côté de l'âme individuelle ou 
collective insiste inlassablement sur le même 
objet — l'objet d'un désir — tandis que l'influence 
satanique ne se sert que provisoirement d'un 
appât passionnel : ce qu'elle veut, ce n'est pas 
l'objet de la passion mais la négation implicite 
d'une réalité spirituelle ; c'est pour cette raison 
que le diable évince la discussion en changeant 
de « thème » chaque fois qu'on détruit son argu- 
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ment. Il ne discute que pour troubler ; l'âme 
passionnelle, par contre, possède une certaine 
conséquence logique, en sorte que son impulsion 
peut être canalisée à force d'arguments suffisam-
ment tranchants ; l'impulsion satanique, elle, doit 
être rejetée en bloc. Les trois tendances dont il 
s'agit ici, et qui correspondent respectivement à 
la réintégration dans l'Essence, à la dispersion 
centrifuge et à la « chute » dans le chaos infra-
humain, ont leurs analogies dans l'ordre uni-
versel (1). 

On pourrait s'étonner de voir tant de livres 
soufiques traiter des vertus, alors que la Connais-
sance (al-ma'rifah) est le seul but de la Voie, et 
la concentration perpétuelle sur Dieu la seule 
condition nécessaire pour y parvenir. Mais si les 
vertus sont loin d'être négligeables, c'est précisé-
ment parce qu'aucune modalité de la conscience 
ne peut être considérée comme située en dehors 
de la Connaissance intégrale — ou de la Vérité —, 
ni aucune attitude intérieure comme indifférente. 
La « vision du cœur » (ru'yat al-qa1b) est une 
connaissance de l'être entier ; il est impossible 
que le coeur s'ouvre à la Vérité divine tant que 
l'âme garde une attitude qui — sinon consciem-
ment, du moins en fait — nie cette Vérité ; et 
cette alternative est d'autant plus précaire que 
le domaine de l'âme (an-nafs) est a priori régi 
par l'illusion égocentrique qui, elle, suppose un 

(1) L'Hindouisme les appelle sattva, rajas et ramas. 
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point aveugle (1). Cela revient à dire que la 
science des vertus, qui applique la Vérité à l'âme, 
concerne directement la réalisation spirituelle ; 
ses critères sont des plus subtils ; on ne saurait 
la résumer par un schéma d'injonctions morales, 
et ses fixations ne sont que des paradigmes ; son 
objet, la vertu spirituelle, est pour ainsi dire un 
symbole vécu, dont la juste perception dépend 
d'un certain développement intérieur ; ce qui 
n'est pas nécessairement le cas de la compréhen-
sion doctrinale. 

En un certain sens, la méthode soufique consiste 
dans l'art de maintenir l'âme ouverte à l'influx 
de l'infini ; or, l'âme possède une tendance natu-
relle à se refermer sur elle-même, et cette ten-
dance ne peut être compensée que par un mouve-
ment contraire qui, s'exerçant sur le même plan, 
est précisément la vertu. La Vérité métaphysique 
comme telle est impersonnelle et immobile ; la 
vertu la traduit en mode « personnel ». 

La vertu spirituelle n'est pas nécessairement 
une vertu sociale dans un sens immédiat ; les 
manifestations extérieures d'une même vertu 
peuvent d'ailleurs différer selon les points de vue 
et les circonstances. Ainsi, certains Soufis ont 
manifesté leur mépris du monde en portant des 

(1) L'être a cependant toujours une certaine conscience 
de la fausseté de son attitude, même si sa raison ne s'en 
rend pas compte ; il est dit dans le Coran : « Assurément 
l'homme est conscient de lui-même (ou : de sa propre 
âme), même s'il profère des excuses. » (LXXV, 13). -
L'homme qui veut réaliser la Connaissance divine tout 
en méprisant la vertu, est comme un voleur qui voudrait 
devenir juste sans restituer le produit de son vol. 
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vêtements pauvres et rapiécés, d'autres ont af-
firmé la même attitude intérieure par le port 
de vêtements somptueux ; chez tel Soufi, l'affir-
mation de sa personne n'est en réalité qu'une sou-
mission à la vérité impersonnelle qu'il incarne ; 
son humilité est son extinction dans un aspect de 
gloire qui ne lui appartient pas. 

Si la vertu soufique coïncide dans la forme 
avec la vertu religieuse, elle en diffère cependant 
par son essence contemplative : par exemple, la 
vertu de la gratitude se fonde, chez le commun 
des croyants, sur le souvenir de bienfaits reçus 
de la part de Dieu ; elle implique le sentiment 
que ces bienfaits sont plus réels que les souf-
frances subies par ailleurs. Chez le contemplatif, 
ce sentiment fait place à la certitude : pour lui, 
la plénitude de l'Etre présent dans chaque frag-
ment de l'existence est infiniment 9 plus réelle 
que les limites des choses ; certains Soufis vont 
jusqu'à éprouver une joie dans ce qui, pour 
d'autres, ne serait qu'une douloureuse négation 
d'eux-mêmes. 

Les vertus spirituelles sont comme des supports 
de la Vérité divine (al-Haqîqah) dans l'homme ; 
elles en sont aussi des reflets. Or, tout reflet 
implique une certaine inversion par rapport à sa 
source : la pauvreté spirituelle (al-faqr), par exem-
ple, est le reflet inverse de la plénitude de l'Es-
prit. La sincérité (al-ikhlâç) et la véracité (aç-çidq) 
sont des expressions de l'indépendance de l'esprit 
à l'égard des tendances psychiques, et la noblesse 
(al-karam) est un reflet humain de la Grandeur 
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divine (1) ; dans ces vertus « positives », l'inver- 
sion réside dans le mode et non dans le contenu, 
c'est-à-dire qu'elles sont comme saturées d'hu-
milité, alors que leurs prototypes sont faits de 
majesté et de gloire. 

L'Exégèse soufique du Coran 

Dès lors que le Soufisme représente l'aspect 
intérieur de l'Islam, sa doctrine est en substance 
un commentaire ésotérique du Coran. Or, le Pro-
phète lui-même a donné la clé de toute exégèse 
coranique dans ses enseignements oralement 
transmis et vérifiés par la concordance des chaî-
nes d'intermédiaires (2). Parmi ces paroles pro- 

(1) Un des livres les plus profonds qui aient été écrits 
sur les vertus spirituelles, est celui d'Ibn al2Arif : Mahâsin 
al-Majâlis (réédité et traduit de l'arabe par Asin Palacios ; 
version française chez P. Geuthner, Paris, 1933). 

(2) Pour juger de l'authenticité des ahâdith du Pro-
phète, certains « spécialistes » croient pouvoir établir les 
critères suivants, en dépit de treize siècles d'érudition 
musulmane : 1° Si tel hadîth peut être interprété en fa-
veur d'un groupe ou d'une école quelconque, c'est qu'il 
a certainement été inventé ; si par exemple il est en 
faveur de la vie spirituelle, c'est les Soufis qui l'ont in-
venté ; si par contre il prête un argument aux littéralistes 
hostiles à la spiritualité, c'est ceux-ci qui l'ont fabriqué. 
2° Plus la chaîne des intermédiaires — indiquée par les 
traditionalistes — est complète, plus il y a de chances 
que le hadîth mentionné soit faux, parce que, pense-t-on, 
c'est en fonction de l'éloignement historique que s'accroît 
l'exigence de preuves. De tels arguments sont proprement 
diaboliques, car ils se réduisent en somme à ce raisonne-
ment : si tu ne m'apportes pas de preuve, c'est que tu 
as tort ; si tu m'en apportes, c'est que tu en as besoin, 
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phétiques, certaines sont fondamentales pour le
Soufisme, à savoir celles que le Prophète énonçait
en sa qualité, non de législateur, mais de saint
contemplatif — et qu'il adressait à ceux de ses
compagnons qui furent par la suite les premiers
maîtres soufis — puis celles où Dieu parle direc-
tement par la bouche du Prophète et qu'on
appelle « sentences saintes » (ahâdîth qudsiyah).
Celles-ci relèvent du même degré d'inspiration
que le Coran, mais non du même mode « objec-
tif » de révélation ; elles énoncent, du reste, des
vérités qui n'étaient pas destinées à toute la
communauté religieuse, mais aux seuls contem-
platifs. C'est de là que part l'exégèse soufique
du Coran. 

Comme l'a dit le Prophète, chaque parole du
Coran comporte plusieurs sens (1), ce qui est
d'ailleurs un trait commun de tous les textes
révélés, parce que le processus de la révélation
retrace en quelque sorte celui de la manifestation
divine, qui implique également une multiplicité
de degrés. L'interprétation des sens « intérieurs »

donc tu as encore tort. Comment ces orientalistes peu-
vent-ils croire que d'innombrables savants musulmans
— d'hommes qui craignaient Dieu et l'enfer — aient pu
délibérément fabriquer des sentences prophétiques ? On
dirait que la mauvaise foi est la chose la plus naturelle
du monde ; mais les « spécialistes » n'ont guère le sensdes incompatibilités psychologiques. 

(1) Selon une parole du Prophète, « il n'a pas été révélé
de verset coranique qui n'ait pas un aspect extérieur et 
un aspect intérieur. Chaque lettre a son sens défini(hadd), el chaque définition implique un lieu d'ascension( matla')». 
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du Coran se fonde à la fois sur la nature symboli-
que des choses mentionnées et sur les significa-
tions multiples des mots ; toute langue relative-
ment primordiale, telle que l'arabe, l'hébreu ou
le sanskrit, possède un caractère synthétique,
une expression verbale impliquant encore toutes
les modalités d'une idée, du concret à l'univer-
sel (1). L'exégèse ordinaire du Coran, peut-on dire,
envisage les expressions dans leur sens immédiat,
alors que l'exégèse soufique en découvre les si-
gnifications transposées ; ou encore, l'exotérisme
les comprend d'une manière conventionnelle, tan-
dis que l'interprétation soufique en conçoit le
caractère direct originel et spirituellement néces-
saire. Par exemple, quand le Coran dit que celui
qui accepte d'être guidé par Dieu sera guidé
« pour lui-même » (linafsihi), — ce qui signifie
aussi : « vers lui-même » — et que celui qui reste
ignorant l'est « sur lui-même » ('alà nafsihi) (2),
l'interprétation des exotéristes se limitera à l'idée
de la récompense que recevra celui qui obéit à
l'injonction divine ; le Soufi par contre entendra
ce verset coranique dans le sens de cette parole
du prophète : « Celui qui se connaît soi-même
(nafsahu), connaît son Seigneur » (3) ; interpréta-

(1) Cette polyvalence de l'expression a d'ailleurs son
analogie dans l'art figural des civilisations « archaïques »,où l'image d'un objet peut désigner à la fois une chose
concrète, une idée générale et un principe universel. 

(2) Coran, XVII, 14 ; voir aussi : IV, 104. 
(3) Cette interprétation se trouve d'ailleurs confirméepar le contexte du passage coranique cité ; ainsi, lorsqu'il

y est dit que l'homme, au jour de la résurrection, reçoit
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tion qui n'est pas moins fidèle au sens littéral 
que celle de l'exotériste ; au contraire, l'interpré-
tation soufique fait ressortir toute la rigueur logi-
que de la formule sans d'ailleurs exclure l'appli-
cation envisagée par les docteurs de l'« exté-
rieur ». De même, quand le Coran affirme que la 
création des cieux et de la terre, et de tous les 
êtres, était pour Dieu « comme la création d'une 
seule âme », l'exotériste y verra tout au plus la 
simultanéité de la création totale, alors que 
l'esotériste en déduira en même temps l'unité in-
trinsèque du cosmos, qui est constitué comme un 
seul être universel. 

Parfois, l'exégèse soufique renverse en quelque 
sorte la signification exotérique du texte ; c'est 
ainsi que les menaces divines de destruction et 
d'anéantissement, « extérieurement » appliquées 
aux damnés, sont incidemment interprétées com-
me décrivant la discrimination et l'extinction de 
l'âme lors de la réalisation spirituelle. En effet, 
le point de vue propre à l'individualité comme 
telle et celui de l'intellect transcendant et imper-
sonnel peuvent se contredire par le fait même 
de leur opposition, réelle mais non absolue. 

Enfin, il y a l'exégèse fondée sur le symbolisme 
phonétique du Coran ; selon cette science, chaque 
lettre, c'est-à-dire chaque son — l'écriture arabe 

un livre ouvert : « lis ton livre, il suffit que tu fasses 
toi-même ton compte aujourd'hui », le jugement dernier 
se présente comme une connaissance de soi-même, a 
l'égard de laquelle la volonté de l'homme sera désormais 
entièrement passive. 
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étant phonétique — correspond à une détermina-
tion du son primordial et indifférencié qui, lui, 
est comme la substance de l'énonciation divine 
perpétuelle. 

L'Européen moderne a de la peine à concevoir 
qu'un texte sacré, bien qu'il soit manifestement 
lié à certaines contingences historiques, corres-
ponde jusque dans sa forme sonore à des réalités 
d'ordre supra-individuelle ; il ne sera donc pas 
inutile de résumer ici brièvement la théorie de 
la révélation du Coran : comme l'affirme la sou-
rate al-qadr (XCVII) le Coran fut « descendu » 
globalement, dans la « nuit de la prédestination », 
comme un état indifférencié de connaissance di-
vine, et se « fixa », non pas dans le mental du 
Prophète, mais dans son corps, c'est-à-dire dans 
la modalité de conscience qui s'identifie au corps 
et dont la nature relativement indifférenciée s'ap-
parente à la pure potentialité cosmique (1). Toute 
potentialité est une « nuit » parce qu'elle contient 
les possibilités de manifestation d'une manière 
globale et confuse. De même, l'état de réceptivité 

(1) René Guénon écrit de la « nuit de la prédestination » 
(laylat-ul -qadr), où s'accomplit la descente (tamil) du 
Coran : « ... cette nuit, suivant le commentaire de Muhyi-
d-dîn ibn 'Arabi, s'identifie au corps même du Prophète. 
Ce qui est particulièrement à remarquer ici, c'est que la 
« révélation » est reçue, non dans le mental, mais dans 
le corps de l'être qui est « missionné » pour exprimer 
le Principe : Et Verbum caro factum est, dit aussi l'Evan-
gile (caro et non pas mens), et c'est là, très exactement, 
une autre expression, sous la forme propre à la tradition 
chrétienne, de ce que représente laylat -ul -qadr dans la 
tradition islamique ». (Les Deux Nuits ; dans « Etudes 
traditionnelles », n°,  d'avril et de mai 1939). 
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parfaite, qui est l'état du Prophète lors de la 
« descente » du Coran, est une « nuit » dans la-
quelle aucune connaissance distincte ne pénètre ; 
la manifestation est ici comparée au jour. Cet 
état est aussi une « paix » à cause de la Présence 
divine, qui comprend toutes les réalités premières 
des choses — tous les « commandements » di-
vins — dans leur plénitude immuable : 

« En vérité, Nous [Dieu] l'avons fait descendre 
[le Coran] dans la nuit de la prédestination. 

Et qu'est-ce qui t'apprend ce qu'est la nuit de 
la prédestination [puisque la raison ne peut pas 
la concevoir] ? 

La nuit de la prédestination est meilleure que 
mille mois [c'est-à-dire qu'une durée indéfinie] ; 

[Dans cette nuit] les Anges et l'Esprit (ar-Rûh) 
descendent, avec la permission [ou le plein-pou-
voir] de leur Seigneur pour tout commandement 
(amr) [pour régler toutes choses] ; 

Elle est paix, jusqu'au lever de l'aurore » (Co-
ran, XCVII). 

L'état de connaissance intégrale, qui était caché 
dans la « nuit de la prédestination », insondable 
pour la pensée, se traduisait ensuite en paroles, 
au fur et à mesure que les événement extérieurs 
en actualisaient tel ou tel aspect ; et c'est de là 
que vient la fragmentation du texte en de multi-
ples parties et la répétition, en des variations 
toujours nouvelles, des mêmes vérités essentiel-
les à la fois simples et rationnellement inépuisa- 
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bles. Cette traduction en paroles se fit d'ailleurs 
par nécessité cosmique, comme l'éclair qui des-
cend de nuages sursaturés, et sans élaboration 
discursive, d'où le caractère direct de la forme, 
tant pour l'image mentale que pour la sonorité 
des phrases, où vibre encore la puissance spiri-
tuelle qui les a fait jaillir. 

Afin d'éviter toute équivoque, nous préciserons 
encore que ceci n'a aucun rapport avec certaines 
spéculations modernes sur le « jaillissement » 
psychique à partir de quelque source inconscien-
te ; ce que nous appelons cosmique, au sens tra-
ditionnel de ce terme, n'implique nullement l'in-
conscience, du moins pas pour le principe qui 
opère une telle « descente » (1). La théorie tradi-
tionnelle de la révélation du Coran est d'ailleurs 
essentiellement la même que celle de la révéla-
tion du Véda dans l'Hindouïsme : comme le Co-
ran, le Véda subsiste de toute éternité dans 
l'Intellect divin, et sa « descente » s'opère en vertu 
de la primordialité du son ; les rishis — à l'instar 
des prophètes — le reçurent par inspiration -
visuelle aussi bien qu'auditive — et le transmirent 
tel qu'ils l'avaient vu et entendu, sans discrimina- 

(1) La révélation est « surnaturelle » parce que divine ; 
elle est cependant aussi « naturelle » sous un autre rap-
port. Il y a d'ailleurs, même dans le domaine sensible, 
des événements qui, tout en y étant naturels, en brisent 
la continuité « normale » et qui sont comme des images 
de la révélation : nous avons déjà mentionné l'éclair ; la 
neige est, elle aussi, comme l'image d'une « descente » 
divine qui transfigure le monde et en efface les impure-
tés ; elle exprime moins une inspiration qu'un état de 
sanctification. 
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tion mentale de leur part. Relevons à ce propos 
une autre théorie hindoue concernant la révéla-
tion, car elle peut également faire comprendre 
certains caractères du Coran : comme le texte 
révélé a uniquement pour but la connaissance 
de Dieu, les choses de ce monde qu'il cite, à titre 
d'exemples ou de paraboles, doivent être com-
prises selon l'expérience courante, c'est-à-dire 
selon la subjectivité collective des hommes et 
non pas comme les objets d'une affirmation 
scientifique (2). 

Au premier abord, le commentaire métaphysi-
que du Coran paraît intellectuellement supérieur 
au texte même, pour la simple raison que le 
langage coranique est de forme religieuse et qu'il 
semble de ce fait lié à l'émotivité humaine et à 
l'anthropomorphisme de l'imagination, alors que 
le commentaire expose directement les vérités 
universelles ; l'exégèse, cependant, a les désavan-
tages de l'expression abstraite, tandis que le texte 
sacré possède les qualités du symbole concret, à 
savoir la nature synthétique où une seule forme 
succincte englobe des significations indéfiniment 
variées. Les exégètes soufiques savent que la for-
me anthropomorphe — et pour ainsi dire ingé-
nue — du texte sacré ne répond pas uniquement 
à une nécessité pratique, celle d'être accessible 

(2) Par exemple, quand un livre sacré comme le Coran 
mentionne le mouvement des astres, il se place au point 
de vue géocentrique, parce que cette perspective est na-
turelle à l'homme ; elle comporte d'ailleurs un symbo-lisme immédiat, en conformité avec la position prédestinée 
de l'homme dans le cosmos. 
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à l'ensemble d'une collectivité humaine et par 
conséquent à tout homme (1) ; ils savent que ce 
langage correspond en même temps au processus 
de la manifestation divine, en ce sens que l'Esprit 
divin aime en quelque sorte à se revêtir de formes 
concrètes, simples et non-discursives, et que c'est 
là un aspect de l'incommensurabilité de Dieu, 
qui « n'a pas honte de prendre une mouche pour 
symbole », comme dit le Coran (2). Cela signifie 

(1) « Les écritures révélées comme loi commune (sharî' ah) s'expriment, en parlant de Dieu, de manière que la ma-
jorité des hommes en saisissent le sens le plus proche, 
tandis que l'élite en comprend tous les sens, à savoir 
toute signification qu'implique chaque parole conformé-
ment aux règles de la langue employée », (Muhyid-d-dîn ibn 'Arabi, Sagesse des Prophètes, chap. sur Noé). — « Les prophètes se servent d'un langage concret parce qu'ils 
s'adressent à la collectivité et qu'ils se fient à la com-
préhension du sage qui les entendrait. S'ils parlent au 
figuré, c'est à cause du commun et parce qu'ils connais-
sent le degré d'intuition de ceux qui comprennent vrai-
ment... Tout ce que les prophètes apportèrent de sciences 
est revêtu de formes accessibles aux plus communes ca-
pacités intellectuelles, afin que celui qui ne va pas au 
fond des choses s'arrête à ce vêtement et le prenne pour 
tout ce qu'il y a de plus beau, tandis que l'homme de 
compréhension subtile, le plongeur qui pêche les perles de la Sagesse, sait indiquer pourquoi telle Vérité [divine] 
se revêtit de telle forme terrestre... Dès lors que les pro-phètes, les envoyés (rusul) divins et leurs héritiers [spi-rituels] savent qu'il y a dans le monde et dans leurs 
communautés des hommes possédant cette intuition, ils 
s'appuient, pour leurs démonstrations, sur un langage 
concret, également accessible à l'élite comme à l'homme 
du commun, en sorte que l'homme d'élite en tire à la fois ce qu'en tire l'homme du commun et davantage... »(ibid., chapitre sur Moïse). 

(2) Saint Denis l'Aréopagite écrit dans ce même sens 
« ... Si donc, dans les choses divines, l'affirmation est moins juste, et la négation plus vraie, il convient qu'on n'essaie point d'exposer, sous des formes qui leur sont 
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que la limitation inhérente au symbole ne saurait 
rabaisser le Symbolisé, au contraire. Car c'est 
précisément en vertu de Sa perfection — ou de 
Son infinité — qu'Il Se reflète par des « signes » 
toujours uniques, à tous les niveaux possibles de 
l'existence. 

Selon le Prophète, tout ce que contiennent les 
livres révélés se retrouve dans le Coran, et tout 
ce que contient le Coran est résumé dans la sou-
rate al-f âtihah (« Celle qui ouvre ») ; celle-ci est 
contenue à son tour dans la formule bismillâhi-
r-Rahmâni-r-Rahîm ( « au nom de Dieu, le Clé-
ment, le Miséricordieux »). La sourate al-f âtihah 
constitue le texte principal de la prière rituelle ; 
quant à la formule mentionnée, qu'on appelle 
communément la basmalah, elle est la formule 
de consécration, laquelle se prononce avant toute 
récitation sacrée et tout acte rituel. Selon une 
autre tradition, qu'on fait généralement remonter 

analogues, ces secrets enveloppés d'une sainte obscurité ; 
car ce n'est point abaisser, c'est relever au contraire les 
célestes beautés que de les dépeindre sous des traits 
évidemment inexacts, puisqu'on avoue par là qu'il y a 
tout un monde entre elles et les objets matériels... Du 
reste, il faut se souvenir que rien de ce qui existe n'est 
radicalement dépouillé de quelque beauté ; car toutes cho-
ses sont évidemment bien, dit la Vérité même ». (De la 
Hiérarchie Céleste, ch. II, trad. par Mgr Darboy). Si le 
symbole et son archétype sont incommensurables, il n'en 
n'existe pas moins une analogie rigoureuse entre le pre-
mier et le second, ainsi que Saint Denis l'explique par 
ailleurs. 

DE LA NATURE DU SOUFISME 

au calife 'Ali, le neveu du Prophète, la basmalah 
est essentiellement contenue dans sa première 
lettre, le bâ, et celle-ci dans son point diacritique, 
qui symbolise ainsi l'Unité principielle. 

Dans la traduction conventionnelle de la basma-
lah, que nous venons de citer, l'interprétation des 
deux noms ar-Rahmân et ar-Rahîm par « le Clé-
ment » et « le Miséricordieux » n'est qu'approxi-
mative, à défaut de synonymes français. Les deux 
noms impliquent l'idée de la Miséricorde (ar-Rah-
mah) ; ar-Rahmân correspond à la Miséricorde 
qui « englobe toutes choses », suivant une expres-
sion coranique ; il exprime la plénitude de l'Etre, 
Sa béatitude essentielle, et la nature universelle 
de Son rayonnement ; ar-Rahîm correspond à la 
Grâce. Comme Rahmân, Dieu Se manifeste sous 
l'apparence du monde ; comme Rahîm, II Se ma-
nifeste divinement à l'intérieur du monde. 

Les trois noms divins mentionnés dans la bas-
malah reflètent trois « dimensions » ou trois 
« phases » de l'Infinité divine, s'il est permis de 
s'exprimer ainsi : le nom Allâh symbolise, par 
son caractère indéterminé, l'Infini dans sa trans-
cendance absolue ; Dieu, par Son infinité, est « ri-
che en Lui-même ». Le nom ar-Rahmân exprime 
« l'Infinité surabondante » : par là-même que l'In-
fini n'exclut aucune réalité possible, serait-elle 
Son apparente limitation, Il est la cause du mon-
de ; la manifestation du monde est une pure 
« miséricorde », car par elle Dieu s'épanche sur 
les possibilités limitatives, qui n'ajoutent rien à 
Sa plénitude essentielle. Le nom ar-Rahîm expri- 
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me l'« Infinité immanente » : le monde, qui sem-
ble limiter l'Infini, ne se limite en réalité que lui-
même ; il ne saurait exclure l'Infini, qui descend 
mystérieusement en lui et le résorbe virtuellement 
dans Sa plénitude. L'Infinité divine comporte né-
cessairement ce ternaire d'aspects. 

Nous donnons ici la traduction de la sourate 
efâtihah, « celle qui ouvre », c'est-à-dire qui est 
l'introduction du Coran : 

« Louange à Dieu, le Maître des mondes, 
le Clément, le Miséricordieux, 
le Roi du jour du jugement. 
C'est Toi que nous adorons, et c'est auprès de 

Toi que nous cherchons refuge. 
Conduis-nous sur la voie droite, 
la voie de ceux sur lesquels est Ta grâce, 
non de ceux qui subissent Ta colère, ni de ceux 

qui errent ». 

La division tripartite est traditionnelle : la pre-
mière partie de la sourate, jusqu'aux paroles : 
« le Roi du jour du jugement », mentionne les 
principaux aspects de la Divinité ; la dernière 
partie, commençant avec les mots : « Conduis 
nous sur la voie droite », énumère les tendances 
fondamentales de la créature ; le verset intermé-
diaire exprime la relation entre Dieu et l'homme, 
laquelle est une relation à double face, faite de 
dépendance et de participation. 

Par la louange (al-hamd) offerte à Dieu, l'esprit 
prend son essor à partir de tout ce qui, dans le 
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monde, ne se réduit pas aux seules limites des 
choses et ne s'épuise pas dans leur apparence de 
faits ; toute qualité positive comporte un fond de 
réalité inépuisable ; toute couleur, par exemple, 
est à la fois évidente et insondable dans son uni-
cité essentielle, qui révèle l'Etre unique, le « Maî-
tre des mondes ». 

L'Etre Lui-même s'efface devant l'Infini, et 
Celui-ci se manifeste par l'Etre selon les deux 
« dimensions » décrites plus haut, la première 
étant la plénitude « statique » d'ar-Rahmân, et 
la seconde la plénitude « dynamique », c'est-à-dire 
salvatrice et immanente d'ar-Rahîm. D'autre part, 
la Béatitude-Miséricorde (ar-Rahmah) déploie et 
comble la créature, tandis que la Rigueur (al-
Tald1), qui est une expression de la « Majesté » 
ou transcendance divine, resserre la créature et 
la rend impuissante. 

Dans l'ordre des catégories de l'existence indi-
viduelle, c'est le temps qui manifeste la Rigueur ; 
consumant ce monde-ci et les êtres qui s'y trou-
vent, il leur rappelle leur « dette » envers leur 
Principe d'existence. La totalité du temps, son 
cycle complet, est le « jour [du payement) de la 
dette » (yawm ad-en), ce qui signifie également 
« le jour de la religion », car la religion est com-
me la reconnaissance d'une dette (1). La même 
expression signifie aussi le « jour du jugement », 
qui n'est autre que la réintégration finale du 
cycle temporel dans l'intemporel. Cette réintégra- 

(1) C'est là également un des sens du terme latin religio. 
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tion peut se concevoir à divers degrés, selon 
qu'on envisage la fin de l'homme, la fin de ce 
monde-ci ou celle de tout l'univers manifesté, 
car « toute chose est périssable, sauf Sa Face », 
comme dit le Coran. 

Dans l'intemporel, la liberté prêtée aux êtres 
individuels retourne à sa source divine ; en « ce 
jour-là », Dieu seul est le « Roi absolu » : l'essence 
même du « libre arbitre », son fond inconditionné, 
s'identifie dès lors à l'Acte divin. C'est en Dieu 
seul que la liberté, l'acte et la vérité coïncident (2), 
et c'est pour cela que certains Soufis disent que 
les êtres, au jugement dernier, se jugeront eux-
mêmes en Dieu, conformément d'ailleurs à un 

(2) La liberté étant partout ce qu'elle est, c'est-à-dire 
sans contrainte interne, on peut dire que l'homme est 
libre de se damner, de même qu'il est libre de se jeter 
dans un abîme, s'il le veut ; cependant, dès que l'homme 
passe à l'action, la liberté devient illusoire dans la mesure 
où elle va contre la vérité :celui qui se jette volontaire-
ment dans un abîme, se prive par là même de sa liberté 
d'agir. Il en va de même pour l'homme à tendance in-
fernale : il devient l'esclave de son choix, tandis que 
l'homme à tendance spirituelle s'élève vers une plus 
grande liberté. D'autre part, puisque la réalité de l'enfer 
est faite d'illusion, — car l'éloignement de Dieu ne peut 
être qu'illusoire, — l'enfer ne saurait exister éternellement 
à côté de la Béatitude, bien que, selon sa propre vision, 
sa fin ne puisse pas se concevoir ; c'est là l'éternité à 
rebours des états de damnation. Ce n'est donc pas sans 
raison que les Soufis insistent sur la relativité de toute 
chose créée, et affirment que le feu de l'enfer se refroidira 
après une durée indéfinie ; tous les êtres seront finale- 
ment résorbés en Dieu. Quoi qu'en pensent certains phi-
losophes modernes, la liberté et l'arbitraire se contre- 
disent ; l'homme est libre de choisir l'absurde, mais il 
n'est pas libre en tant qu'il le choisit ; la liberté et l'acte 
ne coïncident pas dans la créature. 
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texte coranique selon lequel ce sont les membres 
de l'homme qui accusent ce dernier. 

L'homme est jugé d'après sa tendance essen-
tielle ; celle-ci peut être conforme à l'attraction 
divine, elle peut être opposée à elle ou encore 
indécise entre les deux directions ; ce sont là 
respectivement les voies de « ceux sur lesquels 
est Ta grâce », de « ceux qui subissent Ta colère », 
et de « ceux qui errent », c'est-à-dire qui se dis-
persent dans l'indéfinité de l'existence, où ils tour-
nent pour ainsi dire en rond. En parlant de ces 
trois tendances, le Prophète dessina une croix : 
la « voie droite » est la verticale ascendante ; la 
« colère divine » agit en sens inverse ; la disper-
sion de ceux qui « errent » est dans l'horizontale. 
Les mêmes tendances fondamentales se retrou-
vent dans tout l'univers ; elles constituent les 
dimensions ontologiques de la « hauteur » (at-
tûl), de la « profondeur » (al--iumq) et de l'« am-
pleur » (al -'urd). L'Hindouisme désigne ces trois 
tendances cosmiques (gûnas) par les noms de 
sattva, rajas et tamas, sattva exprimant la confor-
mité au Principe, rajas la dispersion centrifuge et 
tamas la chute (1), non seulement dans un sens 
dynamique et cyclique, bien entendu, mais aussi 
dans un sens statique et existentiel (2). 

(1) Cf. René Guénon, Le Symbolisme de la Croix. 
(2) Si la stupidité, l'erreur, le vice, la laideur, etc., sont 

des manifestations de tamas, il en est de même, sur une 
autre échelle, de la matière ,de la pesanteur, de l'obscurité, 
etc., mais ces catégories sont alors « neutres », donc sus-
ceptibles d'un symbolisme positif aussi bien que négatif. 
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On peut dire également qu'il n'y a, pour l'hom-
me, qu'une seule tendance essentielle, celle qui 
le ramène vers sa propre Essence éternelle ; tou-
tes les autres tendances ne sont que l'expression 
de l'ignorance créaturielle, aussi seront-elles re-
tranchées, jugées. La demande que Dieu nous 
conduise sur la voie droite n'est donc rien d'autre 
que l'aspiration vers notre propre Essence pré-
temporelle. Selon l'exégèse ésotérique, la « voie 
droite » (aç-çirât al-mustaqîm) est l'Essence uni-
que des êtres, comme l'indique ce verset de la 
sourate Hûd : « Il n'y a pas d'être vivant que 
Lui (Dieu) ne tienne par la mèche de son front (1) ; 
en vérité, mon Seigneur est sur une voie droi-
te » (2). Ainsi cette prière corespond à la demande 
essentielle et foncière de toute créature ; elle est 
exaucée par là même qu'elle est proférée. 

L'aspiration de l'homme vers Dieu comporte les 
deux aspects qu'exprime le verset : « C'est Toi 
que nous adorons [ou servons], et c'est auprès 
de Toi que nous cherchons refuge [ou aide] » ; 
l'adoration, c'est l'effacement de la volonté indi-
viduelle devant la Volonté divine, qui se révèle 
extérieurement par la Loi sacrée et intérieure-
ment par les mouvements de la Grâce ; le recours 
à l'aide divine, c'est la participation à la Réalité 
divine par la Grâce et, plus directement, par la 
Connaissance. En dernière analyse, les mots : 

(I) On se rappellera le symbolisme hindou selon lequel 
l'être est relié au Principe par l'intermédiaire du « rayon 
solaire » passant par la couronne de la tête (sushumna). 

(2) v. 55. 
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« C'est Toi que nous adorons » correspondent à 
l'« extinction » (al-fariâ), et les mots « c'est auprès 
de Toi que nous cherchons refuge » à la « subsis-
tance » (al-baqâ) dans l'Etre pur. Le verset que 
nous venons de mentionner est ainsi l'« isthme » 
(al-barzakh) entre les deux « océans » de l'Etre 
(absolu) et de l'existence (relative) (3). 

(3) Cf. les versets coraniques : « (Dieu) produit les 
deux mers qui se rencontrent ; entre les deux est un 
isthme qu'elles ne dépassent pas « (LV, 19 et 20). 
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II

Fondements doctrinaux 

Des Aspects de l'Unité 

La doctrine islamique est contenue tout entière 
dans le Tawhîd, l'« affirmation de l'Unité divine ». 
Pour le commun des croyants, cette affirmation 
est l'axe évident et simple de la religion ; pour 
le contemplatif, elle est la porte s'ouvrant sur la 
réalité essentielle. L'apparente simplicité ration-
nelle de l'Unité divine se différencie dans l'esprit 
du contemplatif à mesure qu'il y pénètre ; les 
divers aspects que l'Unité comporte logiquement 
iront en s'approfondissant jusqu'à ce que leurs 
contrastes ne puissent plus être conciliés par la 
seule pensée discursive, pensée qu'ils porteront 
à ses limites extrêmes, ouvrant ainsi l'esprit à 
une synthèse qui se situe au delà de toute concep-
tion formelle. C'est dire que seule l'intuition in-
formelle accède à l'Unité (1). 

(1) Dans la contemplation chrétienne, l'Unité divine se 
déploie dans les Trois Hypostases de la Trinité. La diffé-
rence avec la contemplation soufique consiste en ce que, 
pour le contemplatif chrétien, les Trois Hypostases sont 
envisagées d'emblée comme des Réalités ultimes. Elles 
commencent, il est vrai, par n'être qu'un « mystère . im- 
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C'est la formule fondamentale de l'Islam, le 
« témoignage » (shahâdah) qu'« il n'y a pas de 
divinité, si ce n'est La Divinité » (1â ilâha 
qui « définit » pour ainsi dire l'Unité divine. Cette 
formule doit être traduite comme nous l'indi-
quons et non pas, comme on le fait ordinairement, 
par : « il n'y a pas de dieu sauf Allah », car il 
convient de lui conserver son apparence de pléo-
nasme ou de paradoxe : sa première partie -
appelée « le dépouillement » (as-salb) ou « la né-
gation » (an-naf y) — nie d'une manière générale 
la même notion de divinité (ilâh) que sa seconde 
partie — « l'affirmation » (al-ithbât) — affirme 
par isolement ; autrement dit, la formule entière 
postule une idée — celle de divinité — qu'elle nie 
en même temps comme genre ; c'est là exacte-
ment le contraire d'une « définition », car définir 
une chose c'est non seulement en déterminer la 
« différence spécifique », mais en même temps la 
ramener au « genre prochain », donc à des concep-
tions générales ; or, comme l'indique la shahâdah, 
la Divinité se « définit » précisément par le fait 
que Sa réalité échappe à toute catégorie. Ce para-
doxe est analogue à celui qu'impliquent les for-
mules taoïstes : « La voie qui peut être parcourue 

perméable à la pensée, l'Unité de la Nature divine pou-
vant seule être assentie directement ; par la suite, les 
Trois « Personnes » deviennent évidentes, avec leurs rap-
ports réciproques, et c'est de cette diversité indivise en 
Dieu que l'intuition — non pas la contemplation — s'élève 
enfin à la Nature une — « Un seul Dieu parce qu'un 
seul Père •, disaient les Pères grecs —, Nature inaccessible 
à toute unification purement rationnelle. 

74 

FONDEMENTS DOCTRINAUX 

n'est pas la véritable Voie », et « Le nom qui 
peut être nommé n'est pas le véritable Nom » (1);
dans ce cas comme dans celui du « témoignage » 
islamique, une idée est provisoirement offerte à 
la pensée, puis soustraite à toutes les catégories 
de celle-ci. 

La formule « il n'y a pas de divinité, si ce n'est 
La Divinité » contient simultanément deux sens 
apparemment opposés l'un à l'autre : d'une part, 
elle distingue entre autre-que-Dieu et Dieu Lui-
même, et d'autre part, elle ramène le premier au 
second. Elle exprime donc à la fois la distinction 
la plus fondamentale et l'identité essentielle et 
résume ainsi toute la métaphysique. 

Selon ce « témoignage », Dieu est distinct de 
tout, et rien ne Lui peut être comparé, puisqu'en-
tre des réalités comparables entre elles, il y a 
communauté de nature ou égalité de condition, 
alors que La Divinité transcende l'une et l'autre. 
Or, l'incomparabilité parfaite exige que rien ne 
puisse être confronté avec l'incomparable sous 
quelque rapport que ce soit, ce qui revient à dire 
qu'aucune chose n'existe en face de la Réalité 
divine, en sorte que toute chose s'annihile en 
Elle : « Dieu était et nulle chose avec Lui ; et Il 
est maintenant tel qu'Il était » (hadîth qudsî) (2).

C'est ainsi que l'extrême « éloignement » (Tan-
zîh) doit impliquer son contraire : Comme rien ne 
peut s'opposer à Dieu — car ce serait là une 

(1) Premières paroles du Tao teh king. 
(2) Paroles du Prophète d'inspiration divine. 
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autre « divinité » (ilâh) —, toute réalité ne peut 
être qu'un reflet de la Réalité divine ; aussi tout 
sens positif qu'on voudra prêter à l'expression 
ilâh (divinité) sera transposé in divinis : « il n'y 
a pas de réalité, si ce n'est La Réalité », « il n'y 
a pas de force, si ce n'est La Force » ; « il n'y a 
pas de vérité, si ce n'est La Vérité » (1). Il ne 
faut pas chercher à concevoir Dieu en L'abaissant 
au niveau des choses ; par contre, les choses se 
résorbent en Dieu dès qu'on reconnaît les qualités 
essentielles dont elles sont constituées (2). 

Les maîtres soufiques appellent l'Unité indivisi-
ble al-Ahadiyah, dérivé de ahad, « un », et l'appa-
rition de l'Unité dans ses aspects universels ai-
Wâhidiyah, qui est dérivé de wâhid, « unique », 
et que nous traduirons par « Unicité ». 

L'Unité suprême et incomparable est sans 
« aspects » ; elle ne peut pas être connue en 
même temps que le monde, c'est-à-dire qu'elle 
n'est l'objet que de la Connaissance divine immé-
diate et indifférenciée. L'Unicité (ai-Wâhidiyah), 
par contre, est en quelque sorte corrélative de 
l'Univers ; c'est en elle que l'Univers apparaît 
divinement : dans chacun de ses aspects, qui sont 
innombrables, Dieu se révèle d'une manière uni- 

(1) Cf. Frithjof Schuon : Shahlidah et Fâtihah, dans le 
Voile d'Isis, n° de juillet 1933, Paris. 

(2) C'est le point de vue du symbolisme (Tashbih), 
complémentaire de celui du Tanzlh. 
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que, et tous s'intègrent dans l'unique Nature di-
vine (1). La distinction entre l'Unité et l'Unicité 
divines est analogue à la distinction védântique 
entre Brahma nirguna (« Brahman non-qualifié ») 
et Brahma saguna (« Brahman qualifié »). 

Logiquement, l'unité est à la fois indifférenciée 
et principe de distinction. Comme unité indivisi-
ble, au sens de al-Ahadiyah, elle correspond à ce 
que les Hindous désignent par « Non-Dualité » 
(advaïta); comme unicité, au sens d'al-Wâhidiyah, 
elle est le contenu positif de toute distinction, 
car c'est par son unicité intrinsèque que chaque 
être se distingue autrement que par sa seule 
limitation. D'ailleurs, les choses se distinguent par 
leurs qualités, et celles-ci, pour autant qu'elles 
sont positives, peuvent être transposées dans 
l'universel, selon la formule : « il n'y a pas de 
perfection, si ce n'est La Perfection [divine] » ; 
or, les Qualités universelles se rattachent à l'Uni-
cité divine, car elles sont comme des « aspects » 
possibles de l'Essence divine immanente au mon-
de. En regard de l'Etre unique se révélant en elles, 
on peut les comparer à des rayons émanant du 
Principe, dont ils ne se détachent jamais, et qui 
illuminent toutes les possibilités relatives. Elles 

(1) On peut concevoir différents ternaires dans l'Unicité 
divine, le ternaire étant d'ailleurs parmi les nombres 
l'« image » la plus immédiate de l'Unité ; cependant, aucun 
des ternaires envisagés par le Soufisme n'est rigoureuse-
ment analogue à la Trinité chrétienne qui, elle, est logi-
quement solidaire de la descente du Verbe éternel, envi-
sagée selon une perspective qui constitue l'originalité in-
tellectuelle du Christianisme. 
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sont en quelque sorte les « contenus incréés » 
des choses créées, et c'est par leur entremise que 
la Divinité est accessible, sous la réserve pourtant 
que l'Essence suprême (adh-Dhât) (1), en laquelle 
leurs réalités distinctes coïncident, reste inabor-
dable à partir du relatif ; leur déploiement est 
symbolisé par le soleil, dont on voit les rayons 
mais qu'on ne peut pas voir directement à cause 
de son éclat aveuglant. 

Il ne faut pas perdre de vue que les aspects 
principiels de l'Etre sont aussi les modalités fon-
damentales de la connaissance ; les Qualités uni-
verselles sont donc dans l'Intellect comme elles 
sont dans l'Essence ; sous ce rapport-ci comme 
sous l'autre, on peut les comparer aux diverses 
couleurs contenues dans la lumière blanche. La 
blancheur de celle-ci est d'ailleurs réellement une 
absence de couleur, ce qui est analogue au fait 
que l'Essence, qui synthétise toutes les Qualités 
(Çîfât), ne peut être connue sur le même plan 
que ces dernières. 

Pour le mental, les Qualités parfaites se pré-
sentent comme des idées abstraites ; pour l'intui-
tion, qui « savoure » l'essence des choses, elles 
sont plus réelles que les choses elles-mêmes. Tout 
ce que les Soufis enseignent sur les Qualités di- 

(1) Nous désignons du terme d'Essence — eue nous 
prenons ici comme équivalent de l'expression arabe adh-
Dhât — non seulement le pôle atif de l'Existence uni-
verselle, comme lorsqu'on oppose l'« essence » à la « subs-
tance » cosmiques, mais aussi la Réalité absolue et id 
définie en tant qu'Elle s'« oppose », par sa transcendance, 
a l'être et a fortiori à l'Univers. 
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vines, les contemplatifs orthodoxes le disent des 
« Energies » divines (évEpyElex), qu'ils considèrent 
également comme incréées, mais immanentes au 
monde : elles ne peuvent être détachées de l'Es-
sence (oéaia) qu'elles manifestent, et sont pourtant 
distinctes d'Elle, ce qui ne peut se concevoir que 
selon une intuition qui « distingue la Nature di-
vine en l'unissant, et l'unit par la distinction », 
comme dit saint Grégoire Palamas ; la même vé-
rité est exprimée dans la formule soufique défi-
nissant la relation des Qualités à Dieu : « Ni Lui, 
ni autre que Lui » (lâ huwa wa lâ ghayruhu). -
L'Essence, dit saint Grégoire Palamas, est « in-
communicable, indivisible et ineffable, dépassant 
tout nom et tout entendement » ; Elle ne se mani-
feste jamais « hors de Son ipséité » ; cependant, 
Sa nature même implique « un acte supra-tem-
porel » de révélation en vertu duquel Elle devient 
d'une certaine manière accessible à la créature, 
en ce sens que celle-ci « s'unit à la Divinité dans 
Ses Energies » (1). 

Les Qualités divines, dont chacune est unique, 
sont en multitude indéfinie. Quant aux Noms di-
vins, ils sont nécessairement en nombre limité, 
n'étant autres que les Qualités en tant que ré-
sumées dans certains types fondamentaux et 
« promulguées » par l'Ecriture sacrée comme 
« moyens de grâce » susceptibles d'être « invo- 

(1) « La Doctrine ascétique et théologique de Saint 
Grégoire Palamas » par le moine Wassilij du monastère 
Panthaleimon du Mont Athos, traduit en allemand par 
le Père Hugolin Landvogt, O.E.S.A., Würzburg, 1939. 
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gués ». Mais les Soufis parlent de « Noms divins » 
en désignant par là toutes les possibilités ou 
essences universelles contenues dans l'Essence 
divine immanente au monde ; et cette termino-
logie n'est qu'une extension du symbolisme cora-
nique : dans le Coran, Dieu se révèle par Ses 
noms, de même qu'Il se manifeste dans l'univers 
par Ses qualités parfaites (1). 

Considérés en tant que détermination, les Noms 
ou Qualités sont des « relations universelles » 
(nisab kulliyah) « non-existantes » en elles-mêmes, 
donc « virtuelles » et permanentes dans l'Essence. 
Elles ne sont manifestées, c'est-à-dire connues en 
mode distinctif, que pour autant que leurs termes 
implicites, tels que l'actif et le passif, se définis-
sent ; cela revient à dire que les Qualités ou les 
Noms divins n'« existent » que pour autant que 
le monde « existe ». D'autre part, toutes les qua-
lités du monde se réduisent logiquement aux Qua-
lités universelles, c'est-à-dire à de pures rela-
tions (2). 

(1) Dans le langage soufique, les Noms divins, en tant 
que supports d'invocation, désignent donc à la fois ce 
que la scolastique chrétienne appelle « présence d'im-
mensité » — qui correspond plus spécialement aux Qua-
lités — et « présence d'habitation » ; celle-là se réfère à 
l'immanence universelle de Dieu dans le monde, celle-ci 
à Sa « présence réelle » dans les sacrements et dans la 
vision contemplative. — Sur la théorie soufique des Pré-
sences ( Hadarât) divines, voir le chapitre « De l'Union »,
D. 80 ci-dessous. 

(2) Certains maîtres soufiques envisagent un aspect 
divin intermédiaire entre l'Unité et l'Unicité, aspect qu'ils 
appellent Solitude ( Wahdah) divine. En lui, les possibi-
lités de distinction ou de manifestation sont principielle- 
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De la Création 

« Voilà ce qui te démontre Sa toute-puissance, 
exalté soit-11, qu'Il se cache à toi par ce qui n'a 
pas d'existence hors de Lui, » 

(Ibn Atâ'illâh allskandarl, Hikam). 

L'idée de création, qui est commune aux trois 
religions monothéistes (1), contretit en apparence 
celle de l'Unité essentielle de tous les êtres, parce 
que la creatio ex nihilo semble nier la préexis-
tence des possibilités dans l'Essence divine et par 
conséquent aussi leur subsistance en Elle, tandis 
que l'idée de manifestation, telle que l'enseigne 
l'Hindouisme, rapporte les êtres relatifs à l'Essen-
ce absolue comme autant de reflets à leur source 
lumineuse. Cependant, les deux conceptions — ou 
les deux symbolismes — se rapprochent l'une de 
l'autre si l'on considère que la signification méta-
physique du « néant » ('udum), où le Créateur 
« puise » les choses, ne peut être que celle de 
« non-existence », c'est-à-dire de non-manifesta-
tion ou d'état principiel : puisque les possibilités 
principiellement contenues dans l'Essence divine 
n'y sont pas distinctes comme telles, avant leur 

ment « çonçues » sans être réellement déployées. La Soli-
tude divine comporte en Elle-même quatre « faces » prin-
cipielles, qui sont respectivement : la Connaissance (ai-
'11m), la Conscience (ash-Schuhûd), la Lumière (an-Nûr) et 
l'Etre (al-Wujûd); l'idée de « conscience » doit être trans-
posée au-delà de son aspect psychologique ; c'est la qua-
lité de témoin (shalfic1). 

(1) Nous employons ici la désignation conventionnelle 
faute de meilleur terme, car toute tradition véritable 
reconnaît un principe unique suprême. 
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déploiement en mode relatif, elles ne sont pas 
non plus « existantes » ( mawjûd), car l'existence 
implique déjà une première condition et une dis-
tinction virtuelle du « connaissant » et du 
« connu ». Quant à l'action de « créer », selon le 
sens de l'expression arabe khalaqa, elle est syno-
nyme de « assigner à une chose sa propre me-
sure », ce qui, transposé dans l'ordre métaphysi-
que, correspond à la première détermination 
(ta'ayyun) des possibilités dans l'Intellect divin. 
Selon ce sens du mot khalq, la « création » peut 
être considérée comme précédant logiquement la 
« production à l'existence » (îjâd) de ces mêmes 
possibilités, la cosmogonie pouvant se décrire 
ainsi : Dieu « conçoit » d'abord les possibilités 
susceptibles de manifestation dans un état de 
simultanéité parfaite, assignant à chacune sa 
« capacité » (qadr) de se développer en mode 
relatif, puis Il les produit à l'existence (1) en Se 
manifestant (zahara) en elles. Dieu, en Sa qualité 
de Créateur (Khâliq), opère donc un choix des 
possibilités à manifester. C'est ainsi qu'apparaît 
la création en tant qu'elle est rapportée à la 
Personne (an-Nafs) divine, conçue par analogie 

(1) Aussi le nom divin de Créateur (al-Khâliq) est-il 
considéré comme hiérarchiquement supérieur à celui de 
Producteur (al-Bâri), comme celui-ci est supérieur au 
nom de Celui-qui-donne-la-forme (al-Muçawwir), — c'est 
l'ordre dans lequel ces trois Noms sont énumérés dans 
le Coran (LIX, 23) — car la forme est secondaire par 
rapport à l'existence. Ceci montre d'ailleurs que la pre-
mière « détermination » des possibilités, selon le sens 
métaphysique du mot khalaqa, n'est pas formelle. 
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avec la personne humaine et désignée par des 
attributs comme le Jugement (al-hukm), la Vo-
lonté (al-irâdah) et l'Action (al-fi'l); l'anthropo-
morphisme de ces expressions n'est qu'une « allu-
sion » (ishârah) et non pas une limitation de la 
perspective dont il s'agit. Il existe cependant une 
perspective métaphysique plus vaste, qui consi-
dère les choses en vertu de l'infinité de l'Essence 
divine : au regard de l'Infini, toutes les possibi-
lités sont ce qu'elles sont éternellement ; c'est-
à-dire que, dans la Connaissance divine, toutes 
les possibilités sont contenues telles qu'elles sont, 
avec ce que chacune d'elles comporte d'actualité 
permanente ou relative, et le choix des possibi-
lités de manifestation coïncide dès lors avec leur 
nature même ; ou bien, selon un aspect complé-
mentaire du précédent, l'Etre divin se manifeste 
Lui-même selon tous les modes possibles (1), et 
il n'y a pas de limite aux possibilités divines. 

De quelque manière qu'on veuille l'envisager, 
le monde est essentiellement la manifestation de 
Dieu à Lui-même, ainsi que l'exprime la sentence 

(1) Conformément à cela, toute « théorie de la connais-
sance » se ramène à deux « définitions » complémentaires, 
qui sont également valables : ou bien les choses appa-
raissent dans une connaissance unique, principiellement 
présente en chaque être, ou bien tout être individuel 
« subjectivise » à sa manière un Etre unique et universel. 
Sans unicité de principe, il n'y a pas de connaissance du 
tout ; — Ibn 'Arabi' écrit dans ses Futiihdt al-Mekkiyah 
que les essences individuelles (al-a'yân) se reflètent dans 
l'Etre (al-Wujûd) divin, ou que l'Etre divin se reflète dans 
les essences individuelles, suivant le point de vue auquel 
on se place. 
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sacrée (hadîth qudsî) (1) qui ramène l'idée de
création à celle de Connaissance : « J'étais un
trésor caché ; J'ai voulu être connu (ou : connaî-
tre), et J'ai créé le monde ». Selon le même sens,
les Soufis comparent l'Univers à un ensemble
de miroirs dans lesquels l'Essence infinie se
contemple sous de multiples formes, ou qui re-
flètent à divers degrés l'irradiation (at-tajallî) de
l'Etre unique ; les miroirs symbolisent les possi-
bilités qu'a l'Essence (adh-Dhât) de se déterminer
Elle-même, possibilités qu'Elle comporte souve-
rainement en vertu de Son infinité (Kamâl); c'est
là du moins la signification purement principielle
des miroirs, car ils ont aussi un sens cosmologi-
que, celui de substances réceptives (qawâbil) à
l'égard de l'Acte pur, (al -Amr). Dans l'un et l'autre
cas, on est en présence d'une polarité qui s'intègre
cependant dans l'Unité, car les deux termes op-
posés se ramènent d'une part à l'Etre divin (al-
Wujûd), qui n'est autre que la première affima-
tion, parfaite et inconditionnée, de l'Essence (adh-
Dhât) (2), et, d'autre part, aux « possibilités prin-
cipielles » (al -a'yân ath-thâbitah) qui, elles, se ré-
duisent également à l'Essence, dont elles ne sont
que des « déterminations » ou « relations » (ni-
sab) « non-existantes comme telles bien que per-
manentes » (Ibn 'Arabî, Sagesse des Prophètes,
chapitre sur Hénoch).

(1) Parole d'inspiration divine du Prophète. 
(2) En Elle-même, l'Essence est soustraite à toute dé-termination, même à celle de l'Etre ( Wujild); c'est-à-direqu'Elle est à la fois Etre et Non-Etre ( WujAd wa 'Udum).
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Il faut bien comprendre que cette opposition
purement logique de l'Etre et des « possibilités
principielles » ne vise aucunement des entités cos-
miques distinctes, mais représente en quelque
sorte une clef spéculative pour la réintégration
de toutes les dualités possibles dans l'Unité de
l'Essence ; elle correspond toutefois à une réalité
métaphysique précise. Quant au symbolisme qui
s'y rattache et qui présente l'Etre divin comme
une source de lumière dont l'« effusion » ou le
« débordement » (al - fayd) s'épanche sur les possi-
bilités, comparées à l'espace ténébreux (1), on ne
doit pas l'entendre au sens d'une émanation subs-
tantielle, car l'Etre ne saurait évidemment sortir
de lui-même, puisque rien n'est en dehors de lui.
L'Etre révèle l'Essence par affirmation, tandis
que les possibilités principielles s'y réduisent en
quelque sorte par négation, puisqu'elles ne sont
que des limitations, du moins dans la mesure où
on les détache logiquement de l'Etre. « En vérité,
toutes les possibilités ( mumkinât) se réduisent
principiellement à la non-existence (Judum)»
écrit Ibn 'Arabî dans Sagesse des Prophètes, « et
il n'y a pas d'Etre (ou d'Existence) autre que
l'Etre de Dieu, exalté soit-II, (se révélant) dans les
' formes' des états qui résultent des possibilités
telles qu'elles sont en elles-mêmes, dans leurs dé-
terminations essentielles ». (Chapitre sur Jacob).

Cette distinction de l'Etre et des possibilités
principielles ou essences immuables, distinction

(1) Lumière et espace sont les deux symboles les plus
directs de l'Etre et de la Possibilité. 
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qui est à la limite du concevable et qui se résout 
dans l'Infinité divine, permet d'envisager la mani-
festation universelle sous deux rapports complé-
mentaires, celui des « autodéterminations » ou 
« subjectivations » (ta'ayyunât) de l'Essence et, 
d'autre part, celui des « révélations » (tajalliyât) 
divines qui apparaissent dans les premières. 
L'Etre se conçoit par intégration, de sorte qu'il 
s'avère unique en chaque possibilité manifestée 
et seul en toutes, tandis que les possibilités com-
me telles établissent la diversité sans jamais se 
détacher essentiellement de l'Un. Si la distinction 
métaphysique que nous venons ainsi d'établir est 
indiscutable, et si elle peut se définir par des 
formules logiques, elle ne se situe cependant pas 
sur le plan rationnel; en effet, la coïncidence de 
l'Etre (Wujûd) et des possibilités principielles 
(a'yân) — qui, d'après Ibn 'Arabî, « n'ont jamais 
senti l'odeur de l'existence », — est aussi para-
doxale que celle de l'« existence » ( Wujûd) et de 
l'« absence » ('udum), et c'est en cela, précisé-
ment, que s'exprime à la fois la « vacuité » des 
choses — comme disent les Bouddhistes, — et leur 
nature de purs symboles. 

Des Archétypes 

Les « Possibilités principielles » ou « essences im-
muables » (al-a'yân ath-thâbitah), tout en étant 
contenues dans l'indistinction de l'Essence divine, 
sont aussi, en tant qu'elles se reflètent dans l'In- 
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tellect universel, les « idées » ou archétypes que 
Platon, dans sa parabole de la caverne, compare 
aux objets réels dont les prisonniers n'aperçoivent 
que les ombres projetées sur la paroi de l'antre. 

En ce sens, c'est-à-dire en tant qu'ils adoptent 
la théorie des archétypes, tous les Soufis sont 
nécessairement « platoniciens ». D'ailleurs, la doc-
trine des archétypes est solidaire de celle de 
l'Omniscience divine, ainsi que le démontre le 
soufi persan Nûr ad-dîn 'Abd ar-Rahmân I âmî dans 
son livre Lawdih (1) : « ... la vraie essence de 
toute chose demeure toujours, bien que non-ma-
nifestée, dans l'abîme intérieur de l'Etre véritable, 
tandis que ses qualités sensibles apparaissent ex-
térieurement. Car il est impossible que les Idées 
divines incluses dans le monde intelligible soient 
évanescentes ; [prétendre que les contenus de la 
Science divine sont évanescents] impliquerait 
l'athéisme... » (Chapitre XXII). 

Les arguments de certains philosophes contre 
l'existence des « idées » de Platon tombent dans 
le vide si l'on comprend que ces « idées » ou 
archétypes n'ont pas d'existence, comme l'écrit 

(1) Oriental Translation Fund N. S.; vol. XVI, traduc-
tion anglaise du persan par E. H. Whinfield et Mirza 
Muhammad Kazvîni. Ce livre, qui est d'ailleurs en grande 
partie un commentaire de Sagesse des Prophètes d'Ibn 
'Arabî, peut être considéré comme un abrégé de la méta-
physique soufique. Dans la traduction citée, le terme 'ayn 
(pluriel a'yân) est parfois rendu par « substance », ce 
qui prête à de multiples confusions ; aussi préférons-nous 
le traduire par « essence » ou « possibilité principielle ». 
Le terme arabe comporte du reste aussi les sens de : 
« ceil », « source », « essence individuelle ». 
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Ibn 'Arabi, c'est-à-dire qu'ils n'ont pas la nature 
de substances distinctes, et qu'ils ne constituent 
que des possibilités inhérentes à l'Intellect, et 
principiellement inhérentes à l'Essence divine. Du 
reste, toute la discution philosophique sur les 
« universaux » procède d'une confusion entre les 
archétypes et leurs reflets purement mentaux. 
Les idées générales ne sont évidemment, en tant 
que formes mentales, que de pures abstractions ; 
mais cette constatation ne porte aucune atteinte 
aux archétypes ou « idées » de Platon, dès lors 
que celles-ci ne sont que des possibilités ou des 
dispositions intellectuelles, possibilités que les 
« abstractions » présupposent et sans lesquelles 
il leur manquerait toute vérité intrinsèque. Nier 
les « essences immuables », source de toute con-
naissance relative, équivaudrait à nier l'espace 
sous prétexte qu'il n'a pas de forme spatiale. Les 
archétypes, en effet, ne se manifestent jamais 
comme tels, ni dans l'ordre sensible, ni dans 
l'ordre mental ; c'est à eux, cependant, que se 
ramène princip iellement tout ce que renferment 
ces deux ordres. Quand on cherche à les saisir, 
ils reculent devant la vision distinctive ; ils ne 
.euvent être connus qu'intuitivement, soit à partir 
de leurs symboles, soit par identification avec 
l'Essence divine. 

Signalons ici que l'expression coranique dhikr 
signifie « réminiscence » au sens platonicien de 
connaissance réfléchie des archétypes, avec cette 
nuance que le mot dhikr signifie littéralement 
« mention » ; ainsi par exemple, le passage cora- 
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nique : idhkurûnî adhkurkum (II, 152), peut se 
traduire par : « Souvenez-vous de Moi, Je Me 
souviendrai de vous », ou par « Mentionnez-Moi, 
Je vous mentionnerai ». C'est d'ailleurs par une 
« mention » intérieure qu'on évoque un souvenir ; 
d'autre part, la transposition du passé à l'ordre 
principiel est conforme au symbolisme général 
des langues sémitiques : le passé défini, en arabe, 
sert à exprimer l'action intemporelle de Dieu. 
Cette ambivalence du mot dhikr joue un rôle 
important dans le langage soufique, car elle ratta-
che l'« évocation » des Réalités essentielles au 
symbolisme sonore des formuules d'« incanta-
tion » ou d'« invocation » (dhikr) (1). Par dhikr 
on désigne d'ailleurs toute forme de concentra-
tion sur la Présence divine ; le « souvenir » — ou 
la « mention » — suprême n'est autre que l'identi-
fication avec le Verbe divin qui, lui, est l'Arché-
type des archétypes. 

On aura coinpris que la « réminiscence » soufi-
que, de même que la « réminiscence » ( lx  v n it n  )
platonicienne, est de nature, non pas psychologi-
que, mais éminemment intellectuelle. C'est d'ail-
leurs précisément pour cela que ses supports 
peuvent être d'ordre élémentaire et notamment 
corporels ; rien de plus faux que de considérer 
les méthodes incantatoires comme une forme 
d'adoration plus « primaire » et partant moins 
« consciente » que ne l'est, par exemple, la prière 
libre. Il existe un lien d'analogie inverse entre 

(1) Analogues au Mantra-Yoga (Tapa) des Hindous. 
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l'ordre cosmique le plus élémentaire et l'ordre
spirituel le plus élevé, et c'est par là que les
supports aidant à transformer la conscience dans
l'Esprit informel s'apparentent aux grands ryth-
mes de la nature, aux mouvements des astres, aux
vagues de la mer ou aux spasmes de l'amour
et de l'agonie. 

Du « Renouvellement
de la Création en chaque instant »

Il est un aspect de la théorie soufique de la
Création que l'on désigne par « Le Renouvelle-
ment de la Création en chaque instant » ou « à
chaque souffle » (Tajdid al-khalq bilanfas), et qui
se rattache très directement à la réalisation spiri-
tuelle. — Nous disions que les « essences immua-
bles » (al-a'yân ath-thâbitah), c'est-à-dire les possi-
bilités pures en lesquelles Dieu Se manifeste à
Lui-même, ne sont jamais comme telles produites
à l'existence, mais que seules leurs modalités
relatives — ou toutes les relations (nisab) possi-
bles qu'elles impliquent — se déploient dans l'Uni-
vers. Or, celles-ci non plus ne « sortent » pas réel-
lement de leurs archétypes ; aussi leur variation
ne s'épuise-t-elle jamais en mode successif, de
même que les vagues d'un fleuve ne cessent de
changer de forme tout en obéissant à la loi que
leur impose la configuration du lit ; dans cette
image — imparfaite en raison même de son ca-
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ractère concret — l'eau du fleuve représente
l'« effusion » ou le « flux » (fayd) incessant de
l'Etre et le lit du fleuve la « détermination im-
muable », tandis que les vagues correspondent
aux formes sensibles ou subtiles qui résultent
de cette polarité ontologique. « L'essence immua-
ble » — ou l'archétype — peut aussi se comparer
à un prisme incolore qui brise la lumière de
l'Etre en rayons irisants ; la coloration des rayons
dépendra à la fois de la nature essentielle de la 
lumière et de la nature du prisme.

Dans le monde informel ou spirituel ('âlam al-
arwâh ou al-Jabarût), la variété des reflets d'un
seul et même archétype apparaît comme une
« richesse » d'aspects, contenus les uns dans les
autres, comme le sont les multiples aspects logi-
ques d'une seule et même vérité, ou les béatitudes
inclues dans une même beauté ; leur variété, à
ce degré d'existence, est aussi éloignée que possi-
ble de la répétition, parce qu'exprimant directe-
ment l'Unicité divine (1). Dans le monde de
l'individuation, par contre, les reflets d'un arché-
type se manifestent en mode successif, puisqu'il y
intervient la condition cosmique de la forme,
au sens d'une délimitation ou d'une exclusion
réciproque des aspects. C'est ce monde, qui
englobe du reste les formes psychiques aussi
bien que les formes corporelles, qui est ap-
pelé le « monde des analogies » ou « monde

(1) De même, dans l'ordre informel les différents arché-types s'incluent mutuellement. 
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des semblables » ('âlam al-mithâl) (1), parce que 
les formes qui s'y manifestent en mode successif 
ou simultanément sont analogues les unes aux 
autres par là-même qu'elles sont analogues à leur 
archétype commun. Dans les degrés inférieurs de 
l'existence, dans le monde corporel ('âlam al-
ajsâm) notamment, la variété des formes se rap-
proche de la répétition, exprimée par le mode 
quantitatif, sans cependant jamais l'atteindre, car 
dans la pure répétition se dissoudraient toutes les 
qualités distinctes qui constituent le monde (2). 

Si l'on envisage la variation des reflets d'un 
même archétype sous le rapport de leur succes-
sion temporelle, qui peut être prise comme expres-
sion symbolique de toute succession possible, on 
dira que la « projection » de l'archétype dans 
l'existence se renouvelle à chaque instant, en sorte 
que le même état d'existence « réfléchie » ne sub-
siste jamais, l'être relatif étant sujet à un conti-
nuel anéantissement et à un continuel renouvelle-
ment. « L'homme — écrit Muhyi-d-dîn ibn 'Arabî 
dans La Sagesse des Prophètes — ne se rend pas 
compte spontanément de ce qu'il n'est pas et 
qu'il est à nouveau (Tam yakun thumma kâna) à 
chaque ' souffle '. Et si je dis ' à nouveau ', je ne 

(1) On l'appelle aussi le « monde de l'imagination » 
al-khiyâl). 

(2) Nous ne considérons ici que le ternaire constitué 
par le monde des esprits, celui des âmes et celui des 
corps, le premier étant informel et les deux autres condi-
tionnés par la forme. Il va sans dire que les deux 
mondes supérieurs comportent à leur tour une multipli-
cité de degrés. 

suppose aucun intervalle temporel, mais une suc-
cession purement logique. Dans le ' Renouvelle-
ment de la Création à chaque souffle ', l'instant 
de l'anéantissement coïncide avec l'instant de la 
manifestation du semblable ( mathal) » (chapitre 
sur Salomon). 'Abd ar-Razzâq al-Qashânî (1) écrit 
dans le même sens : « Il n'y a pas d'intervalle 
temporel entre l'anéantissement et la remanifes-
tation, en sorte qu'on ne perçoit pas d'interrup-
tion entre deux créations analogues et successives, 
et l'existence paraît dès lors homogène... » (com-
mentaire sur La Sagesse des Prophètes. D'après 
Muhyi-d-dîn ibn 'Arabî, cette illusion de continuité 
« est exprimée par la parole coranique : ' ils sont 
illusionnés par une création nouvelle ' (2), ce qui 
signifie : il ne s'écoule pas un instant pour eux 
sans qu'ils perçoivent ce qu'ils perçoivent... » 
(Sagesse des Prophètes, ibid.). Ceci rappelle la 
parabole bouddhique de l'existence comparée à 
la flamme d'une lampe à huile qui, tout en parais. 
sant identique, ne cesse de se renouveler à cha-
que instant, en sorte que cette flamme n'est en 
réalité ni la même, ni autre. Pour compléter l'in-
terprétation bouddhiste (3) de cette image selon 

(1) Maître soufi du mir' siècle qui a commenté La 
Sagesse des Prophètes d'Ibn 'Arabî. 

(2) « Sommes-Nous donc épuisé par la première créa-
tion ? Assurément, ils sont illusionnés par une création 
nouvelle » (L, 14). 

(3) Conformément à sa perspective propre, le Bouddhis• 
me ne souligne que l'inconsistance du cosmos, la Réalité 
immuable s'identifiant pour lui au « vide » (shûnya), qui 
n'est pas exprimable positivement. C'est d'ailleurs dans 
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le point de vue du Soufisme, il faut y ajouter que
la lumière comme telle correspond à l'Etre (al-
Wujûd) tandis que la forme de la flamme reflète
l'archétype et que c'est à celui-ci qu'elle doit sa
relative continuité. Car s'il est vrai que la flamme
n'a pas d'existence autonome, il est vrai, égale-
ment, qu'elle existe. Il y a donc dans le cosmos
une discontinuité quasi absolue, qui est l'expres-
sion de son caractère illusoire et qui se ramène
à la discontinuité foncière entre le monde et
Dieu ; d'autre part, il y a dans le cosmos une
continuité quasi absolue, en tant qu'il est tout
entier un reflet de sa cause divine. 'Abd ar-Razzâq
al-Qashânî écrit encore à cet égard : « En tant
que l'homme est une possibilité de manifestation,
mais qu'il ne voit pas Ce qui le manifeste, il
est pure absence ('udum); par contre, en tant
qu'il reçoit son être de l'irradiation (Tajallî) per-
pétuelle de l'Essence, il est. L'incessante révéla-
tion des Activités divines découlant des Noms
divins le renouvellent après chaque anéantisse-
ment, dans l'instantanéité, sans succession tem-
porelle perceptible, mais suivant une succession
purement logique, car il n'y a là qu'une non-
existence permanente, qui est celle de la pure
possibilité, et il y a un Etre permanent, la révé-
lation de l'Essence une, puis des activités et des
individuations se succédant avec les ' souffles '
qui découlent des Noms divins... » (commentairesur La Sagesse des Prophètes, ibid.).

un sens analogue qu'Ibn 'Arabi parle de la « non-exis-tence » ('udum) des archétypes. d 
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Quant aux « souffles » ou « expirs » (ante) dont
il est question dans ce texte, ils sont des modalités
de l'« Expir du Clément » (Najas ar-Rahmân ou
an-Najas ar-rahmânî), et l'on entend par là le
principe divin qui « dilate » (naffasa) (1) ou de-
ploie les possibilités relatives à partir des arché-
types. Cette « dilatation » ne se présente d'ailleurs
comme telle que d'un point de vue relatif, selon
lequel l'état d'« intériorité » (butûn) des possibi-
lités avant leur manifestation apparaît comme
un « resserrement » (karb). L'« Expir » divin se
rattache à la Miséricorde totale (ar-Rahmah),
parce que par elle la surabondance de l'Etre « dé-
borde » (afâda) sur les essences limitées. D'autre
part, l'idée d'« expir » ou de « souffle » se réfère
au symbolisme de la Parole divine : de même
que les différents sons ou « lettres » (hurûf) (2)
qui constituent les paroles du Livre révélé sont
analogues aux archétypes se reflétant dans le
cosmos, le souffle qui supporte ou véhicule les
sons articulés est analogue au principe divin qui
déploie et supporte les possibilités de manifes-
tation (3). L'« Expir » divin est le complément
« dynamique » et « féminin » de l'Ordre divin
(al -Amr), l'Acte pur, qui est exprimé par la parole

(I) Le même verbe comporte aussi le sens de « conso- ler », par contraste ave le « ressen muent » (karb) par la détresse. La « consolation » se ramène évidemment à laMiséricorde (Rahrnah) divine. 
(2) Nous rappellerons que l'écriture arabe est rigoureu-sement phonétique, en sorte que les « lettres » désignentaussi les sons. 
(3) Il y a un fondement de la science incantatoire.
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« sois » (kun) (1) ; dans le symbolisme mentionné, 
il correspond en quelque sorte à l'émission du 
simple son. Dans ses Futûhât al-Mekkiyah, Muhyi-
d-clin ibn 'Arabî identifie l'« Expir » divin à la 
Nature universelle (at-Tabî'ah), attribuant à celle-
ci une fonction cosmogonique analogue à celle 
que les Hindous désignent comme la Shakti, 
« l'Energie productive » de la Divinité. — C'est 
en fonction de ce symbolisme qu'il faut compren-
dre l'expression : « le renouvellement de la créa-
tion à chaque souffle — ou : par les souffles ». 

Quant à la relation étroite qui existe entre la 
théorie que nous venons d'exposer et la réalisa-
tion spirituelle, il suffit de remarquer que l'âme 
humaine fait partie du « monde des semblables », 
qui comprend d'ailleurs aussi bien ce monde-ci 
que les paradis formels et les enfers, et qu'elle 
est donc constituée par des reflets se succédant 
indéfiniment et sans aucun arrêt, en sorte qu'elle 
n'a pas de continuité propre ; l'identité du « moi » 
n'est qu'une « réminiscence » du « Soi » (al-hu-
wiyah (2), la possibilité éternellement subsistante 
de l'être dans l'Essence infinie. Ce qui « éclaire » 

(1) Selon la doctrine des Pères grecs, le monde est
créé « par le Fils dans le Saint-Esprit ». L'Ordre divin 
correspond au Verbe, donc au Fils. Rappelons que le 
Saint-Esprit est appelé « consolateur », ce qui est analo-
gue au verbe arabe naffasa. L'analogie entre l'« Expir du 
Clément » et le Saint-Esprit n'est d'ailleurs valable que 
pour le rôle « économique » de celui-ci, non pas pour 
sa personne hypostatique. 

(2) Littéralement : « l'ipséité », dérivé du pronom huwa, 
« lui », en tant qu'il se situe en dehors de l'opposition
du « moi » et du « toi ». 
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et connaît la fuite incessante des « semblables » 
(1), et qui les rapporte à leur archétype, n'est 
évidemment pas la conscience individuelle, mais 
l'Intelligence pure et transcendante. 

De l'Esprit 

L'Esprit (ar-Rûh) universel, appelé aussi l'In-
tellect premier (al-'41 al-awwal), est décrit tan-
tôt comme créé, tantôt comme incréé. Selon la 
parole du Prophète : « la première chose que Dieu 
créa est l'Esprit (ar-Rûh) », il est créé, et suivant le 
passage coranique où Dieu dit au sujet d'Adam : 
« Et Je lui insufflai de Mon Esprit », il est incréé, 
parce que directement rattaché à la Nature divine. 
Quant au verset coranique décrivant ainsi la nature 
de l'Esprit : « ils te questionneront sur l'Esprit ; 
dis-leur : l'Esprit [procède] du Commandement 
(al-Amr) de mon Seigneur... » (XVII, 84), il peut 
être interprété dans les deux sens, à savoir que 
l'Esprit est de la même nature que le Commande-
ment — ou l'Ordre — divin, qui est nécessaire-
ment incréé, puisque c'est lui qui crée toute chose, 
ou que l'Esprit procède de l'Ordre et se situe lui-
même à un degré ontologique immédiatement in-
férieur. 

Si l'Esprit possède l'un et l'autre aspects, c'est 

(1) L'expression est coranique : « ... ce n'est pas Nous 
qui serons devancés, si Nous voulons vous remplacer par 
vos semblables (amthâlakum) et vous reproduire sous 
une forme que vous ne connaissez pas » (LVI, 59, 60). 
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qu'il est médiateur entre l'Etre divin et l'univers 
conditionné ; incréé dans son essence immuable, 
il est créé en tant que première entité cosmique. 
On le compare au Calame suprême (al-Qalam al-
a'là) par lequel Dieu inscrit tous les destins sur 
la Table gardée (al-Lawh al-mahfûz) qui, elle, cor-
respond à l'Aine universelle (an-Naf s al-kulliyah) 
(1). Car le Prophète a dit : « La première chose 
que Dieu créa est le Calame ; Il créa la Table 
[gardée] et dit au Calame : écris ! Celui-ci ré-
pondit : et qu'écrirais-je ? [Dieu] lui dit : écris 
Ma Science de Ma création jusqu'au jour de la 
résurrection ; alors le Calame traça ce qui lui 
était ordonné ». L'Esprit englobe donc toute la 
Science divine concernant les êtres créés, c'est-
à-dire qu'il est la Vérité des vérités ou la Réalité 
des réalités (Haqîqat al-haqâïq), ou la manifesta-
tion immédiate de celle-ci, suivant l'aspect sous 
lequel on l'envisage. 

(1) L'âme individuelle est conditionnée par la forme, 
tandis que l'Aine universelle est nécessairement supra-
formelle. Dans un cas comme dans l'autre, l'Aine est à 
l'Esprit ce qu'est la substance à l'essence ,ou la materia 
à la forma, entendant par cette dernière expression non 
pas la forme en tant qu'elle limite mais l'essence « for-
mante ». Dès lors, les individus se distinguent en vertu 
de l'Esprit, de même qu'ils s'unissent essentiellement en 
Lui, et ils sont substantiellement unis dans l'Aine uni-
verselle, tout en se différenciant en vertu de leurs formes, 
dont le support « plastique » est précisément l'Ame uni-
verselle ou « totale ». En tant que l'Esprit se polarise 
en quelque sorte par rapport à chaque être particulier, 
on parlera de multiples « esprits ». L'unicité essentielle 
de l'Esprit n'implique dès Lors nullement que l'esprit de 
l'homme s'y réintègre définitivement par la seule mort 
corporelle ; car c'est l'âme qui polarise l'esprit, et celle-ci 
est immortelle. 

FONDEMENTS DOCTRINAUX 

Certains auteurs soufiques, comme 'Abd ai-
Karîm al-Jîlî, donnent à l'essence incréée de l'Es-
prit le nom de Saint-Esprit (Rûh al-Quds), qu'ils 
comparent à la Face de Dieu ( Wajh Allâh) ; c'est 
ce que nous entendons par l'Intellect divin. 

L'essence incréée de l'Esprit correspond à ce 
que les Hindous appellent Purusha ou Purushotta-
ma, tandis que sa nature créée correspond à ce 
qu'ils appellent Buddhi, la « Lumière intellectuel-
le ». Or, Buddhi est la première production de 
Prakriti, la Substance « plastique » universelle (1), 
ce qui revient à dire que Buddhi, bien que de 
nature supra-individuelle, est « créée », car toute 
« créature » participe de la passivité de la Subs-
tance. 

Le nom soufique pour la Substance universelle 
ou la Materia prima est al-Habâ, désignation qui 
remonte au Calife Ali, successeur spirituel du Pro-
phète, et qui signifie littéralement la « fine pous-
sière » suspendue dans l'air et visible seulement 
par les rayons de lumière qu'elle réfracte. Le sym-
bolisme d'al-Habâ illustre la double nature de l'Es-
prit, car c'est l'Esprit qui illumine al-Habâ, en sorte 
qu'il correspond au rayon qui se réfracte sur la fine 
poussière : celle-ci ne devenant visible que dans 
la mesure où elle réfracte la lumière, le rayon 
ne se dessine comme tel que par l'écran de la 
poussière. La lumière indifférenciée symbolise 
l'Esprit incréé, la lumière déterminée comme 

(1) Cf. René Guénon : L'Homme et son devenir selon le 
Védanta, chapitre sur Purusha et Prakriti. 
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rayon, par contre, symbolise l'Esprit créé, qui 
est en quelque sorte « dirigé » comme un rayon. 
Quant à la fine poussière, symbole d'al-Habâ, elle 
est un principe de différenciation invisible comme 
tel, ce qui signifie — conformément au symbo-
lisme de la lumière — que la Substance n'a pas 
d'existence propre, et ne peut être saisie que dans 
ses effets, dont le plus grossier est précisément 
la manifestation du mode quantitatif, mode que 
figure aussi nettement que possible la multitude 
des grains de poussière. Quant à la poussière 
éclairée par le rayon, elle n'est autre que le 
COSMOS. 

Al-Habâ (1) est à l'Intellect incréé ce que l'Arne 
universelle (an-Nafs al-kulliyah) (2) est à l'Intel-
lect créé (3) ; d'autre part, le premier couple se 
ramène à celui de la Nature universelle (at-Tale 
ah ) et de l'Ordre divin (al-Amr), car la Nature 
universelle qui, elle, s'identifie principiellement à 
l'« Expir » divin (an Nafas ar-rahmânî), est com-
me l'aspect « maternel » de la substance (al-
Habâ). On a dès lors théoriquement trois couples 
cosmogoniques différents dont les termes se rap-
portent l'un à l'autre comme un principe masculin 
à un principe féminin. Du point de vue cosmolo-
gique, cependant, l'Esprit ou Intellect n'est qu'im-
plicitement incréé, car seul l'Esprit créé repré-
sente une réalité cosmique distincte de Dieu. 

(1) La Substance ou Materia prima porte aussi le nom 
de Hayûlâ, du grec un. 

(2) La Psyché chez Plotin. 
(3) Le Notas chez Plotin. 
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D'autre part, la Materia prima ou Substance (al-
Habâ) peut être envisagée à différents degrés ; 
quant à sa nature purement principielle, à la-
quelle Ibn 'Arabi donne le nom d'« Elément su-
prême » (al-'Unçur al-a'zam), elle échappe néces-
sairement à la cosmologie, n'étant comme telle 
qu'une possibilité divine non-manifestée. Nous 
précisons ce point parce qu'il permet de dissiper 
l'apparence de contradiction entre différents au-
teurs soufiques, voire entre les divers exposés 
d'un même auteur. 

Comme médiateur par excellence, l'Esprit est 
aussi le propotype des manifestations prophéti-
ques ; sous cet aspect il s'identifie à l'archange 
Gabriel (labrifil), qui annonça le Verbe à la 
Vierge, et qui transmit le Coran au Prophète. 

Le Commandement divin La Nature universelle ( al- 
(al-Amr). Tabrah) ou l'Expir divin 

( Nafas ar-Rahmeln). 

L'Intellect divin ou le Saint.  L'élément suprême (al-'Un- 
Esprit (Rûh al-Quds). çur al-a'zam) ou la Subs- 

tance principielle (al-Ha-
bâ). 

L'Intellect premier (al-Aql  L'Ame universelle (an-Nafs 
al-awwal) ou l'Esprit (ar- al-kullivah) au la Table 
Rûh) ou le Calame su- Gardée (al-Lawh al- mah- 
prême (al-Qalam al-a'lâ). fûz). 

L'Intellect premier ou l'Es-  La Materia prima ou Subs- 
prit. tance cosmique (al-Habâ 

ou al-Hayûlâ). 
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L'image la plus « centrale » de l'Esprit sur terre 
est l'homme. Mais comme toute forme laisse né-
cessairement en dehors d'elle certains aspects de 
son archétype, l'Esprit se révèle également, sous 
des aspects complémentaires et plus ou moins 
« centraux », dans d'autres formes terrestres. 
Ainsi, par exemple, il se révèle sous la forme de 
l'arbre, dont le tronc symbolise l'axe de l'Esprit 
traversant toute la hiérarchie des mondes, et dont 
les branches et les feuilles correspondent à la 
différenciation de l'Esprit dans les multiples états 
d'existence. 

Selon une légende soufique (1), Dieu créa l'Es-
prit dans la forme d'un paon et lui montra sa 
propre image dans le miroir de l'Essence divine ; 
saisi de crainte révérentielle (al-heybah), le paon 
émit des gouttes de sueur, dont furent créés tous 
les autres êtres. La roue du paon imite le déploie-
ment cosmique de l'Esprit. 

Un autre symbole de l'Esprit est l'aigle, qui 
plane au-dessus des créatures terrestres, les 
observe d'en haut et descend sur sa proie vertica-
lement, comme l'éclair ; c'est ainsi que l'intuition 
intellectuelle saisit son objet. 

La colombe blanche, également, est une image 
de l'Esprit, par sa couleur, son innocence et la 
douceur de son vol. 

Aux confins extrêmes du monde sensible, la 
nature lumineuse des astres et la transparence et 

(1) Probablement d'origine persane.  
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l'incorruptibilité des pierres précieuses rappellent 
autant d'aspects de l'Esprit universel. 

De l'Homme universel 

L'Acte divin, qui est un, n'a qu'un seul et 
unique objet ; selon le « point de vue » divin, la 
création est une et se résume dans un prototype 
unique, où se reflètent toutes les Qualités ou « re-
lations » (nisab) divines sans confusion ni sépa-
ration : « En vérité, Nous avons compté toute 
chose dans un prototype (imâm) évident » (Coran, 
XXXVI, 11). Du point de vue de la création, en 
revanche, l'Univers ne peut être que multiple. dès 
lors qu'il est conçu comme « autre-que-Dieu » et 
que Dieu seul est un. Le prototype unique (al-
Unmûdhaj al-farîd) se différencie donc, du point 
de vue relatif, en des polisarisations successives, 
telles que actif et passif, macrocosme et micro-
crosme, espèce et individu, homme et femme (1),

l'un et l'autre éléments de chacune de ces opposi-
tions ayant chacun sa perfection propre ; le ma- 

(1) Ces polarisations cosmiques sont souvent évoquées 
au début de sourates du Coran, par exemple : « Par la 
nuit quand elle couvre, et par le jour quand il dévoile, 
et par ce qui créa le mâle et la femelle ! En vérité, vos 
tendances sont divergentes... (Sourate XCII, 1-4) ; la nuit 
et le jour correspondent à la résorption dans le non-
manifesté et à la manifestation, le mâle et la femelle à 
l'actif et au passif, et de ces polarités découlent les 
tendances divergentes des hommes telles que la foi et 
l'incroyance, la générosité et l'avarice, que mentionne la 
suite de la sourate. 

1 Al 
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crocosme, qui manifeste Dieu en tant qu'Il est
« L'Extérieur » (az-Zâhir), est parfait parce qu'il
englobe tous les êtres individuels et qu'il exprime
par là-même la stabilité et la puissance divines :
« Etes-vous donc une création plus forte que le
ciel qu'Il bâtit... ? » (Coran, LXXIX, 26) ; le mi-
crocosme, qui correspond au Nom divin « L'Inté-
rieur » (al -Bâtin), est parfait par sa nature de
centre. 

Au regard de l'Essence, qui est une, l'univers
est comme un seul être. L'unité essentielle du
monde est la chose la plus certaine en même
temps que la plus cachée : toute connaissance ou
perception, quel que soit son degré d'adéquation,
présuppose l'Unité essentielle des êtres et des
choses. Si les divers êtres perçoivent l'univers
différemment, selon leurs différentes perspectives
et conformément à leurs degrés d'universalité, ils
ne le perçoivent pas moins réellement, car la
réalité de l'univers ne se dissocie guère de celle
de leur vision, et cette réalité est une, bien que
diverse selon ses aspects ; elle est simultanément
présente dans les sujets connaissants et dans les
objets connus ; d'autre part, la nature du monde
est dualité et discontinuité ; voir le monde, c'est
ne pas voir l'Essence ; contempler Celle-ci, c'est
ne plus voir le monde.

Parmi tous les êtres de ce monde-ci, l'homme
est le seul dont la vision intellectuelle englobe
virtuellement toutes choses, les autres êtres orga-
niques n'ayant que des visions partielles du
monde. Certes, le contenu immédiat de la per-
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ception humaine n'est que le monde corporel en-
vironnant, mais celui-ci représente une image rela-
tivement complète, à son niveau d'existence, de
l'univers entier ; à travers les formes sensibles,
l'homme conçoit les formes subtiles et les essen-
ces spirituelles. On peut donc dire que l'homme,
qui est un microcosme, et l'univers, qui un ma-
crocosme, sont comme deux miroirs se reflétant
l'un l'autre : d'une part, l'homme n'existe qu'en
relation avec le macrocosme, dont il fait partie,
et qui le détermine ; d'autre part, l'homme connaît
le macrocosme, ce qui signifie que toutes les
possibilités se déployant dans le monde sont prin-
cipiellement contenues dans l'essence intellec-
tuelle de l'homme. C'est là le sens de la parole
coranique : « Et Il [Dieu] apprit à Adam tous
les noms [c'est-à-dire toutes les essences des êtres 
et des choses] » (II, 31).

Tout microcosme est à sa manière un centre
de l'univers, mais c'est dans l'homme que la pola-
risation « subjective » de l'Esprit atteint son point
culminant : « Il a mis à votre service ce qui
est dans les cieux et ce qui est sur terre, tout
[venant] de Lui » (Coran, XLV, 12). Quant aux
microcosmes non-humains que renferme notre
monde, ils sont inférieurs à l'homme en tant que
microcosmes, c'est-à-dire en tant que polarisa-
tions « subjectives » de l'Esprit ou du Prototype
unique, mais ils sont relativement supérieurs à
l'homme en tant qu'ils participent davantage de
la perfection macrocosmique, ce qui, dans le
règne animal, s'exprime par la prédominance
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croissante de l'espèce — de la forme spécifique -
sur l'autonomie individuelle (1), et, dans les végé-
taux et les minéraux, par la fusion des deux 
pôles : espèce et individu. 

Chaque terme des polarisations successives du 
Prototype unique contient implicitement ou expli-
citement le terme complémentaire : l'espèce en-
globe les individus, mais chaque individu com-
porte virtuellement en lui toutes les possibilités 
de l'espèce ; l'homme contient en lui la nature 
de la femme, et inversement, et cela par l'ori-
gine même des êtres : « Craignez votre Seigneur 
qui vous a créés d'une seule âme ( min naf sin 
wâhidah), qui a créé d'elle son épouse et qui a 
produit de ce couple des hommes et des femmes 
en grand nombre » (Coran, IV, 1). De même, le 
monde, ou macrocosme, est de toute évidence le 
« contenant » de l'homme qui, lui, est sa partie 
intégrante ; cependant, l'homme connaît le mon-
de, toutes les possibilités du monde étant virtuel-
lement et principiellement présentes dans l'hom-
me. L'homme et le cosmos, nous l'avons dit, 
sont semblables à deux miroirs se reflétant l'un 
et l'autre, d'où l'adage coufique : « L'univers est 
un grand homme, et l'homme est un petit uni-
vers » (al-kawnu insânun kabîrun wa-l-insânu 
kawnun çaghîr). On peut dire aussi que l'univers 

(1) De ce fait, l'animal ne peut pas déchoir dans la 
même mesure, par rapport à sa norme spécifique, que 
l'homme : « Certes, Nous avons créé l'homme selon la 
plus belle forme ; ensuite Nous l'avons rendu le plus vil 
des vils, excepté ceux qui croient et qui accomplissent 
les bonnes oeuvres_ » (Coran, XCV, 3-5). 
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et l'homme sont des formes de l'Esprit universel
(ar-Rûh) ou de l'Esprit divin, ou que les deux
sont des aspects complémentaires d'un seul être 
« pancosmique », symbole de Dieu ; cependant, 
la forme « extérieure » ou « objective » du ma-
crocosme ne peut être saisie dans sa totalité, 
puisque ses limites reculent indéfiniment, tandis 
que la forme de l'homme est connue, ce qui fait 
dire que l'homme est l'« abrégé » qualitatif du 
grand « livre » cosmique, toutes les qualités uni-
verselles étant exprimées d'une manière ou d'une 
autre dans sa forme. D'autre part, le Prophète dit 
que « Dieu créa Adam dans Sa [propre] forme », 
ce qui signifie que la nature primordiale de 
l'homme est comme l'aboutissement symbolique 
et en quelque sorte la « somme » apparente 
de toutes les essences divines immanentes au 
monde (1). 

Chez l'homme ordinaire, le sens « global » de 
la nature humaine demeure virtuel ; il ne devient 

(1) C'est ce qu'enseignent aussi les Pères grecs, no-tamment saint Grégoire de Nysse et saint Grégoire Pa-lamas ; ce dernier écrit : « L'homme, ce monde majeur 
en petit, est un résumé de tout ce qui existe en une 
unité et le couronnement des oeuvres divines. C'est pour 
cela, d'ailleurs, qu'il fut créé le dernier, de même que 
nous résumons nos discours en des conclusions finales ; 
car l'on pourrait aussi nommer l'univers l'oeuvre du Verbe (Logos), qui est lui-même hypostase... » Et ailleurs : 
« Bien que les anges nous soient supérieurs en beaucoup 
de choses, ils nous sont toutefois inférieurs sous un certain rapport... par exemple, pour ce qui est de l'exis-tence selon l'image du Créateur ; car dans ce sens nous sommes créés plus parfaitement conformes à l'image deDieu... » (Cf. ouvrage cité, p. 58, note 1). 
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actuel que chez celui qui, ayant effectivementréalisé toutes les Vérités universelles qui se re-flètent dans sa forme terrestre, s'identifie par là-même à l'« Homme parfait » ou « Homme uni-versel » (al-Insân al-kâmil). Cet être aura prati-quement pour forme « extérieure » son indivi-dualité humaine ; mais virtuellement et en prin-cipe, toutes les formes et tous les états d'existenceIui appartiennent, dès lors que sa « réalité inté-rieure » s'identifie à celle de la totalité de l'univers.
On peut comprendre par là pourquoi le nomd'« Homme universel » a deux significations, quicoïncident ou se distinguent suivant le point devue auquel on se place : ce nom s'applique, d'unepart, à tous les hommes ayant réalisé l'Union oul'« Identité suprême », tels que les grands média-teurs spirituels, les prophètes notamment et les« pôles » parmi les saints ; d'autre part, il désignela synthèse permanente et actuelle de tous lesétats de l'Etre, synthèse qui est à la fois unaspect immédiat du Principe et la totalité de tousles états relatifs et particuliers de l'existence. C'est là le propotype unique (al-Unmûdhaj  al- 

farîd) ou « prototype évident », dont parle leCoran et que nous avons mentionné plus haut ;et rappelons ici que du « point de vue » divin,la création s'intègre dans ce prototype, où se re-flètent toutes les Qualités ou « relations » (nisab)
divines sans confusion ni séparation ; c'est dupoint de vue de la créature, seulement, que l'uni-vers apparaît comme multiple. Or, les grandsmédiateurs, dont l'esprit s'est identifié à l'Esprit
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divin, s'apparentent par là même à cette synthèsede l'univers, le grand Prototype, qui est l'uniqueet direct « objet » de l'Acte divin (1). 
C'est à l'Homme universel, qui est en mêmetemps l'Esprit, la totalité de l'univers et le sym-bole humain parfait, que se réfèrent les épithètestraditionnelles du Prophète selon leur significa-tion ésotérique : il est le « Glorifié » ( Muhammad),parce qu'il synthétise le rayonnement divin dansle cosmos ; il est le parfait « serviteur » ('abd)parce qu'entièrement passif à l'égard de Dieu entant que distinct de Lui par sa nature créée ; ilest « envoyé » (rasûl) parce qu'étant essentielle-ment l'Esprit, il émane directement de Dieu ; ilest « illettré » (ummî) du fait qu'il reçoit sa scien-ce immédiatement de Dieu, sans l'entremise d'unsigne écrit, c'est-à-dire sans l'intermédiaire d'au-cune créature, et il est aussi l'unique et universel« aimé » (habîb) de Dieu (2). 

(1) Voir aussi notre introduction à : 'Abd al-Karim al-EH, Dé l'Homme Universel, extraits du livre al-Insitn ai-kâmil, collection « Soufisme », Alger et Lyon, 1953. (2) Pour le Christianisme, le Prototype unique n'estautre que le Fils ; en effet, le Fils s'identifie au Verbe,qui est de nature incréé, ou bien, selon l'expression chré-tienne, éternellement « engendré » par le Père et de « mê-me essence » (homoousios) avec Lui. L'Islam, on le sait,rejette le symbolisme de la Filiation divine, par là-mêmequ'il nie toute distinction « interne » de la Nature divine :les Noms ou les Qualités divines, en effet, ne sont quedes aspects « extinsèques » de Dieu. Cette position théo-logique de l'Islam, position qui détermine aussi le langagesoufique, respecte d'une part l'incapacité de la majoritédes hommes de concevoir une telle distinction sans pro-jeter une dualité dans l'orde divin, — et c'est là laraison relativement exotérique du rejet de la Filiation
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De l'Union, 
d'après PAuhyi-d.din ibn 'Arabi

Dans La Sagesse des Prophètes, Muhyi-d-dîn ibn
'Arabî décrit l'Union suprême comme une mu-tuelle pénétration de la Divinité et de l'homme :Dieu revêt pour ainsi dire la nature humaine ;
la nature divine (al-Lâhût) devient le contenu de
la nature humaine (an-Nâsût), conçue comme le
récipient de la première ; d'autre part, l'hommeest absorbé et comme englobé par la Réalitédivine. Dieu est mystérieusement présent dansl'homme ; l'homme s'efface en Dieu. Tout celadoit s'entendre selon le seul point de vue spiri-tuel, c'est-à-dire selon une perspective, non pasde pure doctrine, mais connexe de la réalisation spirituelle. En confrontant ces deux modes réci- proques de pénétration de Dieu et de l'homme,Ibn 'Arabi ajoute que « ce sont là deux aspectsd'un seul et même état, qui ne se confondent nine se cumulent » (chapitre sur Abraham).

Suivant le premier mode, Dieu se révèle commele vrai Soi qui connaît à travers les facultés desensation de l'homme, et qui agit par ses facultésd'action. Selon le mode inverse, l'homme se meutpour ainsi dire dans les dimensions de l'Existence

divine — ; en même temps, elle affirme l'Unité suprêmede l'Essence divine, et sous ce rapport elle coïncide avecla théologie de l'Eglise d'Orient, en tant que celle-ci affirme également que l'Essence (ousia) est au delà de l'Etre etpar là-même au delà de toute distinction, même princi-pielle, comme celle des trois Hypostases.
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divine, qui se polarise par rapport à lui, de ma-nière qu'à chaque faculté ou qualité humainecorresponde un aspect divin, ainsi que l'exprimele message sacré : « ... Mon adorateur ne cessepas de s'approcher de Moi, jusqu'à ce que Jel'aime ; et quand Je l'aime, Je suis l'ouïe parlaquelle il entend, la vue par laquelle il voit, lamain avec laquelle il saisit et le pied avec lequelil marche... » (hadith qudsî). 
En tant qu'il est uni à l'Esprit divin, l'esprit del'homme connaît principiellement toute chose, carrien ne se situe désormais en dehors de sa propre essence ; cependant, cette connaissance essen- tielle et globale ne se différencie que dans lamesure où la lumière de l'intellect tombe sur deschoses individuelles. D'autre part, le sujet indi-viduel de l'Homme divin subsiste nécessairementd'une certaine manière : il ne subsiste plus, ence sens que c'est dans son identification avecl'Intellect divin seulement que cet être, qui porteencore le nom d'homme, se reconnaît comme« lui-même » ; cependant, si son sujet individuelne subsislait pas d'une certaine manière, aucunecontinuité « subjective » ne relierait entre ellesses expériences humaines. Or, tout sujet indivi-duel est soumis aux limitations qui sont inhé-rentes à son domaine d'existence ; c'est ce qu'ex-prime Ibn 'Arabi en disant du Sceau de la Sain-teté (1) (khâtim al-Wilâyah), qui est le prototype

(1) La sainteté au sens de l'expression arabe wilayah estun état de connaissance permanente de Dieu, état qui comporte d'ailleurs des degrés. 
110 
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et le pôle ( Qutb) de tous les spirituels, qu'il està la fois « connaissant et ignorant » et qu'on peut
lui attribuer des qualités apparemment contrai-
res : « ... dans sa Réalité essentielle ( Haqîqah)
— [en tant que son esprit s'identifie à l'Esprit
incréé] et dans sa fonction spirituelle [qui dé-
coule spontanément de cette identification] il
connaît [d'une manière globale et indifférenciée]
tout ce qu'il ignore de par sa constitution corpo-
relle [soumise aux conditions de l'espace et du
temps]... Il connaît et, en même temps, il ne
connaît pas, il perçoit et il ne perçoit pas [sa
connaissance principielle étant au delà de la per-
ception distincte], il contemple [les Réalités di-
vines dans son esprit] et il ne [les] contemple
pourtant pas [individuellement]... » (ibid., cha-
pitre sur Seth). 

La relation, dans l'homme spirituellement par-
fait, entre la Réalité divine ( Haqîqah) et l'indivi-
dualité encore subsistante, est ce qu'il y a de
plus difficile à saisir (2) ; pour l'homme parvenu
à cette perfection, en effet, la Réalité divine
n'est désormais « voilée » par rien, alors que la
conscience individuelle est par définition un
« voile » (hijâb) et n'existe que pour autant qu'elle
« brise » la lumière aveuglante de l'Intellect divin.
Ibn 'Arabi compare l'individualité de l'homme

(2) C'est pour cela, d'ailleurs, que le dogme chrétiendes deux natures du Christ — de même que celui de laTrinité, dont le premier est rigoureusement solidaire -est un « mystère », c'est-à-dire qu'il est insondable pourla raison discursive. 
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ayant « réalisé Dieu » à un écran qui colore la
lumière pure en la filtrant, et qui est chez lui
plus transparent que chez les autres hommes :
« Il en est comme de la lumière se projetant à
travers l'ombre, car l'écran est de la nature de
l'ombre qui, elle, est lumineuse par transparence.
Tel est aussi l'homme ayant réalisé Dieu : en
lui, la « forme de Dieu » (c'est-à-dire l'ensemble
des Qualités divines) (1) se manifeste plus direc-
tement qu'elle ne se manifeste en d'autres... » 
(ibid., chapitre sur Joseph).

L'Union avec Dieu est aussi conçue sous l'aspect
de l'« assimilation des Qualités divines » (al-itti-
câf biç-Çîfât il-ilâhiyah), assimilation qui doit
s'entendre en un sens purement intellectif, com-
me connaissance des Qualités ou Présences ( Ha-
darât) (2) divines. Cette « assimilation des Qua-
lités divines », d'autre part, a son reflet symboli-
que dans l'âme, à savoir les vertus spirituelles,

(I) L'ensemble des Qualités divines constitue ce que leSoufisme appelle la « Forme divine » (aç-Çûrat al-ildhiyah)par allusion à la parole du Prophète : « Dieu créa Adamdans Sa forme » ; le terme de « forme » (çûrah) a doncici le sens de « synthèse qualitative » et non celui dedélimitation ; il est analogue à la notion péripatéticienne
de forma (aiàos) qui s'oppose à celle de materia (an).

(2) Par « Présences » divines, on entend les degrés dela Réalité divine en tant qu'états contemplatifs ; on parlede cinq Présences principales qui sont respectivement :an-Nâsût, rapportée à la forme corporelle humaine, al-Malakût, rapportée au monde des Lumières subtiles, ai-Jabarût, analogue à l'existence supra-formelle, al-Ldhût,la Présence de la Nature divine se révélant dans IesQualités parfaites, et al-Hâhût, l'Essence pure. Il existeencore d'autres distinctions des « Présences ».

1 1 2 
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et son modèle n'est autre que l'Homme universel.
Revenons maintenant à ce que nous disions

au début de ce chapitre sur la pénétration mu-
tuelle de la Divinité et de l'homme parfait ; Ibn
'Arabi compare cette pénétration à l'assimilation
nutritive, symbole de l'assimilation par la connais-
sance : Dieu « se nourrit » de l'homme, et l'hom-
me, de son côté, « se nourrit » de Dieu, il
« mange » Dieu. Le premier mode trouve son
expression rituelle dans l'hospitalité sacrée, dont
le modèle traditionnel est l'hospitalité d'Abraham
envers les Anges du Seigneur et envers les pau-
vres : celui qui donne à manger à l'« hôte divin »,
se donne lui-même en nourriture à Dieu ; et ceci
rappelle le proverbe hindou : « L'Homme devient
la nourriture de la Divinité qu'il adore ». Le
deuxième mode correspond à l'invocation de Dieu,
car l'homme s'assimile la Présence divine par
l'énonciation du Nom de Dieu (1). Le même
aspect de l'Union est évidemment symbolisé par
l'Eucharistie. 

(1) « L'homme ne se nourrit pas de pain seulement,
mais de toute parole qui vient de la Bouche de Dieu »
(Evangile de St Mathieu, IV, 4 ; Deutéronome, VIII, 3).

III 

De la Réalisation spirituelle

Trois aspects de la voie : la Doctrine,
la Vertu et l'Alchimie spirituelle 

Comme toute voie contemplative, et indépen-
damment de sa différenciation selon divers « sen-
tiers », le Soufisme « opératif » comporte trois
éléments ou aspects constitutifs, qui sont : la
doctrine, la vertu spirituelle et un art de la
concentration que nous appellerons, d'après l'ex-
pression de certains Soufis, l'« alchimie spiri-
tuelle » (1). 

L'assimilation des vérités doctrinales est indis-
pensable ; cependant, elle n'opère pas à elle seule
de transformation dans l'âme, sauf dans certains
cas très exceptionnels, où l'âme est si bien dis-
posée à la contemplation, qu'un aperçu doctrinal
suffit à l'y plonger, à l'instar d'une solution sur-
saturée qui, subissant une impulsion minime, peut
soudainement se transmuer en cristaux. En soi,

.(l) Le terme arabe le plus usité est al-kimiyd as-sa'dah,
signifiant littéralement « l'alchimie de la béatitude • ; al-
Ghazzâlî l'emploie dans un sens plus général et plus exté-
rieur que celui que nous avons en vue ici. 

114 
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l'intelligence doctrinale est purement statique ; elle
peut délivrer l'âme de certaines tensions, mais
elle ne peut pas réellement la transformer sans
le concours de la volonté qui, elle, représente
l'élément dynamique de la voie. Il arrive même
assez facilement que l'intuition des vérités méta-
physiques, d'abord éveillée par l'étude de la doc-
trine, s'effrite peu à peu dans l'esprit de celui
qui, croyant posséder ces vérités, n'y adhère que
mentalement, comme si la volonté ne devait y
avoir aucune part. Or, la volonté doit devenir
« pauvre » à l'égard de Dieu, ce qui revient à dire
qu'elle doit se conformer à la vertu spirituelle ;
celle-ci représente une sorte de concentration
latente de l'âme, une base solide et naturelle de
la concentration directement opérative, dont le
but est de percer le voile de la conscience conti-
nuellement absorbée par le courant des formes.
« La vertu spirituelle (al-ihsân) — a dit le Pro-
phète — est que tu adores Dieu comme si tu
Le voyais, et si tu ne Le vois pas, Lui pourtant
te voit ». 

Suivant la nature particulière du « sentier »,
— et « il y a autant de sentiers que d'âmes
humaines » (1), — la compréhension doctrinale
joue un rôle plus ou moins important ; elle n'exige
pas nécessairement un savoir doctrinal très éten-

(1) Ce dicton arabe ne doit pas s'entendre au pied dela lettre; il signifie simplement que la diversité des na-tures entraîne une diversité des méthodes spirituelles. Lestypes mentaux se laissent toujours réduire à quelques
catégories. 
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du, car c'est en profondeur et non pas en surface
qu'elle doit se développer. Ce qui importe le plus,
pour l'aspirant à la gnose, c'est d'être conscient
du sens profond des rites qu'il accomplit ; il doit
réaliser leurs significations dans la mesure de
sa compréhension actuelle. Dans ce domaine,
l'effort purement quantitatif et la volonté aveugle
ne peuvent aboutir à rien, car ne mène à la
connaissance que ce dont la nature coïncide avec
la sienne. 

A cela il faut ajouter qu'il y a toujours, dans
les pratiques spirituelles, des éléments qui n'of-
frent pour ainsi dire pas de prise à l'intelligence
théorique ; le fait que la Vérité divine dépasse
infiniment ses préfigurations mentales doit né-
cessairement se marquer dans l'économie de la
vie spirituelle. A cet égard, on peut même
constater une certaine inversion des rapports :
ce sont les supports dont la nature est la moins
discursive et par suite la plus « obscure » au
point de vue de la raison, qui véhiculent généra.
lement les grâces les plus puissantes ; aux confins
de la contemplation pure, les symboles devien-
nent de plus en plus synthétiques et de plus en 
plus simples quant à leur forme.

La Réalité divine est à la fois Connaissance et
Etre ; celui qui veut s'approcher d'Elle doit sur-
monter non seulement l'ignorance et l'inconscien-
ce, mais aussi l'accaparement de l'esprit par un
savoir purement théorique, et autres « irréalités »
de ce genre. Pour cette raison, bien des Soufis,
et parmi eux les représentants les plus éminents
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de la gnose, tels que Muhyi-d-dîn ibn 'Arabî et 
'Omar al-Khayyam (1), ont affirmé la primauté 
de la vertu et de la concentration à l'égard du 
savoir doctrinal ; les vrais intellectifs sont les pre-
miers à reconnaître la relativité de toute expres-
sion théorique. L'aspect intellectuel de la Voie 
comporte à la fois l'étude de la doctrine et son 
dépassement par l'intuition ; l'erreur est toujours 
rigoureusement exclue, mais le mental, qui véhi-
cule la vérité tout en la limitant d'une certaine 
manière, doit également être éliminé dans la 
contemplation unitive. 

La vertu est une forme qualitative de la vo-
lonté ; or, qui dit forme, dit essence intelligible. 
La vertu spirituelle est centrée sur sa propre 
essence, qui est une Qualité divine ; c'est-à-dire 
que cette vertu implique une sorte de connais-
sance. D'après Ahmed ibn al-'Arîf, elle se distingue 
de la vertu commune par sa pureté de tout in-
térêt individuel ; si elle implique un renoncement, 
ce n'est pas en vue d'une récompense ultérieure, 
car elle porte son fruit en elle-même, comme la 
connaissance et la beauté. La vertu spirituelle 
n'est ni une simple négation des instincts natu-
rels — l'ascétisme est son moindre degré — ni 
une pure sublimation psychique, bien entendu ; 

(1) Cf. A. Christensen, Un traité de Métaphysique de 
Omar Khayyam, dans Le Monde Oriental, I, 1, 1906.
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elle prend naissance d'un pressentiment de la 
réalité divine subjacente aux objets du désir, 
— la passion noble est plus proche de la vertu 
que l'angoisse, — ce pressentiment étant en soi 
une sorte de « grâce naturelle », qui compense 
du reste l'aspect sacrificiel de la vertu ; par la 
suite, l'éclosion progressive de celle-ci appelle une 
irradiation de plus en plus directe de la Qualité 
divine dont la vertu est la trace humaine, et inver-
sement, la vertu augmente dans la mesure où son 
modèle divin se révèle. C'est ce noyau intuitif qui 
confère à la vertu spirituelle sa qualité inimitable 
et quasiment charismatique ; à travers elle, l'In-
tellect rayonne, non pas d'une manière « sapien-
tielle » mais selon un mode « existentiel », par 
la beauté de l'âme, ou par les effets miraculeux 
que l'affinité entre telle vertu et son modèle divin 
peut déclencher dans l'ambiance cosmique. 

La connaissance, dans son intégralité intellec-
tive, est essentiellement supra-individuelle, parce 
qu'universelle ; or les vertus retracent dans l'in-
dividualité et en mode existentiel les degrés ou 
modes de la connaissance ; elles en sont, par 
conséquent, des reflets, non cérébraux et passa-
gers, mais volitifs et stables; ou autrement dit, 
elles sont des acquisitions d'être et non des im-
provisations de pensée. Par là même, les vertus 
sont les supports indispensables de la connais-
sance, et c'est pour cela que les Soufis les iden-
tifient à des degrés spirituels. 

Ceci nous amène à mentionner brièvement la 
théorie de l'«état » (al-hâl) et de la « station » al-

114 119 



DOCTRINES ÉSOTÉRIQUES DE L'ISLAM 

maqâm) spirituels ; l'« état », selon cette signifi-
cation du terme, est une immersion passagère de
l'âme dans la Lumière divine ; l'on parle, selon
l'intensité et la durée de l'état, de « lueurs »
(lawdih), d'« éclairs » (lawâmi'), d'« irradiation »
(tajallî), etc. ; la « station » est l'« état » devenu
permanent. La correspondance entre les diverses
« stations » et les vertus spirituelles est néces-
sairement très complexe ; la trace éthique d'un
degré spirituel est d'autant plus subtile que ce
degré est plus élevé et que l'incommensurabilité
de la Réalité contemplée avec le réceptacle hu-
main devient plus profonde. Les divers schémas
psychologiques des stations spirituelles ont avant
tout une valeur spéculative ou indicative.

A l'instar des Qualités divines, qu'elles reflètent
dans l'ordre humain, les vertus spirituelles peu-
vent être considérées distinctement, selon une
différenciation plus ou moins grande, ou résu-
mées en quelques types fondamentaux. De même,
des vertus apparemment opposées peuvent se
ramener à une seule et même attitude : ainsi, la
patience (aç-çabr) et le zèle (al-ghayrah) qui, lui,
se manifeste par la sainte colère, supposent tous
deux un axe intérieur inébranlable ; cette immu-
tabilité s'affirme passivement dans la patience et 
activement dans la colère.

En un certain sens, toutes les vertus sont conte-
nues dans la pauvreté spirituelle (al-faqr), dont
le nom est couramment employé pour désigner
toute spiritualité ; cette pauvreté n'est autre quele vacare Deo, le vide pour Dieu ; son début est
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le rejet des passions, son achèvement l'effacement
du moi devant la Divinité. La nature de cette
vertu montre bien l'analogie inverse qui relie le
symbole humain à son archétype divin : ce qui
est vide du côté de la créature est plénitude du
côté du Créateur. 

Une autre vertu qui peut être prise pour un
paradigme de tout ce qu'implique l'attitude du
« pauvre » (faqîr), est la sincérité (al-ikhlâç) ou
véracité (aç-çidq); c'est l'absence de préoccupa-
tions égocentriques dans les intentions et dans
la pensée, et en dernière analyse l'effacement du
mental devant la Vérité divine ; c'est donc égale-
ment un vide du côté de l'individu et correlative-
ment une plénitude d'un ordre supérieur, avec la
différence toutefois — à l'égard de la pauvreté -
que celle-ci, comme l'humilité, n'appartient qu'au
serviteur, tandis que la véracité appartient avant
tout au Seigneur ; on pourrait faire remarquer
cependant que la « pauvreté » ou « humilité » de
Dieu est la simplicité de Son Essence. Quoi qu'il
en soit, la sincérité spirituelle implique la cessa-
tion de ce dédoublement de la conscience lequel
constitue l'état ordinaire de l'âme : l'homme in-
troduit entre le monde — y compris ses actes -
et Dieu ce pseudo-principe qu'est l'ego, instincti-
vement et fatalement d'ailleurs, au lieu de les
voir avec l'oeil de la Vérité divine ; le sincère
(aç-çiddîq) est indépendant à l'égard des sugges-
tions congénitales ou spontanées de son « moi »,
il ne se complaît point dans celui-ci et laisse
ignorer à sa gauche ce que fait sa droite.
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Nous avons vu que Muhyi-d-dîn ibn 'Arabî place 
l'amour intégral au sommet de son « échelle » 
des demeures de l'âme ; on peut donc le consi-
dérer comme la synthèse de toutes les vertus, et 
en effet, si toute vertu est une forme de la 
volonté, l'amour spirituel est la volonté même, 
transfigurée par l'attraction divine. L'amour de 
Dieu est imparfait et même inconcevable sans l'a-
mour de Dieu dans la création (tout aspect de 
Sa Révélation, y compris l'intellect pur) et sans 
l'amour de la (moindre) créature en Dieu; on peut 
dire, en un certain sens, qu'il faut aimer Dieu 
d'abord dans la création, dans Son Verbe révélé 
et Sa vérité, ensuite en Lui-même, dans Son aséité 
transcendante, et enfin dans ces « plus petits » 
qui exigent notre charité. 

D'un autre côté, toutes les vertus de l'esprit 
se résument dans la sainteté (al -wilâyah), qui est 
la conscience ininterrompue de la Présence di-
vine. 

La compréhension doctrinale, disions-nous, ne 
peut rien sans la vertu ; l'inverse n'est vrai que 
dans une moindre mesure, à condition toutefois 
que l'âme adhère à la vérité sous une forme ré-
vélée quelconque. La vertu est la base indirecte 
de la concentration de l'esprit, car une âme vi-
cieuse est incapable à la longue de se concentrer 
sur la vérité ; inversement, la concentration spiri-
tuelle contribue au développement des vertus. En 
un certain sens, la vertu contemplative ne saurait 
se parfaire sans l'aide d'une « alchimie » inté-
rieure, qui veille à la transmutation des puissan- 
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ces naturelles de l'âme (1) ; mais c'est en fonction 
de son objet, le symbole révélé, que la concentra-
tion ouvre la voie à la Grâce qui transforme 
l'âme. 

Le terme d'« alchimie » s'applique bien à l'art 
de la concentration envisagé en lui-même parce 
que l'âme, du point de vue de cet art, est comme 
une « matière » qu'il s'agit de transformer, à 
l'instar du plomb qui doit être transmué en or. 
Autrement dit, l'âme chaotique et opaque doit 
devenir « formée » et cristalline ; ici, la forme ne 
signifie pas un figement dans certaines limites, 
mais au contraire une coordination quasi-géomé-
trique et par là même une délivrance virtuelle 
hors des conditions limitatives de l'arbitraire psy-
chique, tout comme l'or ou le cristal réalisent, 
sur le plan des substances solides, la nature de 
la lumière, le second à la fois par sa forme géo-
métrique (2) et par sa transparence. 

Selon ce même symbolisme — le plus proche 
de l'alchimie proprement dite — l'âme, figée 
dans un état de dureté stérile, doit être « ligué- 

(I) La théorie soufique des vertus spirituelles diffère à 
plusieurs égards de celle qu'on trouve dans l'enseignement 
monastique d'Orient. Ainsi, les Soufis ne considèrent 
généralement pas la chasteté comme une vertu de base 
mais comme la résultante naturelle de plusieurs autres 
vertus. 

(2) Il faut se rappeler ici que la propagation de la 
lumière est rectiligne. 
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fié », puis de nouveau « congelée », afin de se
défaire de ses impuretés ; cette « congélation »
sera suivie par une « fusion » et celle-ci par la
« cristallisation » finale. Pour opérer ces change-
ments, les forces naturelles de l'âme sont actua-
lisées et coordonnées ; on peut les comparer à
celles de la nature : la chaleur, le froid, l'humi-
dité et la sécheresse. Il y a dans l'âme une force
expansive, dont la manifestation normale est la
joie confiante (hast) et l'amour, donc la chaleur,
et une force contractive — un froid — qui se
manifeste par la crainte, et dont l'expression spi-
rituelle est l'extrême contraction (qabd) de la
conscience dans l'instantanéité, en face de la
mort et de l'éternité ; quant à l'humidité et la
sécheresse, elles correspondent respectivement à
la passivité « liquéfiante » de l'âme et à l'activité
« fixante » de l'esprit (1). Ces quatre forces peu-
vent par ailleurs se rattacher à deux principes
complémentaires, analogues au « Soufre » et au
« Mercure » de l'alchimie ; dans la méthode sou-
figue, ces deux principes s'identifient respective-
ment à l'acte spirituel, c'est-à-dire à l'affirmation
active d'un symbole, et à la plasticité psychique.
Par l'intervention de la Grâce, l'affirmation vo-
lontaire du symbole devient l'activité permanente
de l'Esprit (ar-Rûh), tandis que la plasticité ou

(1) Cf. l'article de Maurice Aniane : Notes sur l'alchimie,
dans le recueil Yoga des Cahiers du sud, Paris 1953, et
notre série d'articles : Considérations sur l'alchimie, dans
Etudes Traditionnelles, octobre-novembre 1948, Paris. 
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réceptivité de l'âme assumera une ampleur cos-
mique (1). 

La qualité ignée et la qualité « fixante » se
rattachent au pôle actif, analogue au Soufre, tan-
dis que la qualité contractive et la qualité dissol-
vante, « humide », se rattachent au pôle passif,
le Mercure de l'alchimie. Il est dès lors facile
de voir comment les différentes qualités « natu-
relles » de l'âme se combinent dans les divers
états : le durcissement stérile de l'âme résulte
de l'alliance de la qualité fixante — de la séche-
resse — du mental avec la qualité contractive du
psychisme; le pendant de cet état est la dissipa-
tion provenant d'une liaison de la force expansive
du désir avec le pouvoir dissolvant du psychique
passif ; ces deux états de déséquilibre peuvent
d'ailleurs se cumuler, comme ils le font le plus
souvent. L'équilibre de l'âme consiste dans une
ample alternance de l'expansion et de la contrac-
tion, comparable à la respiration, et dans le
mariage de l'activité « fixante » de l'esprit avec
la réceptivité « liquide » de l'âme.

Pour que cette synthèse puisse avoir lieu, il
faut que les puissances de l'âme ne se laissent
point déterminer par des impulsions de l'exté-
rieur, mais qu'elles répondent à l'activité spiri-
tuelle, centrée sur le coeur (2).

(1) Selon Muhyi-d-din ibn 'Arabi, le sens universel duSoufre est l'Acte divin (al-Amr) et celui du Mercure laNature totale (Tabî'at al-kull). (2) Ceci correspond, dans l'alchimie proprement dite,à la « fermeture hermétique » du vase. 
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Nous avons esquissé l'art de la concentration 
en termes proprement alchimiques, parce que 
cette terminologie fait ressortir la correspondance 
entre les puissances de l'âme et les forces natu-
relles, voire physiques, de l'organisme humain. 
La mise à contribution de ces forces rapproche 
cet aspect du Taçawwuf des méthodes du Rajâ-
Yoga. Il va de soi que la technique dont il s'agit 
peut se décrire au moyen de symbolismes divers ; 
les auteurs soufiques en traitent le plus souvent 
d'une manière implicite, en indiquant l'emploi 
des symboles qui sont l'objet de la concentra-
tion ; effectivement, l'opération « alchimique », au 
sens où nous l'envisageons, ne peut se détacher 
de la nature des symboles employés comme 
« moyens de Grâce », et c'est par l'intermédiaire 
de ces symboles qvc l'aspect « alchimique » de 
l'oeuvre spirituelle se rattache à son aspect intel-
lectuel. Le moyen spirituel par excellence du Ta-
çawwuf est le symbole verbal, répété intérieure-
ment ou à voix sonore, avec ou sans synchronisa-
tion du souffle ; les diverses phases de l'alchimie 
intérieure, les « liquéfactions » et « cristallisa-
tions » successives, apparaîtront dès lors comme 
une permutation (taçrîf) du symbole dans l'âme, 
en conformité avec les différentes Réalités di-
vines (haqâiq) qu'il exprime. 

Lors de l'invocation d'un Nom de Dieu, les trois 
aspects constitutifs de la Voie — à savoir la 
vérité doctrinale, la vertu volitive et l'alchimie 
spirituelle — se résument dans un seul acte in-
térieur ; la vertu sera le reflet humain de l'aspect  

divin que symbolise le Nom sacré, tandis que 
l'alchimie spirituelle résultera, dans son opération 
la plus intime, du pouvoir théurgique de ce même 
Nom, qui s'identifie mystérieusement à Dieu. 

La doctrine s'adresse à ce qui est « naturelle-
ment » métaphysique dans l'homme ; la vertu spi-
rituelle et la concentration visent à la dissolution 
du noeud de l'égocentrisme, lequel empêche le 
coeur de contempler directement les réalités prin-
cipielles. L'affirmation individuelle étant faite de 
volition, la vertu saisit l'ego par l'entremise de 
ses manifestations volitives ; il arrive qu'un vire-
ment de la volonté dévoile soudainement le centre 
de la conscience, en sorte qu'un renoncement, 
un sacrifice, une « conversion » (at-tawbah) peut 
entraîner dans certains cas, presque soudaine-
ment, la vision de l'« oeil du coeur » ('ayn al-qalb). 
Quant à l'alchimie spirituelle, elle transmue la 
structure psycho-physique de l'homme, d'une part 
en agissant sur les assises organiques de la 
conscience, et d'autre part en véhiculant le rayon-
nement de la Grâce, mystérieusement présente 
dans les symboles divins. 

Pour terminer ce chapitre, nous citerons encore 
cette parole du maître al-'Arabî al-Hasanî ad-
Darqâwl, qui résume plusieurs aspects de la 
Voie : « Le sens [l'aperçu spirituel : al-ma'nâ] 
est très subtil ; on ne peut le retenir qu'avec 
l'aide du sensible (al-hiss), et on ne peut le faire 
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durer que par la conversation spirituelle (al-
mudhâkarah), l'invocation [ou le souvenir de
Dieu : adh-dhikr] et la rupture des habitudes
naturelles [c'est-à-dire passives et instinctives] ».

Des Facultés intellectuelles

La hiérarchisation des facultés de l'âme est un
aspect de la réintégration de l'âme dans l'Esprit.
Nou,s avons comparé l'état de l'âme spirituelle-
ment régénérée avec le cristal qui, bien que solide,
s'apparente à la lumière par sa transparence et
par sa forme rectiligne ; les diverses facultés intel-
lectuelles seront comme les facettes de ce cristal,
chacune refractant à sa manière l'Intellect unique
et illimité. 

La faculté spécifique de l'homme est la pensée
(al - fikr). Comme la nature de l'homme, celle de
la pensée est à double face : par son pouvoir de
synthèse, elle manifeste la position centrale de
l'homme dans le monde, donc son analogie directe
avec l'Esprit ; dans sa structure formelle, en re-
vanche, elle n'est qu'un « style » existentiel parmi
beaucoup d'autres, c'est-à-dire un mode spécifi-
que de la conscience, qu'on pourrait appeler «ani-
mal » si son rattachement à la fonction unique
— et intrinsèquement « surnaturelle » — de
l'homme ne le distinguait pas, pour le bien com-
me pour le mal, des facultés de connaissance
propres aux espèces animales. En fait, la pensée
n'assume jamais un rôle entièrement « naturel »,
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au sens d'un équilibre passif en harmonie avec
l'ambiance cosmique ; dans la mesure où elle se
détourne de l'Intellect, qui transcende le plan
terrestre, elle ne peut avoir qu'un caractère des-
tructif, pareil à celui d'un acide corrosif qui dé-
truit l'unité organique des êtres et des choses.
Il suffit de regarder le monde moderne, son ca-
ractère artificiel sans beauté, sa structure inhu-
mainement abstraite et quantitative pour savoir
ce qu'est la pensée livrée à elle-même. L'homme,
« animal pensant », ne peut être que le couronne-
ment divin de la nature ou son adversaire (1) ; la
raison en est que l'« être » et le « connaître »
se dissocient dans le mental, ce qui, par déchéan-
ce, donne lieu à toutes les scissions.

Cette double nature de la pensée correspond
au principe que les Soufis symbolisent par le
barzakh, l'« isthme » entre deux océans (2). Le
barzakh est à la fois une cloison et un point de
jonction entre deux degrés de réalité ; en tant
qu'il est un intermédiaire, il renverse, à l'instar
d'une lentille, le faisceau de lumière qu'il trans-

(1) Chez les animaux il n'existe pas, comme chez l'hom-
me, une réfraction à la fois subjective et active de l'intel-lect, réfraction qui s'interposerait entre l'essence intellec-tuelle immanente à la forme spécifique et l'organismepsychique individuel. De ce fait, l'animal est plus passifque l'homme à l'égard de l'ambiance cosmique ; en mêmetemps il est plus directement l'expression de son essence
intellectuelle. La beauté d'un art sacré — art d'inspirationdivine — rehausse celle de la nature vierge, tandis queles créations d'une civilisation profane et pratiquementathée, comme la civilisation moderne, sont toujours hosti-les à l'harmonie naturelle. 

(2) Cf. page 71. 
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met. Dans la structure de la pensée, cette inver-
sion se traduit par l'abstraction : la pensée n'est 
capable de synthèse qu'en se dépouillant de 
l'aspect immédiat des choses ; dans la mesure où 
elle se rapproche de l'universel, elle se réduit 
pour ainsi dire à un point. C'est que la pensée 
imite, sur un plàn formel — et partant inversé 
par rapport au plan supraformel —, le « dépouil-
lement » (tajrîd) essentiel de l'Intellect : celui-ci 
n'a pas pour objet immédiat l'existence empiri-
que des choses mais leurs essences permanentes, 
relativement « inexistantes » puisque non-mani-
festées sur le plan sensible (1); or cette connais-
sance purement intellectuelle implique une iden-
tification directe avec son objet, et c'est là ce 
qui distingue d'une manière décisive la « vision » 
intellectuelle d'avec l'opération rationnelle. Cette 
« vision » n'exclut d'ailleurs pas la connaissance 
sensible ; elle l'englobe puisqu'elle en est l'essen-
ce, bien que teI état de conscience puisse exclure 
l'une en faveur de l'autre. 

(1) Quand certains penseurs modernes veulent voir dans 
l'acte de connaître une sorte d'anéantissement relatif et 
subjectif de l'objet de connaissance en tant que pure 
existence, ils ne font que reproduire le caractère irréel 
et implicitement absurde d'une pensée qui, s'étant dé-
tournée des principes intellectuels, a fini par se vider de 
tout contenu qualitatif. L'« existence » brute et indiffé-
renciée, que ces philosophes opposent à l'acte intellectif 
du sujet, n'est d'ailleurs que l'ombre de cette absence de 
l'intuition dans la pensée : c'est l'inintelligibilité pure. 
L'« en-soin réel, c'est l'essence ; si la perception ne saisit 
Pas simultanément tous les aspects d'un objet sensible, 
c'est que le plan de manifestation est relatif comme la 
connaissance qui s'y rapporte. 
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Il nous faut préciser ici que le terme d'intellect 
(al-'aql) est pratiquement appliqué à plusieurs 
degrés : il peut désigner le principe universel de 
toute intelligence, principe qui transcende les 
conditions limitatives du mental ; mais on peut 
également appeler « intellect » le reflet immédiat 
de l'Intellect universel dans la pensée ; il corres-
pond alors à ce que les anciens entendaient par 
la raison. 

La modalité mentale complémentaire de la 
raison est l'imagination (al-khiyâl). Par rapport 
au pôle intellectuel du mental, l'imagination re-
présente comme sa matière plastique ; de ce fait, 
elle correspond analogiquement à la materia 
prima, qui constitue la continuité plastique du 
« rêve cosmique », de même que l'imagination la 
garantit subjectivement. 

Si l'imagination peut être une cause d'illusion 
en tant qu'elle lie l'intelligence au plan des formes 
sensibles, elle a cependant aussi un aspect spiri-
tuellement positif en tant qu'elle fixe les intui-
tions intellectuelles ou les inspirations sous forme 
de symboles. Pour qu'elle assume cette fonction, 
il faut qu'elle ait acquise toute sa capacité plasti-
que ; les méfaits de l'imagination ne viennent pas 
tant de son développement que de son accapa-
rement par la passion et le sentiment. L'imagina-
tion est un miroir de l'Intellect parmi d'autres ; 
sa perfection, c'est qu'il soit vierge et ample. 

Selon certains auteurs soufiques, comme 'Abd 
al-Karîm al-J111, la racine obscure du mental est 
al-wahm, terme qui signifie à la fois la conjecture, 
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l'opinion, la suggestion, le soupçon, donc l'illusion
mentale. C'est le revers de la liberté spéculative
du mental : la puissance d'illusion de celui-ci est
comme fascinée par un abîme, elle est attirée
par toutes les possibilités négatives inépuisées.
Quand cette puissance domine l'imagination, celle-
ci devient le plus grand obstacle de la spiritualité.
Citons, dans cet ordre d'idées, cette parole du
Prophète : « La pire des choses que votre âme 
vous suggère, c'est le soupçon ».

Quant à la mémoire, elle comporte un double
aspect : en tant que faculté de retenir des im-
pressions elle est passive et « terrestre », et sous
ce rapport elle est appelée al-hafz ; mais en tant
qu'elle est l'acte du souvenir (adh-dhikr), elle
est directement apparentée à l'intellect, car cet
acte se réfère implicitement à la présence intem-
porelle des essences, bien que celles-ci ne puissent
pas apparaître comme telles dans le mental. La
récapitulation des perceptions par le souvenir
peut être inadéquate, et l'est même certainement
sous quelque rapport, puisque le mental subit
l'usure du temps ; cependant, s'il n'y avait pas,
dans le souvenir, une adéquation implicite, il ne
serait qu'illusion pure, et celle-ci n'existe pas Si
le souvenir peut évoquer le passé dans le présent,
c'est que le présent contient virtuellement toute
l'extension du temps ; toutes les « saveurs » exis-
tentielles sont contenues dans la « non-saveur »
de l'instant présent. C'est cela que réalise le
« souvenir » (dhikr) spirituel : au lieu de se rap-
porter « horizontalement » au passé, il s'adresse
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« verticalement » aux essences qui régissent le
passé comme l'avenir.

L'Esprit (ar-Rûh) est à la fois Connaissance et
Etre ; dans l'homme, ces deux aspects se polari-
sent en quelque sorte comme raison et comme
coeur : celui-ci marque ce que nous « sommes »
au regard de l'éternité, tandis que celle-là marque
ce que nous « pensons ». D'un autre côté, le coeur
(al-qalb) représente aussi la présence de l'Esprit
sous les deux aspects : il est l'organe de l'intuition
(al-kashf) comme il est le point de l'identification
(wajd) avec l'Etre (al-Wujûd). Selon une sentence
divine (hadîth qudsî) révélée par la bouche du Pro-
phète, Dieu dit : « Les cieux et la terre ne peuvent
Me contenir, mais le coeur de mon serviteur
croyant Me contient ». Le centre le plus intime du
coeur est appelé le mytère (as-sirr); c'est le point
insaisissable où la créature rencontre Dieu. La
réalité spirituelle du coeur est ordinairement voi-
lée par la conscience égocentrique ; celle-ci assi-
mile le coeur à son propre centre de gravité, qui
sera le mental ou le sentiment, suivant les ten-
dances. 

Le coeur est aux autres facultés ce qu'est le
soleil pour les planètes : c'est du soleil qu'elles
reçoivent leur lumière et leur impulsion. Cette
analogie, qui est encore plus évidente selon la
perspective héliocentrique que selon le système
géocentrique des anciens, où le soleil occupe le
ciel moyen entre deux fois trois planètes (1), a

(1) Cf. notre étude : Clé spirituelle de l'Astrologie musul-
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été développée par 'Abd al-Karîm al-Jîlî dans son 
livre al-Insân al-Kâmil (« De l'Homme univer-
sel ») ; selon cet ordre symbolique, Saturne, la 
planète la plus éloignée (1), correspond à l'intel-
lect-raison (al 2aq1). De même que le ciel de Sa-
turne englobe tous les autres cieux planétaires. 
l'intellect-raison embrasse toute chose ; d'autre 
part, le caractère « abstrait », froid et « satur-
nien » de la raison s'oppose à la nature solaire 
et centrale du coeur, qui marque l'intellect sous 
son aspect « total » et « existentiel ». Mercure 
symbolise la pensée (al-fikr), Vénus l'imagination 
(al-khiyâl), Mars la faculté conjecturale (al-wahrn), 
Jupiter l'aspiration spirituelle (al-himmah), la 
lune l'esprit vital (ar-rûh). Quiconque possède 
quelque connaissance des « aspects » astrologi-
ques, pourra facilement déduire de ce schéma 
les « conjonctions » bénéfiques ou maléfiques des 
différentes facultés représentées par les planètes. 

Selon un autre point de vue, on compare le 
coeur à la lune qui reflète la lumière du soleil 
divin. Les phases de la lune correspondent alors 
aux divers états réceptifs du coeur, ou encore, 
parrallèlement, aux différentes « révélations » (ta-
jalliyât) de l'Etre divin (2). 

Al-himmah signifie la force de décision, le désir 
de s'élever au-dessus de soi-même, l'aspiration 
spirituelle. Il s'agit donc, non d'une faculté intel- 

mane d'après Mohyi-d-dîn ibn 'Arabî, Paris, Les Editions 
traditionnelles, 1950. 

(1) Parmi les planètes visibles à l'oeil nu. 
(2) Cf. notre étude mentionnée plus haut. 
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lectuelle mais d'une qualité de la volonté ; on 
pourrait faire remarquer toutefois que la volonté 
spirituelle est intellectuelle par anticipation. Du 
point de vue de la réalisation, c'est la faculté la 
plus importante et la plus noble de l'homme : 
celui-ci n'est vraiment homme que par sa volonté 
de délivrance, par sa tendance ascendante, figurée 
par sa position verticale, qui le distingue des 
animaux. Al-himmah est aussi la foi qui déplace 
des montagnes. 

Quant à l'esprit vital, appelé ar-rûh par analogie 
avec l'Esprit transcendant, il est ce que les Hin• 
dous appellent prâna et que les alchimistes dési-
gnent par le terme de spirites : c'est une modalité 
subtile intermédiaire entre l'âme immortelle et 
le corps ; il est à l'Esprit divin ce que la péri-
phérie est au centre. L'esprit vital est relative-
ment indifférencié ; il embrasse non seulement 
le corps spatialement délimité, mais aussi les 
facultés sensibles avec leurs sphères d'expérience. 
L'homme n'en est ordinairement pas conscient, 
mais dans certains états de réalisation cet esprit 
devient le véhicule d'une lumière spirituelle dif-
fuse, qui peut même rayonner à l'extérieur. 

Les facultés sensibles peuvent elles-mêmes de-
venir des supports de l'Esprit ou des miroirs 
réfractant sa lumière. D'ailleurs, toute faculté 
sensible, comme l'ouïe, la vue, l'odorat, le goût 
et le toucher, implique une essence unique, qui 
la distingue qualitativement des autres facultés, 
et cette essence a son prototype dans l'Etre pur. 
Pour le spirituel qui réalise l'Etre sous le rapport 
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de l'un de ces prototypes, la faculté respectivedevient l'expression directe de l'Intellect uni-versel, de sorte qu'il « entend » les essences éter-nelles des choses, qu'il les « voit » ou qu'il les« savoure » (1). D'un autre côté, l'intuition seprésente d'elle-même, suivant les cas, comme une
« audition » (samâ'), une « vision » (ru'yah) ou
un « goût » (dhawq) de nature intellective.

Nous avons dit que les deux faces, ontologique
et intellectuelle, de l'Esprit se reflètent respecti-vement dans le coeur et la raison. A un degréplus extérieur, l'aspect existentiel de l'Esprit sereflète dans la parole, complément de la raison ;en effet, l'Esprit universel est à la fois Intellect
('Aql) et Verbe (Kalimah), c'est-à-dire « énon-
ciation » directe de l'Etre. Ces deux aspects seretrouvent d'ailleurs dans l'expression grecque
Logos, qui signifie en même temps principe, idéeet parole ; l'homme se définit au même titrecomme « animal pensant » ou comme « animal
doué de parole » (hayawân nâtiq). Principielle-
ment, l'idée, en tant que reflet intellectuel de laRéalité, dépend du Verbe, alors que dans l'homme,l'idée précède la parole. Dans le rite de l'invoca-
tion (dhikr), le raport principiel est symbolique-
ment rétabli, puisque la parole révélée — la for-mule sacrée ou le Nom divin invoqué — affirmela continuité ontologique de l'Esprit, tandis quela pensée se dissocie pratiquement de sa source

(1) Cf. notre traduction de : 'Abd al-Karim al-Jill, Del'Homme universel, extraits ; collection « Soufisme », 1953.
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transcendante, par là même qu'elle est le siègede la conscience individuelle. Ainsi, la faculté dela parole, qui est une faculté d'action, devient levéhicule d'une connaissance de l'Etre.

Du Rite 

Le rite, c'est l'acte dont la forme même résulted'une Révélation divine. La perpétuation du riteest donc elle-même un mode de la Révélation, etcelle-ci est présente dans le rite sous son doubleaspect intellectuel et ontologique, car accomplirun rite, c'est non seulement retracer un symbolemais participer à un certain mode d'être, aumoins virtuellement, ce mode ayant une extensionextra-humaine et universelle. La signification durite coïncide avec l'essence ontologique de saforme. 
L'homme à esprit moderne est généralementenclin à ne voir dans un rite qu'un adjuvantd'une attitude éthique, qui seule lui paraît pou-voir donner une efficacité au rite, si tant est qu'il reconnaisse à celui-ci une efficacité quel- conque. Ce qu'il ne voit pas, c'est la nature impli- citement universelle de la forme qualitative durite ; certes, un rite ne porte de fruits que s'ilest accompli avec une intention (niyah) conformeà son sens, car, selon une parole du Prophète,« les actions ne valent que par les intentions » (1) ;

(1) Les rites de consécration font exception, parce que
136 
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mais cela ne signifie évidemment pas que l'in-
tention soit indépendante de la forme de l'action. 
C'est précisément parce que l'attitude intérieure 
épouse la qualité formelle du rite, qualité qui 
manifeste une réalité à la fois ontologique et 
intellectuelle, que l'acte se dégage de la sphère 
psychique individuelle. 

La quintessence des rites musulmans, leur élé-
ment « sacramental », si l'on peut dire, c'est la 
Parole divine qu'ils véhiculent. Parole qui par 
ailleurs est contenue dans le Coran ; la récitation 
du texte coranique constitue à elle seule un rite. 
Dans certains cas, cette récitation se concentre 
sur une seule phrase, qui sera répétée un nombre 
déterminé de fois, dans le but d'en actualiser la 
vérité profonde et la grâce particulière ; cette 
pratique est d'autant plus courante en Islam, que 
le Coran est composé en grande partie de for-
mules concises, à sonorité rythmique, qui se prê-
tent aux litanies et à l'incantation. Pour l'exoté-
risme, les pratiques jaculatoires ne peuvent avoir 
qu'une importance secondaire ; on ne les emploie 
d'ailleurs jamais d'une manière méthodique en 
dehors de l'ésotérisme qui, lui, en fait un moyen 
de base. 

L'on désigne toute récitation répétée d'une for-
mule ou parole sacrées, à voix sonore ou intérieu-
rement, par le terme générique de dhikr ; nous 
avons déjà fait remarquer que ce terme signifie 

leur portée est purement objective ; il suffit que l'homme ait qualité pour les accomplir et qu'il observe les règles 
prescrites et indispensables. 
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à la fois « mention », « rappel », « évocation s> et 
« souvenir ». Le Soufisme fait de l'invocation, le 
dhikr au sens rigoureux et restreint de ce terme,
le moyen central de sa méthode; en cela, il est 
en accord avec la plupart des traditions du pré-
sent cycle de l'humanité (1). Pour comprendre la 
portée de ce moyen, il faut se rappeler que, selon 
l'expression révélée, le monde a été créé par la 
Parole (al-Amr, al-Kalimah) de Dieu, ce qui indi-
que une analogie réelle entre l'Esprit universel
(ar-Rûh) et la parole. Dans l'invocation, le carac-
tère ontologique de l'acte rituel s'exprime de la 
manière la plus directe : la simple énonciation 
du Nom divin, analogue à l'« énonciation » pri-
mordiale et illimitée de l'Etre, est ici le symbole 
d'un état ou d'une connaissance indifférenciés, 
supérieurs au seul « connaître » rationnel. 

Le Nom divin, révélé par Dieu même, implique 
une Présence divine qui devient opérante dans 
la mesure où le Nom prend possession du mental 
de celui qui l'invoque. L'homme ne peut se 
concentrer directement sur l'Infini, mais en se 
concentrant sur le symbole de l'Infini, il atteint 

(1) Ce cycle commence à peu près avec la période dite « historique ». L'analogie entre le dhikr musulman et le lapa-yoga hindou, et aussi avec les méthodes incantatoires da Christianisme hésychaste et du Bouddhisme amidique, est fort remarquable ; toutefois, il serait faux d'attribuer au dhikr musulman une origine non-islamique, d'abord parce que cette hypothèse n'est nullement nécessaire, ensuite parce qu'elle est démentie par les faits, et enfin parce que les réalités spirituelles fondamentales ne peu-
vent pas ne point se manifester au sein de toute civili-sation traditionnelle. 
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l'Infini même : quand le sujet individuel s'est
identifié avec le Nom, au point que toute pro-
jection mentale a été absorbée par la forme du
Nom, l'Essence divine de celui-ci se manifeste
spontanément, car cette forme sacrée ne tend
vers aucune chose en dehors d'elle-même ; elle
n'a de rapport positif qu'avec son Essence, et ses
limites se dissolvent finalement dans Celle-ci.
C'est ainsi que l'union au Nom divin devient 
l'Union (al-waçl) à Dieu même.

La signification de « souvenir » impliquée dans
le mot dhikr, qualifie indirectement l'état ordi-
naire d'oubli et d'inconscience (ghaflah) de l'hom-
me : l'homme a oublié son propre être prétem-
porel en Dieu, et cet oubli foncier entraîne
d'autres oublis et d'autres inconsciences. Selon
une parole du Prophète, « ce monde-ci est maudit,
et tout ce qu'il contient est maudit, sauf l'invoca-
tion (ou le souvenir) de Dieu (dhikr-Ullâh) ». Le
Coran dit : « Certes, la prière empêche les trans-gressions passionnelles et les péchés graves, mais
l'invocation de Dieu (dhikr-Ullâh) est plus gran-
de » (XXIX, 45) ; ce qui signifie, d'après les uns,
que la mention — ou le souvenir — de Dieu cons-
titue la quintessence de la prière ; tandis que,d'après d'autres, ce passage indique l'excellence 
de l'invocation par rapport à la prière.

D'autres fondements scripturaires de l'invoca-
tion du Nom — ou des Noms — de Dieu sontles passages coraniques suivants : « Souvenez.vous de Moi, Je Me souviendrai de vous... »(ou : « Mentionnez-Moi, Je vous mentionnerai... »)
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(II, 152). — « Invoquez votre Seigneur avec humi-
lité et en secret... Et invoquez-Le par crainte et
par désir ; en vérité, la Miséricorde de Dieu est
proche de ceux qui pratiquent les vertus » (al-muhsinîn, ceux qui pratiquent al-ihsân, c'est-à-direl'approfondissement, par la « pauvreté », al-faqr,ou la « sincérité », al-ikhldç, de la « foi », al-imân,et de la « soumission » à Dieu, al-islâm) (V, 55 et56). La mention, dans ce passage, de l'« humilité »(tadarru'), du « secret » (khufyah), de la « train te » (khawf) et du « désir » (tama') est d'une extrê-me importance technique. — « Et à Dieu sont les

plus beaux Noms ; appelez-Le par eux » (V, 180).
— « O vous qui croyez lorsque vous rencontrez
une troupe (ennemie), soyez fermes et souvenez-
vous beaucoup de Dieu, afin que vous réussissiez »
(VIII, 45). Le sens ésotérique de la troupe est
l'« âme qui incite au mal » (an-nafs al-ammârah);il y a alors transposition du sens littéral, quiconcerne la « guerre sainte mineure •» (al-jihâd al-açghar), sur le plan de la « guerre sainte ma- jeure » al-akbar). — « Ceux qui croientet dont les coeurs se reposent en sécurité dans
le souvenir [l'invocation] de Dieu ; n'est-ce point
par le souventr de Dieu que les coeurs se reposent
en sécurité ? » (XIII, 28). Ici, l'état d'âme du
profane est implicitement comparé à un trouble
ou une agitation du fait de sa dispersion dans
la multiplicité, qui est aux antipodes de l'Unitédivine. — « Dis : appelez Allâh [synthèse de tousles Noms divins et en même temps transcendancePar rapport à leur différenciation] ou appelez
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Ar-Rahmân [la Béatitude-Miséricorde, ou la
Beauté-Bonté intrinsèque de Dieu], de quelque
manière que vous L'invoquiez, à Lui sont les plus
beaux Noms... » (XVII, 110). — « Vous avez dans
l'Envoyé de Dieu un bel exemple de celui qui
espère en Dieu et le Dernier Jour et invoque
Dieu beaucoup » (XXXIII, 21). — « O vous qui
croyez, invoquez Dieu d'une invocation fréquente »
(dhikran kathîrâ) (XXXIII, 41). « Et appelez
Dieu d'un coeur pur [d'une religion pure] ( mukhli-
çîna lahu-d-dîn)... » (XL, 14). — « Votre Seigneur
a dit : Appelez-Moi, Je vous répondrai... » (XL, 60).
— « N'est-il pas temps, pour ceux qui croient,
d'humilier leurs coeurs au souvenir de Dieu... ? »
(LVII, 16). — « Invoque le [souviens-toi du] Nom
de ton Seigneur et consacre-toi à Lui avec [une
parfaite] consécration » (LXXIII, 8). — « Heu-
reux sera celui qui s'est purifié, et qui a invoqué
le Nom de son Seigneur ,et qui a prié » (LXXXVII,
14 et 15). 

A ces passages coraniques il faut ajouter ces
paroles du Prophète : « C'est en prononçant Ton
Nom que je dois mourir ou vivre ». Le rapport
entre Nom, la « mort » et la « vie » renferme un
sens initiatique fort important. — « Il y a un
moyen pour polir toute chose, et qui enlève la
rouille ; et ce qui polit le coeur, c'est l'invocation
de Dieu, et il y a pas d'acte qui éloigne autant
du châtiment de Dieu que cette invocation (1).

(1) D'après le Vishnu-Dharma-Ut tara, « l'eau suffit pour
éteindre le feu, le lever du soleil pour (chasser) les ténè-bres; dans l'âge Kali la répétition du Nom de Hari (Vish-
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Les compagnons dirent : Le combat contre les
infidèles est-il pareil à cela ? Il répondit : Non,
même lorsqu'on combat jusqu'à ce que l'épée soit
brisée ». — « Jamais des hommes ne s'assemblent
pour invoquer [se souvenir de] Dieu, sans qu'ils
ne soient entourés des anges, et que la Faveur
divine ne les couvre, et que la Paix (as-sakînah)ne descende sur eux, et que Dieu ne Se souvienne
d'eux auprès de Son entourage ». — « Un Bédouin
vint chez le Prophète et demanda : Qui est le
meilleur des hommes ? Le Prophète répondit :
Bénie est la personne dont la vie est longue et
dont les actions sont bonnes. Le Bédouin dit :
O Prophète ! Quelle est la meilleure des actions,
la plus récompensée ? Il répondit : La meilleure
des actions est celle-ci : que tu te sépares du
monde, et que tu meures pendant que ta langue
est humide en répétant le Nom de Dieu » (1). -« Un homme dit : O Prophète de Dieu, vraiment
les lois de l'Islam sont nombreuses, dis-moi une

nou) suffit pour détruire toutes les erreurs. Le Nom deHari, le Nom précisément, ce Nom qui est ma vie, iln'y a pas, non il n'y a sûrement pas d'autre voie ». -Citons également ce passage du Mânava-Dharma-Shâstra :« Il n'y a pas de doute qu'un brahmane réussisse rien quepar le japa (invocation) ; qu'il accomplisse ou non d'au-tres rites, c'est un brahmane parfait ». — De même en-core, le Mahâbhârata enseigne que « de toutes les fonc-tions (dharmas), le japa (invocation) est pour moi lafonction la plus élevée », et : « De tous les sacrifices, Jesuis le sacrifice du japa 
(1) Kabtr • « Comme le poisson aime l'eau, commel'avare aime l'argent, comme la mère aime son enfant,ainsi Bhagat aime le Nom. Les yeux ruissellent en re-gardant le chemin, le coeur est devenu une pustule eninvoquant sans cesse le Nom ». 
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chose par laquelle je puisse obtenir des récom-
penses. Le Prophète répondit : Laisse ta langue
être toujours humide dans le souvenir de Dieu ».

Le caractère universel de l'invocation s'exprime
indirectement par la simplicité de sa forme et
par son pouvoir de s'assimiler toutes les manifes-
tations vitales dont la nature directe et élémen-
taire s'apparente à l'aspect « existentiel » du rite.
Ainsi, le dhikr s'assujettit facilement la respira-
tion, dont le double rythme ne résume pas seule-
ment toute manifestation de la vie, mais égale-
ment, d'une manière symbolique, toute l'existence.

De même que le rythme inhérent à la parole
sacrée s'assimile le mouvement respiratoire, de
même celui-ci peut s'assimiler les mouvements de
tout le corps ; c'est là le principe de la danse
sacrée pratiquée dans les communautés soufi-
ques (1). Cette pratique est d'autant plus remar-
quable que la religion musulmane comme telle
est hostile à la danse et à la musique, car l'iden-
tification, par l'intermédiaire d'un rythme cosmi-
que, avec une réalité spirituelle ou divine n'a pas
de place dans une perspective religieuse qui main-
tient une distinction rigoureuse et exclusive entre
le Créateur et la créature. Il existe du reste des

(1) Selon un hadith, « celui qui ne danse pas au sou-venir de l'Ami, n'a pas d'ami ». Cette sentence est undes fondements scriptutaires de la danse des derviches.
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raisons d'opportunité pour bannir la danse du
culte religieux : les concomitances psychiques de
la danse sacrée comportent des risques de dévia-
tion magique. Toutefois, la danse offre un support
spirituel trop direct et trop primordial pour
qu'elle ne se retrouve pas — régulièrement ou
incidemment — dans l'ésotérisme des religionsmonothéistes (1). 

On raconte que les premiers Soufis ont grefféleur dhikr dansé sur les danses des guerriers
arabes ; plus tard, des ordres soufiques d'Orient,
tels que les Naqshabendis, adaptèrent certainestechniques du hatha- yoga, différenciant leur formede danse. Jalâl ad-dîn Rûmî, le fondateur de l'or-
dre des Mewlewîs, s'inspira, pour le dhikr collectifde sa communauté, des danses et de la musique

(1) Un Psaume dit : « Ils doivent louer Son Nom endansant en cercle, avec des tambours et des harpes ».On sait que la danse sacrée existe dans l'ésotérisme ju-daïque ; elle y trouve son modèle dans la danse du roiDavid devant l'Arche d'Alliance. L'Evangile apocryphe del'Enfance parle de la danse de la Vierge enfant surles marches de l'autel ; certaines coutumes folkloriquespermettent de conclure que ces modèles ont eu leursimitations dans la Chrétienté médiévale. Sainte Thérèsed'Avila et ses moniales ont dansé au son de tambourins.« Pendant le samkîrtana (« concert spirituel », l'équivalenthindou du samâ' musulman ou plus précisément de lahadrah ou 'imârah), ne faites pas attention à la danseet à l'accompagnement musical, mais concentrez votreesprit sur Son Nom... Quand vous prononcez le Nom deDieu, votre esnrit se met à apprécier le samkirtana, et lamusique de celui-ci prédispose l'esprit à la contemplationdes choses divines. Tout comme vous devez célébrer despûjas et prier, il faut aussi prendre part à des samer-tanas ». Mâ Ananda Moyl, Aux Sources de la Joie (Adrien-Maisonneuve). 
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populaires de l'Asie Mineure (1). Si nous mention-
nons ici les danses et la musique des derviches, 
c'est parce que ces manifestations du Soufisme 
sont parmi les mieux connues ; elles ne relèvent 
cependant que d'un aspect collectif et partant 
assez périphérique du taçawwuf, et bien des maî-
tres se sont prononcés contre leur usage trop 
généralisé. En tout état de cause, Les exercices 
de ce genre ne doivent jamais l'emporter sur la 
pratique du dhikr solitaire. 

L'invocation se pratique de préférence lors 
d'une retraite (khalwâ), mais elle peut également 
se combiner avec toutes sortes d'activités exté-
rieures. Elle suppose toujours l'autorisation (idhn) 
d'un maître spirituel ; sans cette autorisation, le 
derviche ne jouirait pas de l'aide spirituelle véhi-
culée par la chaîne (silsilah) initiatique ; en plus, 
son intitiative purement individuelle risquerait de 
se trouver en contradiction flagrante avec le ca-
ractère essentiellement non-individuel du sym-
bole, d'où le danger de réactions psychiques in-
calculables (2). 

(1) Une sensation esthétique peut être un support d'in-
tuition au même titre qu'une idée doctrinale et dans 
la mesure où la beauté d'une forme révèle une essence 
intellectuelle, Toutefois, l'efficacité particulière d'un 
moyen tel que la musique réside dans le fait Qu'elle 
s'adresse avant tout à la sensibilité ; elle la clarifie et 
la sublime : l'harmonie parfaite de l'intelligence active, 
la raison, et de l'intelligence passive, la sensibilité, pré-
figure l'état spirituel (al-hdl). 

(2) « Quand l'homme s'est rendu familier avec le dhikr, 
— dit Al-Ghazzâlî, — il se sépare (intérieurement] de 
toute chose. Or, à la mort il est séparé de tout ce qui 
n'est pas Dieu... Ce qui reste, c'est seulement l'invo-
cation. ' 
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De la Méditation 

La méditation (at-tafakkur) est un complément 
indispensable du rite, parce qu'elle met en valeur 
la libre initiative de la pensée ; cependant, ses 
limites sont celles du mental même ; sans l'élé-
ment ontologique du rite, elle ne saurait passer 
de la séparativité (al-farq) de la conscience indi-
viduelle à la synthèse (al-jam') de la connaissance 
informelle. Elle se fonde, dans l'Islam, sur les 
versets coraniques s'adressant à « ceux qui sont 
doués d'entendement » et recommandant les « si-
gnes » (les symboles) de la nature à la méditation, 
et aussi sur ces deux paroles du Prophète : « Une 
heure [un moment] de méditation vaut plus que 
les bonne oeuvres accomplies par les deux espèces 
d'êtres pesants [les hommes et Ies génies, jin-
nah] », et : « Ne méditez pas sur l'Essence, mais 
sur les Qualités de Dieu et sur Sa Grâce ». 

Si cette invocation lui est familière, il y trouve son plaisir 
et il se réjouit que les obstacles qui l'en détournaient aient 
été éloignés, de sorte qu'il se trouve comme seul avec son 

» Dans un autre texte, Al-Ghazzâlf s'exprime 
ainsi : « Il te faut être seul dans une retraite.., et étant 
assis, concentrer ta pensée sur Dieu, sans autre occupa-
tion intérieure. Tu accompliras cela, d'abord en prononçant 
le Nom de Dieu avec la langue, en répétant sans cesse : 

Alldh, sans relâcher ton attention. Le résultat sera 
un état où tu sentiras sans effort de ta part ce Nom 
dans le mouvement spontané de ta langue » (Ihyâ 
ad-dhi). Les méthodes incantatoires sont diverses, com-
me le sont les possibilités spirituelles. A cette occasion, 
nous devons insister encore sur l'impossibilité de s'adon-
ner à de telles pratiques en dehors de leur cadre tra-
ditionnel et de leurs conditions normales. 

146 1.17 



DOCTRINES ÉSOTÉRIQUES DE L'ISLAM 

La méditation procède normalement selon un
mouvement circulaire : elle part d'une idée essen-
tielle, dont elle développera les diverses applica-
tions pour les réintégrer à la fin dans la vérité
initiale, qui acquiert ainsi, pour la conscience
réfléchie, une actualité plus immédiate et plus
riche. C'est là le contraire d'une recherche philo-
sophique, car celle-ci envisage la vérité comme
une chose qui ne serait pas essentiellement et a
priori contenue dans l'esprit connaissant. Le mou-
vement fondamental de la pensée est celui que
retrace la méditation, et toute philosophie qui en
méconnaît la loi se trompe sur sa propre démar-
che : la vérité qu'elle semble trouver à force
d'arguments, est déjà impliquée dans son point
de départ, à moins qu'elle ne découvre, au terme
d'un long détour mental, la réfraction mentale
d'un élément passionnel, d'une préoccupation in-
dividuelle ou collective.

La pensée individualiste comporte toujours un
point aveugle, puisqu'elle ne connaît pas sa pro-
pre essence intellectuelle. La méditation non plus
ne saisit pas directement l'Essence, mais elle la
présuppose ; elle est une « ignorance sage », tan-
dis que la ratiocination philosophique issue de l'in-
dividualisme mental est un « savoir ignorant ».
Quand la philosophie scrute la nature de la
connaissance, elle se meut inévitablement dans
un cycle vicieux : lorsqu'elle sépare le sujet du
domaine objectif et ne reconnaît au premierqu'une réalité entièrement relative, au sens de
la « subjectivité » individuelle, elle oublie que ses
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propres jugements dépendent de la réalité dusujet et de la véracité que celui-ci peut avoir ;
d'autre part, quand elle déclare que toute percep-
tion n'a qu'une portée « subjective », donc rela-
tive et incertaine, elle oublie que cette assertion
elle-même prétend à l'objectivité. Pour la pensée
il n'y a pas d'issue de ce dilemme ; c'est que le
mental, qui n'est qu'une particule de l'univers,ou l'une des modalités de l'existence, ne saurait
ni embrasser l'univers, ni définir sa propre posi-
tion par rapport au tout ; s'il essaye cependant
de le faire, c'est qu'il y a en lui une étincellede l'Intellect qui embrasse et pénètre réellementtoute chose. 

Le hadîth sur la méditation que nous avons cité
en second lieu, signifie que l'Essence ne peut
jamais devenir l'objet de la pensée, qui est dis-
tinctive par nature, alors que l'Essence est une.
En revanche, la méditation conçoit d'une certaine
manière les Qualités divines, sans toutefois les
« savourer » directement, ce qui serait déjà du 
domaine de l'intuition pure.

Le domaine propre de la méditation est la dis-
crimination du réel d'avec l'irréel, et l'objet par
excellence de cette discrimination est le « moi ». 
La discrimination méditative n'atteint pas directe-
ment la racine de l'individuation subjective, mais
elle en saisit les aspects extrinsèques, qui repré-
sentent autant de disproportions entre une affir-
mation quasi-absolue, impliquée dans l'ego, et lanature éphémère et fragmentaire de la nature
humaine individuelle. Il faut bien comprendre
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que ce n'est pas cette nature individuelle comme
telle qui constitue l'illusion égocentrique ; le
« voile » (al -hijâb) à déchirer, c'est uniquement
l'attribution, à cette nature individuelle, d'un ca-
ractère autonome et « apriorique » qui ne revient
qu'à l'Essence (1). 

De la Contemplation
d'après Muhyi-d-dîn ibn 'Arabi

Selon Ibn 'Arabî, l'« état spirituel » 
c'est-à-dire l'illumination subite du coeur, est en-
gendré par l'action réciproque de l'« irradiation »
(at -tajallî) (2) divine et de la « prédisposition »
(al -isti'dâd) du coeur, deux pôles dont chacun
paraîtra comme déterminant ou comme déter-
miné, selon le point de vue auquel on se place.

En face de la Réalité divine, informelle et omni-
présente, qu'aucune qualité ne saurait définir, le
caractère particulier d'un état spirituel ne peut

(1) Le fait que le sage parfait a conscience de sa nature
individuelle n'implique pas qu'il en soit dupe et ne
l'empêche donc pas de dépasser l'illusion. 

(2) Nous avons déjà fait remarquer que ai-tajaln si-
gnifie en même temps « irradiation », « révélation » et
« dévoilement ». Pour comprendre le rapport qui relie
entre elles l'idée de « dévoilement » et celle d.« irradia-
tion », il faut se rappeler l'image du soleil qui rayonne
sitôt que les nuages se dissipent ; la même ambivalence
d'aspects se retrouve dans le verset coranique : « Par
la nuit quand elle recouvre, et par le jour quand ildévoile (taialld) — ou : quand il irradie » — (Sourate dela Nuit, XCII). 
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être attribué qu'à la prédisposition du coeur, c'est-
à-dire à la réceptibilité foncière et intime de l'âme,
selon la fameuse parabole d'al-Junayd : « La cou-
leur de l'eau est la couleur de son récipient ».

D'autre part, la prédisposition du coeur n'est
que potentialité pure ; elle ne peut être connue
en dehors de l'irradiation divine, car la potentia-
lité ne peut être sondée que dans la mesure où
ses contenus passent à l'acte. Or, c'est l'irradia-
tion qui actualise la prédisposition ; c'est elle
qui confère à l'état spirituel sa qualité intelligible ;
— il est « évident par lui-même », dit Ibn 'Arabî, -
car elle s'y affirme immédiatement et positive-
ment comme un « nom » ou « aspect » divin,
tandis que la prédisposition comme telle reste
« la chose la plus cachée qui soit », comme écrit
notre auteur dans sa Sagesse des Prophètes (cha-
pitre sur Seth). 

Selon ce dernier aspect des choses, il n'y a
donc rien dans la réceptivité du coeur qui ne
soit pas la réponse à l'irradiation ou révélation
divine, dont elle subit tour à tour les fulgura-
tions ; celles-ci varient suivant les divers « as-
pects » ou « noms » de Dieu, et ce processus ne
s'épuise jamais, ni du côté de l'irradiation divine,
qui est essentiellement inépuisable, ni du côté de
la plasticité primordiale du coeur.

Ibn 'Arabî se place lui-même alternativement à
l'un et à l'autre de ces deux points de vue : d'une
part, il affirme que le « contenu » divin de l'illu-
mination est insaisissable et que seule la « forme »
réceptive du coeur, — « forme » qui s'éclôt à partir
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de la prédisposition foncière de l'être, — donne
à l'irradiation sa qualité ou sa « couleur » ; d'au-
tre part, il dit que la « forme » que le coeur
assume lors de sa contemplation de Dieu, épouse
entièrement les modes de l'irradiation. Ce que le
récipient peut imposer à l'irradiation divine n'est
en somme qu'une limite, et cette limite est nulle
par rapport à son contenu qualitatif : ce qui se
manifeste en elle — et par elle, en quelque
sorte — n'est autre chose qu'une Qualité (çîfah)
ou une Réalité ( Haqîqah) divine incluse dans
l'Essence une et infinie. Les deux points de vue
se contredisent en apparence, parce que l'un se
réfère à la manifestation de Dieu dans les Qualités
universelles, cette manifestation étant en quelque
sorte « objective », tandis que l'autre se tourne
vers la réalité « subjective » de l'Essence. Ibn
'Arabi écrit à ce sujet (ibid., chapitre sur Jéthro) :
«  le coeur du gnostique (aliârif) (1) possède
une ampleur telle qu'Abu Yazîd al-Bistâmi disait
de lui : si le Trône divin avec tout ce qui l'en-
toure se trouvait cent millions de fois dans un
coin du coeur du gnostique, il ne le sentirait pas ; 
et Junayd dit dans le même sens : si l'éphémère
et l'éternel se joignent, il ne reste plus trace du
premier ; or, comment le coeur qui contient l'éter-
nel sentirait-il l'existence de l'éphémère ? — Mais
l'irradiation divine peut varier de forme ; il faut

(1) Nous employons le terme de « gnostique » selonson sens étymologique et selon celui où l'entendaientdes Pères de l'Eglise comme saint Clément d'Alexandrie,sans égard pour son application à certaines sectes.
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donc que le coeur s'élargisse ou se contracte au
gré de cette irradiation, car il ne saurait en rien
se soustraire aux modalités de celle-ci... C'est là
l'inverse de ce qu'envisageaient les hommes de
notre Voie quand ils disaient que Dieu se révèle
dans la mesure de la prédisposition de l'adora-
teur ; car ce n'est pas ainsi que nous l'entendons :
c'est l'adorateur qui se manifeste à Dieu selon
la ' forme ' sous laquelle Dieu se révèle (tajallâ)à lui ». La prédisposition, explique ensuite le maî-
tre, a son fondement dans l'essence (al-'ayn ath-thâbitah) de l'être ; elle est donc l'expression de
ce que cet être est lui-même en tant que possibi-
lité permanente, contenue en Dieu. En ce sens,
c'est dans l'état principiel de non-manifestation
(al-ghayb) que le « coeur », c'est-à-dire le « noyau »
essentiel et impérissable de l'être, reçoit sa « pré-
disposition » : Dieu la lui « communique » dans
le mystère de l'Aséité (al-huwiyah) pure, puis IlSe révèle à lui d'une manière « objective », en
lui imprimant les « formes » de Ses « noms » ou
« aspects » : « ... de manière que l'un voit l'autre
et que le coeur se manifeste à son tour sous
l'aspect de ce qui se révèle à lui... » (ibid.).

C'est ainsi que la polarité spirituelle de l'« irra-
diation » et de la « prédisposition » se ramène en
dernière analyse à la polarité purement méta-
physique de l'Etre (al-Wujûd) et des « essencesimmuables » (al-a'yân ath-thâbitah) incluses dansl'« abîme » non-manifesté de l'Essence. L'Etre« déborde » (afâda) dans les essences immuables
en tant que celles-ci posent implicitement les dis-
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tinctions ou limitations constitutives du monde ;
mais ces distinctions ne sont rien par elles-mêmes,
elles n'ajoutent rien à la lumière de l'Etre, de
même que les essences immuables ne sont rien
qui se distingue réellement de l'Essence une (adh-
Dhât). D'un autre côté, c'est en réfractant l'Etre
que les possibilités relatives, contenues dans les
archétypes, se réalisent selon leurs divers modes,
et c'est par rapport à ces mêmes possibilités re-
latives que l'Etre divin Se polarise à Son tour
en de multiples aspects personnels. Cette vision
globale des choses n'a rien à voir avec une expli-
cation psychologique, cela va de soi, ni même
avec une explication alchimique ou mystique ; elle
n'a pas d'autre sens que celui d'une clé intellec-
tuelle aidant à dépasser l'antithèse du sujet et
de l'objet. 

Considérée selon cette perspective, la « prédis-
position du coeur », son aptitude à recevoir telle
révélation divine, ne se réduit donc pas à de
la psychologie, mais elle n'en a pas moins un
certain aspect psychologique, qui sera comme
l'ombre de ce qu'elle est essentiellement. On peut
saisir certaines modalités de la prédisposition
dans une vision rétrospective, on peut l'assentir
à travers des symboles, mais ce ne sont là que
des aperçus imparfaits (1) ; dans sa totalité, elle
échappera toujours à l'emprise de la conscience.

(1) Ces « aperçus » ne sont pas sans rapport avec ceque le Bouddhisme décrit comme le rappel des existen-ces précédant la vie terrestre de l'individu. 
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On ne peut connaître la « prédisposition » direc-
tement que par son intégration intellectuelle dans
l'archétype (1), intégration qui dépasse tout ordre
créé : « ... Car il est évidemment au delà des
facultés de la créature comme telle... de connaître
par la Connaissance divine, qui embrasse les ar-chétypes (al -a'yan ath-thâbitah) dans leur état de
non-manifestation, ces archétypes n'étant que de
pures relations [à l'intérieur] de l'Essence, et sans 
formes... [La connaissance directe de la prédis- 
position foncière de l'être n'est donc possible que
par une participation de celui-ci à la Connaissance
divine], participation qui représente une aide di-
vine prédestinée à cet être... en vertu d'un certain
contenu de sa propre essence immuable... » (ibid.,chapitre sur Seth). 

Cette connaissance du propre archétype n'est
autre que celle du Soi (Atman), selon une expres-
sion empruntée à la doctrine hindoue, ou de
l'Aséité ou Ipséité (al-huwiyah), selon une expres-
sion soufique. Cette connaissance peut être appelée
divinement « subjective », puisqu'elle suppose
l'identification — définitive ou incidente — de
l'esprit avec le « Sujet » divin, et que Dieu ne s'y
présente pas comme l'« objet » de la contempla-

(1) Principiellement, la potentialité se réduit à la possi-bilité qui, elle, est permanente — non potentielle -dans l'Intellect divin. 
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tion ou connaissance ; au contraire, c'est le sujet 
relatif, l'ego, qui sera alors — dans sa possibilité 
principielle — « objet » par rapport au Sujet uni-
versel et absolu, le seul qui soit, pour autant 
que de telles distinctions sont encore applicables 
sur le « plan divin » (1). Le « point de vue » 
impliqué dans la connaissance du Soi est donc 
en quelque sorte l'inverse de celui qu'implique la 
contemplation « objective » de Dieu, dans Ses 
Noms et Ses Qualités, bien qu'on ne puisse pas 
rattacher cette dernière « vision » au sujet relatif 
comme tel, car ce n'est pas nous qui en réalité 
contemplons Dieu, mais c'est Dieu Lui-même qui 
Se contemple dans Ses Qualités dont _nous som-
mes des supports de manifestation. 

Dans Son Essence (Dhât) infinie et imperson-
nelle, Dieu ne devient l'« objet » d'aucune connais-
sance. Il reste toujours le témoin (shahîd) impli-
cite de tout acte cognitif, ce par quoi ou en quoi 
tout être se connaît : « Les regards ne L'atteignent 
pas, c'est Lui qui atteint les regards » (Coran, 
VI, 102). Le Témoin divin ne peut pas être 
« saisi », parce que c'est Lui qui « saisit » toutes 
choses ; de même, l'identification spirituelle avec 
le Sujet divin procède de Celui-ci même, ce qu'Ibn 
'Arabî exprime en disant qu'elle se réalise « en 

(1) Elles le sont dans leur réalité principielle, mais 
non en ce qu'elles comportent de psychologiquement et 
matériellement limitatif sur le plan de la créature. Dans 
l'ordre principiel, le « sujet » et l'« objet » sont les deux 
pôles de toute connaissance, à savoir le « connaissant » 
(al-'dqi1) et le « connu » 
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vertu d'un certain contenu de l'essence immuable 
de cet être, contenu que celui-ci reconnaîtra dès 
que Dieu le lui fera voir », ce qui revient à dire 
que la connaissance de soi-même découle du 
« Soi » (1). L'identification spirituelle avec le Sujet 
divin a cependant ses préfigurations intellectuel-
les, qui anticipent en quelque sorte sur sa réali-
sation effective, et celle-ci peut avoir des degrés 
d'actualité dans l'homme, bien que l'identification 
essentielle ne comporte en elle-même aucune gra-
dation ; à tous ces degrés, le sujet relatif sera 
« objectivé » d'une manière plus ou moins par-
faite (2). 

« L'Essence (adh-Dhât) — dit Ibn 'Arabî — ne 
se ' révèle ' que sous la ' forme ' de la prédispo-
sition de l'être qui reçoit cette ' révélation ' ; il 
ne se produit jamais autre chose. Dès lors, l'être 
recevant la ' révélation ' essentielle (Tajallî dhâtî) 
ne verra dans le miroir divin que sa propre ' for-
me ' ; il ne verra pas Dieu — il est impossible 
qu'il Le voie — tout en sachant qu'il ne voit 
sa propre ' forme ' qu'en vertu de ce miroir divin. 
Ceci est tout à fait analogue à ce qui se passe 
dans un miroir corporel : en y contemplant des 
formes, tu ne vois pas le miroir, tout en sachant 

(1) Dans la doctrine védântique également, le Sujet 
absolu est appelé le « témoin » (Sâkshin). 

(2) L'objectivation méthodique du propre sujet relatif 
— l'ego empirique — et l'identification essentielle avec 
le « point de vue » du Sujet divin se trouvent indiquées 
par cette définition — déjà citée — de la vertu spirituelle 
(al-ihsetn)  e Adore Dieu comme si tu Le voyais, et si 
tu ne Le vois pas, Lui pourtant te voit » (hadith Jabrdil). 

157 



DOCTRINES ÉSOTÉRIQUES DE L'ISLAM 

que tu ne vois ces formes — ou ta propre forme -
que grâce au miroir. Ce phénomène, Dieu l'a ma-
nifesté comme symbole particulièrement appro-
prié à Sa révélation essentielle, pour que celui 
à qui Dieu se révèle sache qu'il ne Le voit pas... 
Efforce-toi donc de voir le corps du miroir tout 
en regardant la forme qui s'y reflète : tu ne les 
verras jamais en même temps. Cela est si vrai 
que certains, observant cette loi de la réflexion 
dans des miroirs [corporels et spirituels], ont 
prétendu que la forme réfléchie s'interpose entre 
la vue du contemplant et le miroir même ; c'est 
là ce qu'ils ont saisi de plus haut dans le domaine 
de la connaissance intellectuelle ; mais en réalité, 
il en est comme nous venons de le dire » — à 
savoir que la « forme » réfléchie ne cache pas 
essentiellement le miroir, puisque celui-ci mani-
feste la forme et que nous savons implicitement 
que nous ne la voyons qu'en vertu du miroir. 
Le point de vue spirituel inhérent à ce symbolisme 
est analogue à celui du Védânta : l'impossibilité 
de saisir le miroir « objectivement » en même 
temps que nous y contemplons notre image ex-
prime le caractère insaisissable du « Sujet » abso-
lu, Atman, dont toute chose, y compris le sujet 
individuel, n'est qu'une illusoire « objectivation ». 
Tout comme l'expression de « Sujet » divin, le 
symbole du miroir évoque une polarité, alors que 
l'Essence est au delà de tout dualisme tel que 
celui de « sujet » et d'« objet » ; mais c'est là une 
chose qu'aucun symbole ne saurait exprimer. 

Ibn 'Arabi continue : « Si tu savoures cela [à 
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savoir, que l'être contemplant ne voit jamais 
l'Essence même, mais sa propre ' forme ' dans 
le miroir de l'Essence], tu savoures l'extrême 
limite que puisse atteindre la créature ; n'aspire 
donc pas au delà et ne fatigue pas ton âme à 
dépasser ce degré [en mode ' objectif '], car il 
n'y a là, en principe et en définitve, que pure 
non-existence... » — Ce qui ne signifie pas que 
l'Essence ne puisse être connue : « Certains d'en-
tre nous ignorent la connaissance directe de Dieu 
et citent à cet égard la parole du calife Abu Bekr : 
'Saisir qu'on est impuissant de connaître la 
connaissance est une connaissance' (1) ; mais 
il est parmi nous quelqu'un qui connaît vrai-
ment et qui ne s'exprime pas ainsi parce que 
sa connaissance n'implique aucune impuissance 
de connaître ; elle implique l'inexprimable » (ibid.,
chapitre sur Seth). 

Tout ce que nous venons d'expliquer, le maître 
le résume dans ces mots : « Dieu est donc le mi-
roir dans lequel tu te vois toi-même, comme tu es 
Son miroir dans lequel Il contemple Ses Noms ; 
or ceux-ci ne sont rien d'autre que Lui-même, en 
sorte que l'analogie des rapports est inverse » 
(ibid., chapitre sur Seth). 

(1) Selon son sens le plus profond, cette parole s'appa-rente à la discrimination védântique entre le « Sujet »pur, Atman, et son illusoire « objectivation » commesujet individuel ou jîva. 
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Glossaire des termes arabes 
cités dans le texte 

al-'abd : le serviteur, l'esclave; désigne en langage reli-
gieux l'adorateur, et plus généralement la créature 
en tant qu'elle dépend de son Seigneur (rabb). Cf. 
pages 27, 109. 

'Abd al-Karim aI-Jîlî, ibn Ibrâhîm, ca.1365 — ca.1417 ; 
Soufi. Il écrivit entre autres le célèbre livre Al-Insan 
al-Kâmil : «L'Homme universel ». Cf. pages 20, 40, 
109. 

'Abd al-Qâder Jîlânî, 1077-1166, fondateur de l'ordre des 
Qâdiriyah. Cf. page 17. 

'Abd ar-Razzâq al-Qashânî : Soufi du mir' siècle, commen-
tateur d'Ibn 'Arabi. Cf. page 94. 

'Abd as-Salam ibn Mashîsh : célèbre Soufi, qui vécut au 
xii' siècle de l'ère chrétienne dans les montagnes des 
Jbâla (Maroc); maître de Abul-l-Hasan ash-Shâdhili. 
Cf. page 28. 

Abu-l-Hasan ash-Shâdhilî, 1196-1252, grand maître soufi, 
fondateur de l'ordre des Shâdhilites (Shddhiliyah). Cf. 
page 41. 

afâda : déborder ; voir fayd. Cf. page 153. 

ahad. : un ; voir Ahadiyah. 

ahâdîth : pluriel de hadith. 

al-Ahadiyah : l'unité, en Soufisme : l'Unité suprême qui 
ne fait l'objet d'aucune connaissance distinctive, qui 
n'est donc pas accessible à la créature comme telle; 
ce n'est que Dieu Lui-même qui Se connaît dans Son 
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Unité. Comme état spirituel, l'Unité comporte l'ex- 
tinction de toute trace du créé. Cf. pages 39, 77. 

Ahmed ibn al-'Arîf : Soufi espagnol du xir siècle, auteur 
des Mahâsin al-Majâlis; voir notes aux pages 41, 55. 

'âlam al-ajsâm : « le monde des corps » ; voir aussi : 
'âlam al-arwâh. Cf. page 92. 

'âlam al-arwâh: « Le monde des [purs] esprits » ; il se dis-
tingue de 'âlam al-mithdl, «le monde des analo-
gies », qui est la manifestation formelle englobant le 
monde psychique et le monde physique (âlam al-
ajsânt); voir aussi : 'âlam al-jabarût. Cf. page 91. 

'âlam al-jabarût : « le monde de la Toute-Puissance », 
identifié parfois à 'âlam al-arwâh : « le monde des 
[purs] esprits » ; la manifestation informelle ; voir 
aussi : Hâhût. Cf. page 91. 

'âlam al-mithâl ou 'âlam al-amthâl : « le monde des ana-
logies », le monde formel, tant psychique que corpo-
rel ; il correspond à 'âlam al-khiyal : « le monde de 
l'imagination », voir aussi : 'edam al-arwâh. Cf. page 
92, note 1. 

'Ali, ibn Abi Tâlib : le neveu du Prophète, quatrième Ca-
life de l'Islam. 

al-Amr : l'ordre, le commandement ; en théologie : le 
Commandement divin, symbolisé par la parole 
créatrice kun, « sois » : « Son commandement 
(amruhu), lorsqu'Il veut une chose, c'est qu'Il 
lui dise : sois ! et elle est » (Coran, XXXVI, 81). 
Le Commandement correspond au Verbe, le mot 
amr ayant du reste ce dernier sens en araméen. 
Les deux passages suivants du Coran affilaient im-
plicitement l'identité du Commandement et de la Pa-
role (kalimah) divine ou Verbe : « Jésus est aux 
yeux de Dieu ce qu'est Adam. Dieu le fora de pous-
sière, puis Il lui dit : sois (kun)! et il fut

m

» (III, 54). 
« Le Messsie, Jésus, fils de Marie, est l'envoyé de Dieu 
et Sa parole (kalimatuhu) qu'Il projeta sur Marie, et 
esprit de Lui... » (IV, 170). Sur la relation entre Amr 
et Rûh (Esprit), voir page 71. Al-amr prend souvent 
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le sens de « réalité », « acte », « chose actuelle ». Le 
Coran dit : A Dku retourneront les réalités (umûr) 
— ce qui signifie évidemment que les essences incrées 
des choses retourneront à Dieu ; ces essences s'identi-
fient dès lors au Commandement divin ; elles sont 
contenues en Lui. Le Commandement divin corres-
pond à l'Acte pur et s'oppose comme tel à la passivité 
pure97, de la 101, Nature 

 1

(
34.

al-Tabî'ah). Cf. pages 34, 60, 84, 
95, 100, 125,   

anfâs : pluriel de nafas. 

al 'âgit : le connaissant, l'intelligent. Le ternaire : 
(le connaissant), al-ma'qû1 (le connu), al-'aql l'intel-
lect, la connaissance) joue un rôle important en méta-
physique. Cf. page 156, note 1. 

al-'Aql : l'intellect ; al-'aql al-awwal : l'Intellect premier. 
analogue au Calame suprême (a1-Qalam) et à ar-
Rûh : il correspond au Nous plotinien. Cf. pages 
97, 101, 131, 134, 136. 

A1-'Arabî al-Hasanî ad-Darqâwî : célèbre rénovateur du 
Soufisme dans le Maghreb, fondateur de l'orde shâdhi-
lite des Darqawâ ; il mourut en 1823 au Maroc. Cf. 
page 127. 

: le connaissant, le gnostique ; voir ma'rifah. Cf. 
page 152. 

asmâ dhâtiyah : noms de l'Essence ; ce sont les noms 
divins qui ne comportent pas d'analogie avec la 
créature. 

asmâ cifâtiyah : noms qualitatifs, noms désignant des 
Qualités divines. 

al-a'yân : pluriel de 'ayn : les essences ou déterminations 
premières des choses ; ath-thâbitah : les « es- 
sences immuables » ou possibilités principielles, les 
archétypes. Cf. pages 83, note 1, 86, 87, 90, 153, 155. 

al'ayn : l'essence, la détermination première, l'oeil, la 
source ; al-'ayn ath-thâbitah, parfois aussi simple-
ment al-'ayn : l'essence immuable, l'archétype, la pos- 
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sibilité principielle d'un être ou d'une chose. Cf. 
pages 83, note 1, 86, 87, 90, 153, 155. 

'ayn al-qalb : du coeur, l'organe de l'intuition intel- 
lectuelle. Cf. page 127. 

baqd : subsistance, durée ; désigne en Soufisme l'état 
spirituel de la subsistance hors de toute forme, c'est-
à-dire la réintégration dans l'Esprit ou même dans 
l'Etre pur ; signifie aussi l'Eternité divine. Contraire : 
fanâ. Cf. pages 16, 71. 

barakah - al-barakah : la bénédiction, l'influence spiri-
tuelle. On parle du sheikh al-barakah, du maître dé-
tenant l'influence spirituelle du Prophète ou ayant 
réalisé cette présence spirituelle qui n'est que virtuelle 
dans la majorité des initiés. Cf. page 22. 

al-Bari : le Producteur. Cf. page 82 note 1. 

al-barzakh : l'isthme ; symbole d'un état intermédiaire 
ou d'un principe de médiation. Cf. pages 71, 129. 

al-basmalah : la formule bismilldhi-r-rahmâni-r-rahism. Cf. 
page 64 sqq. 

bâtin : intérieur, caché ; contraire de zâhir : extérieur, 
apparent. On distingue la « science intérieure » 
al-bâtin), à savoir la science ésotérique, soufique, de 
la « science extérieure » az-zâhir) des docteurs 
de la Loi. Al-Bâtin, « L'Intérieur », est un des noms 
coraniques de Dieu. Cf. pages 15, 95, 104. 

al-bay'ah : le pacte ; dans l'ordre spirituel : le rite de 
l'initiation ; dans l'ordre temporel : l'investiture d'un 
souverain. Cf. page 22. 

A1-Biruni, Abû Raïhân, érudit persan du xe siècle, qui 
écrit un célèbre ouvrage sur la civilisation hindoue. 
Cf. Alberuni's India edited by Edward C. Sachau, 
Triibner's Oriental Series, 

bismillâhi-r-rahmântr-rahlm : « Au nom de Dieu, le Clé-
ment, le Miséricordieux » ; formule de consécrâtion. 
Cf. page 64. 

GLOSSAIRE DES TERMES ARABES 

al-hast : l'expansion (de l'âme par l'espoir ou la joie 
spirituelle); contraire de al-qabd. Cf. page 124. 

butan : état d'intériorité, de non-manifestation. Voir 
aussi : bâtin. Cf. page 95. 

aç-çabr : la patience. Cf. page 120. 

aç-çiddîq : le véridique, le sincère. Cf. page 121. 

aç-çidq : la véridicité, la sincérité, l'absence d'intérêt in-
dividuel dans les actes spirituels. Cf. pages 54, 121. 

çifâh : singulier de çîfât, 

aç-cîfdt : les qualités ou attributs ; aç-çîfat atildhiyah : 
les Qualités ou Attributs divins. Voir aussi : 
Cf. pages 78, 152. 

aç-çirât al-mustaqin : la voie droite; expression corani-
que. Cf. page 70. 

çûf : laine. Cf. note à la page 15. 

aç-Cûfî : Soufi, adhérent du Soufisme ; selon son accep-
tion la plus rigoureuse, ce mot désigne celui qui est 
parvenu à la connaissance effective de la Réalité 
( Haqîqah) divine ; d'où : aç-Çûfî lam yukhlaq («le 
Soufi n'a pas été créé »). Cf. pages 15, 35. 

aç-çûrah • la forme ; aç-çûrat al-ilâhiyah : la Forme di-
vine. Cf. note à la page 113. 

ad-daqâïq : pluriel de daqîqah : finesse, subtilité. En 
Soufisme, ad-daqâïq désigne les aspects du monde 
subtil, psychique, par opposition avec les Haqiiiq qui 
désignent les Réalités ou aspects du monde suprafor-
mel. Cf. page 47. 

Derqawiyah ou Darqawiyah : branche maghrébine de 
l'ordre des Shâdhiliyah. Cf. page 23. 

adh-Dhât : l'Essence, la Quiddité ; l'expression est le 
féminin de dhu, signifiant possesseur de... La dhât 
d'un être est le sujet auquel se réfèrent toutes ses 
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qualités (çîfdt); les qualités différent entre elles mais 
non pas dans leur rattachement au même sujet. Cf. 
pages 78, 84, 154, 156, 157. 

adh-dhawq : le goût, l'intuition. Cf. page 136. 

dhikr : souvenir, mention ; comme rite : invocation. Cf. 
pages 88, 89, 128, 132, 136, 138, 139, 140, 144, 146. 

dhikran kathîrâ : « invocation fréquente ». Cf. page 142. 

dhikr-Ulldh : l'invocation de Dieu. Cf. page 140. 

al-land : l'extinction, l'évanescence ; désigne en Soufisme 
l'extinction des limites individuelles dans l'état de 
l'Union avec Dieu. Contraire : al-baqâ, « la subsistan-
ce ». Cf. le verset coranique : « Tout sur elle (c'est-
à-dire sur la terre) est évanescent (fân) ; il ne subsis-
tera que la Face de ton Seigneur, essence de la majesté 
et de la générosité ». (LV, 26). Cf, pages 16, 45, 71. 

al-faqîr : le pauvre, l'indigent ; le pauvre en Dieu (al-faqir 
ild-llâh); voir aussi al-faqr. Cf. page 121. 

al-faqr : l'indigence, la pauvreté spirituelle. Cf. le pas-
sage coranique : « O vous hommes, vous êtes les 
indigents (fugard) envers Dieu, et c'est Lui l'indépen-
dant, le glorieux » (XXXV, 16). Al-faqîr, synonyme du 
persan « derviche », est le nom communément donné 
à celui qui suit une voie contemplative ; l'application 
de ce nom aux « fakirs » s'exhibant sur les places 
publiques des Indes provient d'une déchéance de sa 
signification. Cf. pages 54, 120, 141. 

al-farq : la séparation ; la conscience séparative, contraire 
de al-jarn'. Cf. page 147. 

al-Fâtihah : « Celle qui ouvre », la première sourate du 
Coran, oraison rituelle de l'Islam. Cf. pages 64, 66. 

al-fayd : le  débordement, l'épanchement, le flux, 
l'effusion, l'émanation ; al-fayd al-aqdas : « l'épanche-
ment très-saint », la manifestation principielle. Cf. 
pages 85, 91. 
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al-fikr . la pensée. Cf. pages 128, 134. 

al-fi'l : l'action, l'acte. Cf. page 83. 

Fuçûç al-Hikam, litt. « Les Chatons des Sagesses », titre 
communément rendu par : « La Sagesse des Pro-
phètes » ; ouvrage célèbre de Muhyi-d-dîn ibn 'Arabi. 
Une traduction française partielle par T.B. a paru 
aux Editions Albin Michel, Paris, 1955. 

Futûhât al-Mekkiyah : « Les Révélations Mecquoises », 
l'ouvrage le plus riche de Muhyi-d-din ibn 'Arabi. 

al-ghaflah : la négligence, l'insouciance, l'inconscience. Cf. 
page 140. 

al-ghayb : le caché, le mystère, le non-manifesté. Cf. 
page 153. 

al-ghayrah : le zèle, la jalousie. On dit que Dieu est 
« jaloux », en ce sens qu'Il ne tolère pas qu'on Lui 
« associe » une autre divinité. Cf. page 120. 

al-Ghazze, Abû Hâmid Muhammad, 1058-1111, grand théo-
logien soufi et vivificateur des sciences religieuses de 
l'Islam. Cf. pages 17, 146 note 2. 

al-Habâ : littéralement : la fine poussière suspendue 
dans l'air ; la Materia prima, la Substance passive uni-
verselle. Cf. pages 99, 100, 101. 

habîb : bien-aimé. Cf. page 109, 

al-Hadarât, pluriel de Hadrah : les Présences (divines), 
ou les modalités de la Présence divine dans la 
contemplation. Cf. pages 80 note 1, 113. 

al-hadd : la limite, la définition. Cf. page 55 note 2. 

hadith sentence, parole du Prophète transmise en de-
hors du Coran par une chaîne d'intermédiaires 
connus ; il y a deux sortes d'ahâdith : hadith qudsî 
(« sentence sacrée ») désigne une révélation directe, où 

1M 167 



DOCTRINES ÉSOTÉRIQUES DE L'ISLAM 

Dieu parle à la première personne par la bouche
du Prophète ; hadîth nabawî (sentence prophétique)
désigne une révélation indirecte, où le Prophète parle
en sa propre personne. Cf. pages 55, texte et note 1,
75, 84. 

al-hadrah : la Présence [divine] ; ce terme désigne aussi
l'invocation collective, accompagnée de danse; voir
aussi al-'inzdrah. Cf. page 145 note 1. 

al-hafz : la mémoire, eu tant que faculté de retenir une
impression. Cf. page 132. 

al-H dhût : la Nature essentielle de Dieu dérivé du Nom
divin Huwa, « Lui », et formé par analogie avec les
termes suivants, que nous citons selon leur ordre
hiérarchique descendant : 

al-Lâhût : la Nature divine [créatrice] ; 
al-Jabarût : la Puissance, l'Immensité divine, le

monde informel ; 
al-Malakût : le Règne angélique, le monde spi-

rituel ; 
an-Nâsût : la nature humaine, notamment la for-

me corporelle de l'homme. 
Voir aussi sous ces différents termes. Cf. note

à la page 113. 

al-Ml, pluriel • ahwdl : l'état, l'état spirituel ; on oppose
parfois hdl (état) à maqâm (station spirituelle);
dans ce cas, le premier est considéré comme pas-
sager, le second comme stable. Cf. pages 119, 146
note 1, 150. 

al-hamd : la louange. Cf. page 66.

al-Hee:11g : pluriel de Haqîqah.

al-Haqîqah : la vérité, la réalité ; en Soufisme : la Vérité
ou Réalité divine, la réalité essentielle d'une chose.
Cf. la parole du Prophète : likulli dhi haqqin haqîqah,
« à toute chose réelle correspond une Réalité (ou
Vérité) divine ». Cf. pages 27, 32, 47, 54, 98, 112, 126,
152. 

Haqîqat al-haqdk : « La Vérité des vérités » ou « Réalité ,  

des réalités », analogue au Logos ; elle est considérée 
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comme un « isthme » (barzakh) insaisissable, inter-
médiaire entre l'Eire divin et le cosmos. Cf. page 98.

al-Haqq : la Vérité ou la Réalité ; en Soufisme, al-Haqq
désigne la Divinité en tant qu'elle se distingue de la
créature (al-khalq). Voir aussi : haqîqah. Cf. page 31
note 1. 

haykal : temple, forme corporelle. Cf. page 32.

hayawân nâtiq : animal doué de parole ; définition clas-
sique de l'homme par rapport aux autres espèces
animales. Cf. page 136. 

al-heybah : la crainte révérentielle, la terreur devant la
Majesté divine. Cf. page 102. 

al-Hayûld : forme arabisée du grec Hylé; la Materia
prima ; analogue à al-Habâ, surtout à l'aspect secon-
daire, cosmique, de celle-ci. Cf. pages 100, 101. 

hi] (lb : voie, rideau. Le Prophète dit que Dieu se cache
par soixante-dix mille rideaux de lumière et de té-
nèbres. En Soufisme, on appelle « voilé » ( mahjûb)
celui dont la conscience est déterminée par la passion,
sensuelle ou mentale, et qui par conséquent n'aper-
çoit pas la Lumière divine dans le coeur ; selon cette
expression, c'est l'homme qui est couvert d'un voile
ou d'un rideau, et non pas Dieu. Cf. pages 34, 112, 150.

al-hikam : pluriel de hikmah, sagesse.

al-Hikmat al-ilâhiyah : La Sagesse Divine. Cf. note à la
page 15. 

al-himmah : la force de décision, l'aspiration spirituelle.
Cf. pages 134, 135. 

al-hiss : la faculté sensorielle, le domaine des sens. Cf.
page 127. 

Hûd : ancien prophète arabe, mentionné dans le Coran
Cf. page 70. 
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al-hukm : le jugement, la faculté de juger. Cf. page 83. 

al-hurûf ; pluriel de hart : les lettres de l'alphabet arabe 
et par conséquent les sons qu'elles représentent. Cf. 
page 95. 

Huwa : « Lui », nom divin. 

al-Huwiyah; dérivé du pronom huwa, « Lui » : l'Ipséité, 
l'Aséité divine, le « Soi » suprême. Cf. pages 50, 96, 
153, 155. 

Ibn 'Arabi ou : Ibn voir : Muhyi-d-dîn ibn 
'Arabi. 

Ibn Atâ'illâh al Iskandarî, mort en 1309, shâdhilite, auteur 
des célèbres sentences soufiques al-Hikam. 

Ibrâhîm ibn Adham : célèbre Soufi du viir siècle, origi-
naire de Balkh. 

idhn : permission, autorisation. Cf. page 146. 

al-ihsârt : la vertu sanctifiante, la beauté spirituelle ; 
voir sa définition à la page 116. Notons le ternaire 
fondamental : al-islâm (l'abandon à la Volonté divine), 
al-iman (la foi) et al-ihsân, ternaire commenté par le 
Prophète dans le célèbre hadîth de Gabriel. Cf. pages 
116, 141, 157. 

Ihyd 'ulûm ad-dîn  « La Vivification des Sciences de la 
Religion » titre d'un ouvrage d'Al-Ghazzâli. Cf. page 
146 note 2. 

ijâd : littéralement : « existentiation », production à
l'existence ( Wujûd). Cf. page 82. 

al-ikhlâç : la sincérité, la pureté de l'intention. Cf. pages 
54, 121, 141. 

ilâh : divinité. Cf. page 76. 

al-'ilm : la connaissance, la science. Cf. pages 43 note 1, 
80 note 2. 
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imâm : modèle, prototype ; rituellement : celui qui pré-
side à la prière en commun ; chef d'une communauté 
religieuse. Cf. page 103. 

al-iman : la foi. Cf. le ternaire traditionnel
(la soumission), al-iman (la foi) et al-ihsân (la vertu
spirituelle). Cf. page 141. 

al-irâdah : la volonté. Cf. page 83. 

al-'imârah : terme technique désignant le dhikr collectif
accompagné de danse ; voir aussi al-hadrah. Cf. page
145 note 1. 

al-Insân al-kâmil : « l'homme parfait » ou « l'homme uni-
versel » ; terme soufique pour celui qui a réalisé tous 
les degrés de l'Etre ; désigne aussi le prototype per 
manent de l'homme. Cf. pages 20, 108, 109, 134. 

al-ishârah : l'allusion, le symbolisme. Cf. page 83. 

al-islâm : la soumission (à la Loi divine); voir aussi
al-iman. Cf. page 141. 

al-isti'dâd : la prédisposition, l'aptitude, la préparation à
recevoir, la virtualité. Cf. page 150. 

al-ithbât : l'affirmation. Cf. page 74. 

al-ittiçâf biç-Çîfât il-ilâhiyah 
lités divines»; voir aussi 

al-Jabarût : le monde de la 
sité divine ; voir aussi 
Cf. pages 91, 113 note 2. 

Jabrâil aussi : Jibrîl et Jabrâ'il : Gabriel, l'archange. Cf.
page 101. 

al-jadhb : l'attraction ou la « fascination » divine ; elle 
intervient en une plus ou moins large mesure dans 
tout processus spirituel. Elle est un aspect de la 
grâce. Voir aussi majdhûb. Cf. page 25. 

:  « assimilation aux Qua-
: ale Cf. page 113. 

Toute-Puissance ou l'Irrunen-
'âlam al-Jabarût et Hâhût. 
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al-Jaltil : la Rigueur divine, la Majesté terrifiante. Cf. 
page 67. 

Jalâl-ad-dîn Rüml, 1207-1273, célèbre Soufi de Kônya qui 
fonda l'ordre des Mewlewîs ou derviches tournants. 
Il composa le fameux poème Mathnawî, en persan, 
qui contient toute sa doctrine. Cf. page 41. 

al-jam' : la synthèse, l'union, la conscience unitive ; 
contraire : al-far q. Cf. page 147. 

al-Jâmî, Nûr ad-clin 'Abd ar-Rahmân : Soufi persan, 
auteur du livre Lawâïh, « Eclairs », Mort en l'an 898 
de l'Hégire. Cf. page 87. 

al-jihâd al-açghar : la petite guerre sainte, c'est-à-dire 
la guerre sainte extérieure contre les infidèles. Cf. 
page 141. 

al-jihâd al-akbar : la grande guerre sainte, c'est-à-dire la 
guerre sainte intérieure, dirigée contre les passions 
et l'ignorance. Revenant d'une campagne contre les 
infidèles, le Prophète dit : « Nous sommes revenus 
de la petite guerre sainte vers la grande guerre 
sainte ». Cf. page 41. 

al-jinnah ou al-jinn : les génies ; êtres subtils appartenant 
au monde formel. Cf. page 147. 

al-Junavd, Abu-1-Qâsim, mort en 910, célèbre maître du 
Soufisme, surnommé « le chef de la troupe ». Cf. 
page 41. 

al-kalimah : la parole, le Verbe. Cf. pages 136, 139. 

al-Kamâl : la perfection, la plénitude, l'infinité. Cf. pages 
39, 84. 

al-karam : la noblesse d'âme, la générosité. Cf. page 54. 

karb : resserrement, détresse, s'oppose à tanifis : dilate-
ment, consolation, de naffasa; voir aussi ce dernier 
mot. Avant leur « dilatement » en mode distinctif, les 
possibilités de manifestation se trouvent dans un état 
de « resserrement » (karb), du moins lorsqu'on les 
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considère par égard à leur développement ultérieur, 
non pas dans leur réalité immuable. Cf. page 95. 

al-kashf : l'intuition ; littéralement : l'enlèvement d'un 
rideau ou voile. Voir aussi  hijâb. Cf. page 133. 

al-kawn : le cosmos, l'univers. Cf. page 106. 

al-kawnu insânun kabîrun wa-l-insdnu kawnun çaghîr : 
« L'univers [ou le cosmos] est un grand homme, et 
l'homme est un petit univers [ou cosmos] » adage 
soufique. 

khalaqa : créer ; voir aussi : khalq. Cf. pages 81, 82 
note 1. 

al-Khdliq : le Créateur ; voir aussi : khalq. Cf. page 82. 

al-khalq : la création, la créature ; voir aussi : al-Haqq. 
Cf. pages 81, 82 note 1. 

khalwd : isolement, retraite spirituelle. Cf. page 146. 

khdtim ou khâtam : sceau ; khâtim al-Wildyah : « Le 
Sceau de la Sainteté » ; khâtim an-Nubuwwah : « Le 
Sceau de la Prophétie »; la première expression est 
souvent rapportée au Christ lors de sa seconde venue, 
la deuxième toujours à Muhammad. Voir aussi 
wildyah. Cf. page 111. 

al-khawf : la crainte. Cf. pages 42, 44, sqq., 141. 

: l'imagination. Cf. pages 92, 131, 134 ; voir aussi : 
d'Iam al-mithdl. 

khufyah : en secret, caché. Cf. page 141. 

al-kimiyd as-sa'dah : « l'alchimie de la béatitude », titre 
d'un ouvrage d'Al-Ghazzâli, synonyme de al-kimiyd 
ar-rûhdniyah : « l'alchimie spirituelle ». Cf. page 115 
note 1. 

kun : sois ! le flat, l'ordre créateur ; voir aussi al-Amr. 
Cf. pages 34, 95. 
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al-Lahût : la Nature divine ; s'oppose à an-Nasat, la Na-
ture humaine ; celle-ci, dit Ibn 'Arabi', est comme 
une forme ou un contenant dont al-Lâhût est le conte-
nu, la vie secrète. Lâhût est dérivé de ilâh, « divinité », 
Ndsût de insân, « homme ». Voir aussi : Hâhtlt. Cf. 
pages 110, 113 note 2. 

là huwa wa la ghayruhu : « ni Lui, ni autre que Lui ». 
Cf. page 79. 

là ilaha ill-Allâh : « Il n'y a pas de divinité, si ce n'est 
La Divinité » ; la formule fondamentale de l'Islam ; 
Cf. pages 74, 75. 

lawaïh : lueurs, intuitions. Cf. page 120. 

Laweih : « Lueurs », titre d'un livre de Jâmi. 

lamente : éclairs, intuitions subites. Cf. page 120. 
al-Lawh al-mahfûz : la Table gardée, symbole de la 

Substance réceptible universelle ou de l'Arne univer-
selle. Cf. pages 98, 101. 

laylat-eqadr : « la nuit de la prédestination » dans la-
quelle fut révélé le Coran et dont parle la sourate 
al-qadr (XCVII); elle correspond symboliquement à 
la nuit de la naissance du Christ. Cf. page 59 note 1. 

al-lubb : le noyau ; au sens figuré : le sens saché, 
l'essence d'une chose, le coeur. Contraire : al-qishr : 
l'écorce : « Saisis le noyau et jette l'écorce ! » Cf. 
page 16. 

al-mahabbah : l'amour ; l'amour spirituel. Cf. page 25. 
Voir aussi : al-ma'rifah. Cf. page 42 sqq. 

Mahâsin al-Majalis : « Les Beautés des Séances », ouvrage 
d'Ahmad ibn al-'Arlf sur les vertus spirituelles. Voir 
note 2 à la page 45. 

al-mahû l'anéantissement (de l'individualité). Cf. page 45. 

majdhûb : celui qui subit l'attraction (al-faelhb) di- 
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vine, le spirituel dont les facultés mentales sont 
comme paralysées ou confuses par l'effet de l'attrac-
tion divine ; c'est le cas des « fous en Dieu », non 
pas de ceux qui simulent une folie pour s'isoler des 
hommes, mais de ceux qui sont réellement empêchés 
d'extérioriser leur état spirituel d'une manière intelli-
gible. Cf. page 25. 

al-Malakût : la Souveraineté permanente, le Règne cé-
leste et angélique ; cf. le verset coranique : « C'est Lui 
qui tient dans Sa Main la Souveraineté ( malakû de 
toute chose... » (XXXVI, 83). Voir aussi : Hâhût. 
Cf. page 113 note 2. 

al-ma'nâ : le sens, la signification, l'aperçu spirituel. Cf. 
page 127. 

Mançûr al-Hallâj, al-Husaïn, 858-922, fut crucifié par l'au-
torité sharaïte pour avoir prononcé la parole Ana-
I-Hagq : « Je suis la Vérité ». Cf. page 33. 

al-maqam : la station (spirituelle); voir aussi al-hâl. Cf. 
page 120. 

al-ma'rifah : la connaissance, la gnose ; al-ma'rif ah (la
connaissance), al-mahabbah (l'amour) et al-makhdfah 
(la crainte) constituent le ternaire soufique des mo-
tifs ou qualités conduisant vers Dieu. Cf. pages 42 
sqq., 43, 52. 

mathal : analogue, semblable ; voir : 'âlam al-mithâl. 
Cf. page 93, 97 note L 

al-matla' : lieu d'ascension, lieu 
page 56 note 2. 

mawjûd : existant ; voir : Wujûd. 

Mewlewîs : ordre de derviches fondé par Mawlanâ Jalâl 
ad-dîn Rûmi. 

mishkdt : niche, tabernacle. Cf. la sourate de la « Lu-
mière » : « Dieu est la lumième des cieux et de la 
terre. Le symbole de Sa lumière est comme une 
niche (rnishkat); dans la niche il y a une lampe ; 

où se lève le soleil. Cf. 
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la lampe est dans un verre ; le verre est comme une 
étoile brillante », etc. (XXIV, 35). Cf. page 34. 

al-Muçawwir •  « le Formeur », Celui-qui-donne-la-forme. 
Cf. page 82 note 1. 

al-mudhâkarah . la conversation spirituelle, l'action de se 
rappeler (dhikr) mutuellement les vérités divines. Cf. 
page 128. 

Muhammadun rasûl-UIlah : « Muhammad est l'envoyé de 
Dieu », le deuxième « Témoignage » (shahâdah) isla-
mique. 

al-muhsinîn : ceux qui pratiquent la vertu spirituelle (ai-
ihsân). Cf. page 141. 

Muhyi-d-dîn ibn 'Arabi (parfois aussi : ibn al-'Arabî) al-
Hâtimi, al-Andalûsî, surnommé ash-sheïkh al-akbar, 
« le plus grand maître », vécut de 1165 à 1240 de 
l'ère chrétienne. Il composa de nombreux livres sou-
figues, dont le plus célèbre est ses Fuçûç al-Hikam 
et le plus riche en contenus ses Futûhât al-Mekkiyah. 

znukhlieîna lahu-d-dîn : « ceux qui pratiquent la religion 
d'un coeur pur », expression coranique. Cf. page 142. 

al-mumkinàt, pluriel de mumkin : les possibilités ; on 
distingue en logique entre mumkin (possible), wdjib 
(nécessaire) et jdiz (contingent); du point de vue 
métaphysique, le possible se ramène principiellement 
au nécessaire, dès lors que toute possibilité a néces-
sairement la réalité qu'elle comporte de par sa nature. 
Cf. page 85. 

al-murshid : le maître spirituel ; littéralement : celui qui 
conduit droit. Cf. page 22. 

Najas ar-Rahrndn • l'« Expir du Clément » appelé aussi 
an-Nafas ar-rahmâni : « I'Expir miséricordieux » ; la 
Miséricorde divine considérée comme principe mani-
festant, et partant comme puissance quasiment mater-
nelle de Dieu. Voir aussi : Rahmah. Cf. pages 95. 100, 
101. 
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naffasa : souffler, expirer, dilater, consoler ; voir aussi : 
naias. Cf. pages 95, 96. 

an-nafs l'âme, la psyché, c'est-à-dire la réalité subtile 
de l'individu, le « moi ». Dans son opposition à l'esprit 
(rûh) ou à l'intellect ('aq1), la nafs apparaît sous un 
aspect négatif, parce que constituée par l'ensemble 
des tendances individuelles ou égocentriques. L'on 
distingue cependant entre : 

1. an-nafs al-haywâniyah : l'âme animale, c'est-
à-dire l'âme en tant qu'elle obéit passivement 
aux impulsions naturelles ; 

2. an-nafs al-ammârah : « l'âme qui commande »,
c'est-à-dire l'âme passionnelle et égoïste ; 

3. an-nafs al-lawwâmah : « l'âme qui blâme »,
c'est-à-dire l'âme consciente de ses imper-
fections. 

4. an-nafs al-mutmaïnnah : « l'âme apaisée », c'est-
à-dire l'âme réintégrée dans l'Esprit, reposant 
dans la certitude. 

Ces trois dernières expressions sont coraniques. 
Cf. pages 32, 33, 50, 52, 57, 82, 141. 

an-naf s al-ammârah : voir an-nafs. 

an-Nafs al-kulliyah : l'Ame universelle, qui englobe toutes 
les âmes individuelles ; elle correspond à la Table Gar-
dée (al-Lawh al-mahfûz) et s'oppose à l'Esprit (ar-Rûh) 
ou Intellect premier (al-'21q1 al-awwal); elle est ana-
logue à la psyché de Plotin. Cf. pages 98, 100. 

an-nafy : la négation. Cf. page 74. 

Naqshabendiyah : ordre soufique d'origine persane, 
répandu surtout dans les pays islamiques d'Orient ; 
fondée par Naqshband (1317-89). Cf. page 23. 

an-Nâsût : voir Lâhût. Cf. pages 110, 113 note 2. 

nisab kulliyah : Relations universelles, catégories univer-
selles. Cf. pages 80, 84, 90, 103, 108. 

niyah : intention. Cf. page 137. 

177 



DOCTRINES ÉSOTÉRIQUES DE L'ISLAM 

an-Nûr : la lumière, en particulier la lumière divine, in-
créée, qui englobe toute la manifestation et qui s'iden-
tifie à l'Existence considérée comme principe. Cf. le 
verset coranique : « Dieu est la lumière des cieux et 
de la terre... » (XXIV, 35). Cf. page 80 note 2. 

'Omar al-Khayyam : Soufi persan des xr/xir siècles, 
célèbre pour ses poésies. Il réagit contre l'hypocrisie 
religieuse en voilant ses allusions spirituelles d'un 
langage sceptique. Cf. page 118. 

'Omar ibn al-Fârid, 1182-1235, célèbre poète soufique de 
l'Amour divin. Il vécut au Caire. Cf. pages 41, 44 
note 1. 

al-qabd : le resserrement, l'étreinte ; état spirituel suc• 
cédant à la crainte de Dieu ; contraire de al-hast Cf. 
page 124. 

al-qâbil • le réceptable, la substance passive et récep-
tive, dérivé de la racine QBL qui signifie « recevoir », 
« se situer en face de ». Cf. page 84. 

Qàdiriyah : ordre soufique fondé par 'Abd al-Qâder Mâle 
Cf. page 23. 

al-qadr : la puissance, la prédestination, la mesure de la 
puissance inhérente à une chose. Voir : laylat-al-qadr. 
Cf. pages 59 note 1, 82. 

al-Qalam al-a'là : le Calame suprême ; s'oppose à la Ta-
ble Gardée (al-Lawh al-mahfûz); voir : al-'Aql. Cf. 
pages 98, 101. 

:  le coeur ; l'organe de l'intuition supraration-
nelle qui correspond au coeur comme la pensée 
correspond au cerveau. Le fait que les modernes loca-
lisent dans le coeur non pas l'intuition intellectuelle 
mais le sentiment, prouve que celui-ci occupe chez 
eux le centre de l'individualité. Faisons remarquer 
l'analogie qui existe entre la racine du mot qalb : 
QLB et celle du mot Obit : QBL (voir plus haut). 
Cf. pages 33, 133. 

qalb al-islam : « le coeur de l'Islam s. Cf. page 17. 
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al-qawâbil : pluriel de qdbil. 

al-Quddûs : le Très-Saint. 

al-Qutb : le pôle ; en Soufisme : Pôle d'une hiérarchie 
spirituelle. On parle du « pôle de l'époque »; il reste 
le plus souvent inconnu à la majorité des spirituels. 
Cf. page 112. 

ar-Rahîm : le Miséricordieux ; voir aussi : ar-Rahmah. 
Cf. page 64 sqq. 

ar-Rahmah : la Miséricorde (divine) : la même ra-
cine RHM se retrouve dans les deux Noms di-
vins : ar-Rahman (Le Clément, Celui dont la Misé-
ricorde englobe toute chose) et ar-Rahîm (Le Miséri-
cordieux, Celui qui sauve par Sa grâce); le mot le 
plus simple de la même racine est rahim : matrice, 
d'où l'aspect maternel de ces Noms divins. Cf. pages 
64 sqq., 95 note 1, 95. 

ar-Rahmân : le Clément. Celui dont la nature est misé-
ricorde (rahmah); voir aussi : ar-Rahmah. Cf. pages 
64 sqq., 142. 

rasûl : envoyé, messager ; en théologie : envoyé divin. 
C'est en tant que messager (rasûl) qu'un prophète 
(nabî) promulgue une nouvelle loi sacrée ; tout pro-
phète n'est pas nécessairement rasûl, bien que jouis-
sant de l'inspiration divine, mais tout rasûl est impli-
citement nabî. Cf. pages 20, 109. 

Risâlat al-Ahadiyah : « L'Epître de l'Unité », attribuée à 
Muhyi-d-dîn ibn 'Arabi ; traduction par Abdul-Hadi 
dans Le Voile d'Isis, n's de janvier et février 1933. 
Cf. page 28. 

ar-Rûh : l'esprit ; en Soufisme, ce mot comporte les prin-
cipales significations suivantes : 

1. L'Esprit divin, donc incréé (ar-Rûh 
appelé aussi Rûh al-Quds, l'Esprit saint ; 

2. L'Esprit universel, créé (ar-Rûh al-kulli); 
3. L'Esprit individuel ou plus exactement polarisé 

à l'égard d'un individu ; 
4. L'esprit vital, intermédiaire entre l'âme et le 

corps. 
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Cf. le verset coranique : « Ils te questionneront au 
sujet de l'esprit ; dis-leur : l'esprit [provient] du 
commandement (amr) de mon Seigneur... » (XVII, 
84). Le Christ est appelé Rûh Allâh , « Esprit de 
Dieu ». Voir aussi : Amr. Cf. pages 33, 34, 60, 97, 
99, 101, 107, 124, 133-139. 

rah : « l'esprit de l'Islam ». Cf. page 17. 

Rûh al-Quds : l'Esprit saint ; voir sous Rûh. 

rusa/ : pluriel de rasai. Cf. page 20. 

ru'yah : vision ; selon son sens précis, ce mot désigne 
une vision formelle, donc appartenant au monde cor-
porel ou psychique ; par extension du symbolisme de 
la vision, ru'yah peut cependant désigner toute con-
templation, même informelle. Ru'yat ai-qalb : « la 
vision du coeur », l'intuition spirituelle. Cf. pages 
52, 136. 

Sahl at-Tustarî, Abu Muhammad, 818-896, célèbre théolo-
gien .et Soufi, de Tustar dans l'Ahwâz ; ses « Milles 
Sentences » ont été recueillies par ses disciples. Cf. 
page 32. 

as-Sakînah : la Paix divine qui demeure dans un sanc-
tuaire ou dans le coeur. La racine SKN com-
porte les significations d'« immobilité » (sukûn) et 
d'« habitation ». C'est l'analogue de l'hébreu Shekhîna, 
la Gloire divine qui habite dans l'arche d'alliance. 
Cf. le verset coranique : « C'est Lui qui fait descen-
dre la Sakînah dans le coeur des croyants, afin qu'ils 
acquièrent une nouvelle foi par dessus leur foi...» 
( XLVIII, 4). Cf. pages 27, 143. 

as-salb : le dépouillement. Cf. page 74. 

as-same : l'audition ; désigne aussi les séances de concert 
spirituel. Cf. pages 136, 145 note L 

Seyidnâ 'Aïssa : « notre Seigneur Jésus ». Cf. page 19.  
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shahâdah : témoignage, en particulier le témoignage 
qu'« il n'y a pas de divinité, si ce n'est La Divinité ». 
Cf. page 74 note 2. 

shahîd : témoin ; voir aussi : shuhad et shahâdah. Cf. 
pages 80 note 2, 156. 

sharî'ah : la Loi sacrée, révélée. Chaque Messager 
(rasai) divin apporte une nouvelle sharî'ah en confor-
mité avec les conditions du cycle cosmique et humain. 
On oppose sharî'ah à Haqîqah, Loi sacrée à Vérité 
ou Réalité divine ; les Lois sacrées différent, tandis 
que leur Réalité divine reste la même. Cf. page 63. 

ash-Shuhûd : la Conscience, la qualité de témoin. Cf. 
page 80 note 2. 

as-silsilah • la chaîne ; désigne en Soufisme la continuité 
de la filiation spirituelle à partir du Prophète. Cf. 
pages 18, 146. 

Sirr : secret, mystère. En Soufisme, as-sirr désigne le 
centre intime et ineffable de la conscience, le « point 
de contact » entre l'individu et son principe divin 
Cf. pages 34, 133, 

Suhrawardî d'Alep : Soufi persan, mis à mort en 1191 
pour ses expressions doctrinales trop audacieuses. 
Cf. page 41. 

Ta'ayyun : détermination, individuation ; comporte aussi 
le sens d'« auto-détermination » ; c'est ainsi qu'il doit 
être compris par égard à Dieu. Cf. pages 82, 86. 

Ta'ayyunât : pluriel de Ta'ayyun. Cf. page 63. 

at-tabî'ah : la Nature ; Tabî'at al-kull : la Nature 
universelle. Elle est un aspect du principe passif 
et « plastique », de la Substance universelle (al-Habd); 
elle est cette Substance en tant que génératrice du 
monde, d'où sa nature maternelle. Ibn 'Arabi lui 
attribue une réalité coextensive de toute la manifes-
tation universelle et l'identifie à l'« Expir du Clé-
ment u. Voir aussi : Amr, Nafas et Habâ. Cf. pages 
96, 100, 101, 125. 
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at-Taçawwuf : Le Soufisme ; désigne l'ensemble des 
voies contemplatives qui se fondent sur les 
formes sacrées de l'Islam. Par transposition, un 
Arabe parlera du « taçawwuf chrétien » ou du « ta-
çawwuf judaïque » pour indiquer l'ésotérisme des 
respectives traditions. Sur l'étymologie du mot, voir 
note 1, page 15. Cf. pages 15, 25, 41, 146. 

taçrîf : permutation. Cf. page 126. 

tadarru' : humilité. Cf. page 141. 

at-tafakkur : la méditation. Cf. page 147 sqq. 

at-tajallî : le dévoilement, la révélation, l'irradiation. 
Cf. pages 84, 86, 94 note 2, 120, 134, 150, 157. 

tajalliyât : pluriel de tajalll. 

Tajdîd al-khalq bil-anfâs : « Le Renouvellement de la 
création par les Souffles » ou : « ... à chaque souffle ». 
Cf. page 90. 

tajrîd : dépouillement, isolement. Cf. page 130. 

tama' : désir. Cf. page 141. 

tanzîh : éloignement, exaltation, affirmation de la trans-
cendance divine ; contraire : tashbîh : comparaison, 
similitude, affirmation du symbolisme. Les deux affir-
mations se trouvent réunies dans des paroles cora-
niques comme celle-ci : « Rien n'est semblable à Lui 
( = tanzîh), et c'est Lui qui entend et qui voit 

tashbîh)». Cf. pages 75, 76 note 3. 

tanzîl : descente ; désigne la révélation selon le sens 
théologique de ce mot, à savoir la « descente » des 
« Livres » sacrés. Cf. page 59 note I. 

tariqah : singulier de turuq ; voir sous ce mot. 

tashbîh : voir : tanzîh. 

at-tawbah : le repentir. Cf. page 127. 

at-tawhîd : l'affirmation de l'Unité, de wâhid : uni- 
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que. Communément, at-tawhîd signifie la pronon-
ciation du credo musulman, la reconnaissance de 
l'Unité divine ; en Soufisme, at-tawhîd résume tous 
les degrés de la connaissance de l'Unité. Cf. pages 
42, 73. 

at-tû1 : la hauteur, au figuré : la dimension spirituellle 
de l'exaltation. Cf. page 69. 

turuq : pluriel de tarîqah : chemin, sentier ; dési-
gne la voie spirituelle, soit la Voie par excellence, 
soit l'une des multiples voies ou méthodes ésotéri-
ques. Cf. l'adage coufique : « les chemins (turuq) 
vers Dieu sont aussi nombreux que les âmes des 
hommes ». Cf. pages 23, 33. 

al-'udum, souvent aussi vocalisé 'adam : la  non-
existence, l'absence, le Non-Etre, le néant. En Sou-
fisme, cette expression comporte d'une part un 
sens positif, celui de non-manifestation, d'état prin-
cipiel se situant au delà de l'existence ou même au 
delà de l'Etre et d'autre part un sens négatif, celui 
de privation, de relatif néant. Cf. pages 81, 84 note 2, 
85, 93 note 3, 94. 

ummî : illettré, du peuple, maternel. Cf. page 109. 

al-'umq : la profondeur, au figuré : l'abîme cosmique. 
Cf. page 69. 

al-'Unçur al-a'zam : l'Elément suprême, la Substance uni-
verselle dans sa réalité divine et insondable. Cf. page 
101. 

al-Unmûdhaj al-farîd : le Prototype unique : s'applique 
à la fois à ar-Rûh et à l'« Homme universel » (ai- 
Insân al-kâmil). S'écrit parfois : Anmûdaj. Cf. pages 
103, 108. 

al-'urd : l'ampleur ; au figuré : l'ampleur cosmique. Cf. 
page 69. 

al-waa : l'union, la jonction. Cf. page 140. 

al-Wahdah : la Solitude (divine); se situe ontologique- 
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ment entre al-Ahadiyah, l'Unité suprême et ai-
Wâhidiyah, l'Unité distincte. Cf. page 80 note 2. 

wâhid : unique, seul : voir : Wâhidiyah. 

al-Wâhidiyah : l'Unicité [divine] ; elle se distingue de 
l'Unité (Ahadiyah) divine qui se soustrait à toute 
connaissance distinctive, tandis que l'Unicité appa-
raît dans le différencié, de même que les distinctions 
principielles apparaissent en elle. Cf. pages 76, 77. 

al-wahm : l'opinion, la conjecture, la faculté conjecturale, 
l'illusion. Cf. pages 131, 134. 

al-wajd : l'intuition existentielle, l'identification avec 
l'Etre (wujûd), l'enstase. Cf. page 133. 

Wajh Allâh : la Face de Dieu ; l'Essence transcendante 
de toute chose. Cf. les versets coraniques : « Tout 
ce qui est sur elle (c'est-à-dire sur la terre) est 
évanescent, il ne subsistera que la Face de ton Sei-
gneur, essence de la majesté et de la générosité » 
(LV, 26); « Toute chose est périssante sauf Sa Face ». 
Cf. page 99. 

al-wârid : l'inspiration, au sens de l'aperçu spirituel. 
Cf. page 50 sqq. 

wiftlyah : sainteté. Cf. pages 111, 122. 

al-Wujûd : l'Etre, l'existence. Cf. pages 80 note 2, 83, 84 
note 2, 94, 133, 153. 

yawrn ad-clin : le Jour du Jugement. Cf. page 67. 

zahara : apparaître, se manifester ; voir aussi : zâhir. Cf. 
page 82. 

zâhir : extérieur, apparent : contraire de bâtin; voir 
sous ce mot. — Az•Zâhir, « l'Extérieur » ou « L'Ap-
parent », est un des noms coraniques de Dieu. Cf. 
pages 15, 104. 

az-zuhd : l'ascèse, en tant que privation de satisfactions 
sensuelles. Cf. page 32. 
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