


Doctrines ésotériques de 1'Islam - T Burckhardt

Le présent travail est une introduction a I'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 I'érudition pure et simple, quel que
puisse étre l'intérét scientifique des résumés doctrinaux qui
figurent dans cette étude ; nous entendons surtout
contribuer aux efforts de ceux qui, dans le monde moderne,
cherchent a 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 a fait secondaire et trés indirecte pour s'assimiler le
contenu intellectuel des doctrines orientales, et ce n'est
d'ailleurs pas la 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, I'ésotérisme désigne la partie la
plus , "intérieure” d'une religion, le domaine ol s'organise sa
recherche du secret de la réalité, de 'homme et du divin.
L'ésotérisme musulman trouve sa source dans le Coran
méme, ol la dualité d'Allah, Dieu apparent et caché, autorise
la voie mystique.
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AVANT-PROPOS

Le prAsent travail est une introduction A I'itude
de la doctrine soufique. Mais il nous importe
avant tout de dAfinir le point de vue selon lequel
nous abordons ce sujet : ce point de vue n'est pas
celui de I'Arudition pure et simple, quel que puisse
Gtre I'intArCt scientifique des rAsuméAs doctrinaux
qui figurent dans cette Atude : nous entendons
surtout contribuer aux efforts de ceux qui, dans
le monde moderne, cherchent A comprendre les
VAritAs permanentes et universelles dont toute
doctrine sacrAe est un mode d'expression,

Disons d'emblAe que la science acadAmique
n'est qu'une aide tout A fait secondaire et trEs
indirecte pour s'assimiler le contenu intellectuel
des doctrines orientales, et ce n'est d'ailleurs pas
IA le but d'une mAthode scientifique, qui aborde
nAcessairement les choses de I'extArieur, donc sous
leur aspect purement historique et contingent. 11
?/ a des doctrines qui ne se comprennent que N de

'intArieur 0, par un travail d'assimilation ou de
PAnAtration dont les modalitAs, qui sont essen-
tiellement intellectuelles (1), dApassent par IA-

(1) Par il intellect 0 nous n'entendons pas la raison ou

la pensAe discursive, mais |'N organe 0 de’la connaissance

ImmAdiate, de la certitude, c'est-A-dire la pure intellj-
ence, qui dApasse la seule raison. Cet N organe 0, la

ﬁmolci%e orthodoxe, notamment Maxime le Confesseur,
appelle NoAs.
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mCme la pensAe discursive ; celle-ci devient
mCme un obstacle dans la mesure 04 elle est
empreinte de conventions mentales, sans parler
des prAjugAs agnostiques et Avolutionnistes qui
dAterminent I'esprit de la majoritA des Occi-
dentaux. C'est pour cette raison que presque
tous les Arudits europAens qui ont AtudiA le
Soufisme se mAprennent sur sa position VArita-
ble : 'hnomme de culture moderne, en effet, n'est
plus habituA A penser en symboles. Ainsi, les in-
vestigations modernes ne peuvent pas distinguer
ce qui, dans deux expressions traditionnelles ana-
logues, tient A la forme extArieure et ce qui en
constitue I'AlAment essentiel ; par IA-mCme les
Arudits sont portAs A voir des emprunts d'une
forme traditionnelle A l'autre quand il n'y a
3u'une coancidence de vues spirituelles, et des
ivergences fondamentales IA oa n'intervient
3u'une diffArence de perspectives ou de modalitAs
‘expression (1). De telles confusions doivent se
produire fatalement, puisque la formation univer-
sitaire et le savoir livresque autorisent ici A
s'occuper de choses qui, en Orient, restent natu-
rellement riservAes A ceux qui sont douAs d'intui-
tion spirituelle et qui se consacrent A I'Atude de
ces choses en vertu d'une affinitA rAelle et sous
la direction des hAritiers d'une tradition vivante.
Dans ce qui suit, nous essayerons de montrer
la perspective intellectuelle du Soufisme, dont
nous adopterons A cet effet la maniEre propre de

(1) Cf. Frithjof Schuon : De I'UnitA transcendante des
Religions, (Gallimard, Paris, 1948).
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s'exprimer, en apportant autant que possile les
prAcisions nAcessaires au lecteur europAen ; en
mCme temps, nous indiquerons les analogies en-
tre certaines notions soufiques et celles d'autres
doctrines traditionnelles ; ce faisant, nous ne dA-
mentirons nullement le point de vue inhArent au
Soufisme, qui a toujours reconnu le principe selon
lequel la RAvAlation divine, transmise par les
grands mAdiateurs, revCt des formes diverses rA-
pondant aux aptitudes des collectivitAs humaines
appelAes A la recevoir (1). Nous savons que des
comparaisons entre diffArents symbolismes tradi-
tionnels risquent d'Ctre mal comprises ; aussi les
maitres soufis se sont-ils le plus souvent bornAs
A n'indiquer que le principe de I'universalitA tradi-
tionnelle, sans en montrer toutes les consAquences
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 lumikEre
est cependant tout enveloppAe dans le domaine
Amotif qui, lui, s'attache A une traduction dAter-
minAe de la VAritA transcendante et tend de ce
fait A nier tout ce qui relEve d'un autre mode

(1) Cette loi universelle de la RAvAjation est exprimAe
dans le Coran, bien que d'une manikre implicite seule-
ment ef dans |e langage propre au monothAisme & N Le
ProphEte croit en Ce qie le Selgnelir lui a envoyA. Les
fldEIes croient en Dieu, A Ses anges, A Ses livres [FAVAIAs]
et A Ses envoyAs. lIs disent : Nous ne faisons pas de
diffArence entre les envoyAs de Dieu, 0 (11, 284}. N Nous
?%g)(rlm? /%tg)bll pour chaqué nation des rites qu'elle suit. 0
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inspirA d'expression. Toutefois, la prudence A
I'Agard de la foi d'une collectivitA ne s'impose
quaussi longtemps que la civilisation sacrAe qui
protkge cette collectivitA reprAsente un monde
quasi ImpermAable ; cette situation peut changer
lors d'une rencontre inAvitable de deux civilisa-
tions sacrAes diffArentes, telle que la rencontre
de I'lslam avec I'Hindouisme sous les empereurs
Mogols, par exemple ; elle change a fortiori quand
les contours des grandes civilisations traditionnel-
les s'effritent. Dans le chaos o0& nous vivons, cer-
taines comparaisons s'imposent, du moins A ceux
qui sont sensibles aux formes spirituelles, et il
n'est plus possible aujourd'hui d'Acarter en les
passant sous silence les problEmes qui en rAsul-
tent.

Ce qu'il importe avant tout pour comprendre,
c'est que la reconnaissance, de la part des AsotA-
ristes, de I'unitA essentielle de toutes les formes
traditionnelles, ne les porte ni A en effacer les
contours, ni A mAconnaitre la nAcessitA, dans son
ordre, de telle ou telle Loi sacrAe, bien au con-
traire ; car la diversitA des formes traditionnelles
ne traduit pas seulement I'insuffisance de toute
expression formelle en face de la VAritA totale,
elle accuse aussi, indirectement, I'originalitA spi-
rituelle de chaque forme, c'est-A-dire ce que cha-
cune d'elles comporte d'inimitable, en quoi s'affir-
me l'unicitA de leur principe commun : le moyeu
d'une roue, qui unit ses rayons, est en m¢me
temps ce qui en fixe les directions divergentes.

Notre introduction A I'Ctude de la doctrine sou-
12
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figue restera fort incomplEte ; peut-Ctre aurons-
nous plus tard I'occasion d'y apporter quelques
complAments. Nous parlerons surtout de la mAta-
physique, qui est la base de tout ; il ne sera
question de la mAthode que dans les grandes
lignes, et nous ne mentionnerons qu'en passant
la cosmologie.

Pour certains aspects de la doctrine que nous
allons rAsumer, nous nous rAfArons avant tout A
I'oeuvre du N TrEs Grand Maitre 0 Muhyi-d-din ibn
'Arabi (1), dont le rale dans le Soufisme est compa-
rable A celui de Shri Shankarcchgrya dans le VA-
dentisme. Par rapport A la premiEre version de
cette Atude, publiAe en 1953, le prAsent texte a AtA
complAtA A bien des Agards ; nous y avons ajout,
notamment, certaines considArations sur la rAali-
sation spirituelle.

DEs lors que le Soufisme est une tradition,
c'est-A-dire la transmission d'une Sagesse d'ori-
gine divine, il est A la fois perpAtuation dans le
temps et renouvellement incessant par le contact
avec sa source intemporelle. Toute doctrine tra-
ditionnelle est, par dAfinition, immuable en son
essence, mais sa formulation peut se renouveler
dans le cadre du N style conceptuel 0 donnA -
donc sur la base des constantes de la tradition -
en fontion des diverses modes possibles de I'intui-
tion et suivant les circonstances humaines.

(1) 1l vGecut de 1165 A 1240 de I'Are chrGtienne, Son
ouvrage essentiel : la Sagesse des ProphAtes, traduit par
T.B. (Albin Michel, Parls?.



De la nature du Soufisme

At-Taéawwuf

. Le Soufisme (at-Tatawwuf) (1), qui est I'aspect
AsotArique ou N intArieur 0 (bNtin) de I'Islam, se
distingue de I'lslam exotArique ou N extArieur 0
(zfhir) au mCme titre que la contemplation di-
recte des rAalitAs spirituelles & ou divines & se
distingue de I'observance des lois qui les tradui-
sent dans I'ordre individuel en rapport avec les
conditions d'un certain cycle de I'humanitA. Alors
que la voie commune des croyants vise A I'obten-
tion d'un Atat bAatifique aprEs la mort, accessible
en vertu d'une participation indirecte et comme

. (1) D'aprEks I'explication la plus ordinaire, .at-Tatawwuf
signifierait uniguement N se vCtir de laine 0 (EAT), les pre-
miers Soufis n'ayant portA, dlt_—Ofk que des vCtements de
laine pure. 1l se peut que ce soit IA I'origine occasionnelle
du terme, et que ce sens trEs extArieur ait voilA un sens

lus profond : en effet, selon son symbolisme numAral,
€ mot, at-Tatawwuf _est I'Aquivalent. d'al-Hikmat qA-ll -
hiyah, O La Sagesse Divine 0. Cf. RenA GuAnon : L 'Asoth-
risme islamique, dans les Cahijers du ,Sud, 22* annfe, 1935,
& Al-Biruni suggEre la dArivation de FAfl iplur. EAfjyN) du
grec Sophia, Sagesse, mais cette dArivation est Atymo-
logiqguement intenable, le ¢ se transformant normalement

en sin, non en tNd; cependant, il peut y avoir IA une
assonance voulue et symbolique.
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symbolique, par les oeuvres prescrites, aux VAritAs
divines, le Soufisme a son but en lui-mCme, en
ce sens qu'il peut donner accEs A la connaissance
immAdiate de I'Aternel ; cette connaissance, Atant
une avec son objet, dAlivre de I'enchainement
fatal des existences individuelles ; & I'Atat spiri-
tuel de bagN, auquel aspirent les contemplatifs
soufis et dont le nom signifie la pure N subsis-
tance 0 hors de_ toute forme, est le mCme que I'Atat
de moksha, la N dAlivrance 0 dont parlent les doc-
trines hindoues, comme |' extinction 0 (al- fanN) de
I'individualitA, qui prAcEde la N subsistance 0, est
analogue au nirvNna en tant que notion nAgative.

Pour que le Soufisme comporte une telle possi-
bilitA, il faut qu'il s'identifie au N noyau 0 (al-lubb)
de la forme traditionnelle qui le supporte. Il ne
peut pas Ctre surajoutA A I'lslam, car il aurait un
caractEre pAriphArique par rapport aux moyens
spirituels de celui-ci ; il est au contraire plus
Prochg de leur source supra-humaine que ne l'est
‘exotArisme religieux, et il participe activement,
bien que d'une maniEre tout intArieure, A la fonc-
tion rAvAlatrice qui manifesta cette forme tradi-
tionnelle et qui continue A la maintenir en vie.

Ce rale N central 0 du Soufisme au sein du
monde islamique peut Ctre voilA aux specta-
teurs de I'extArieur, parce que I'AsotArisme, Atant
conscient de la signification des formes, est en
mCme temps intellectuellement souverain A leur
Agard, en sorte qu'il peut s'assimiler, du moins
pour son exposA doctrinal, certaines notions ou
symboles provenant d'un hAritage autre que sa
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propre souche traditionnelle. En effet, il peut pa-
raitre Atrange que le Soufisme soit I'N esprit 0 ou
le N coeur de I'lslam 0 (rah al-isINm ou qalb al-
isINrn) et qu'il reprAsente en m¢me temps l'esprit
qui, dans le monde de I'lslam, est le plus libre
A I'Agard des contours mentaux &de celui-ci. & 1
Importe toutefois de ne pas confondre cette
libertA vAritable et tout intArieure avec les mou-
vements rebelles contre la tradition qui, eux, ne
sont pas intellectuellement libres A I'Agard des
formes qu'ils nient par incomprAhension. & Or,
ce rale du Soufisme dans le monde de I'lslam (1)
est bien celui du coeur dans I'hnomme, en ce sens
que le coeur est le centre vital de I'organisme et
u'il est aussi, dans sa rAalitA subtile, le N siEge 0
d'ur|1|e essence qui dApasse toute forme indivi-
uelle.

Les orientalistes, soucieux de tout ramener au
seul plan historique, ne pouvaient gukre s'expli-
quer ce double agpect du Soufisme que par des
influences AtrangEres A I'lslam ; aussi ont-ils attri-
buA I'origine du Soufisme, selon leurs prAoccupa-
tions diverses, A des sources iraniennes, hindoues,
nAo-platoniciennes ou chrAtiennes. Ces attribu-

(I) Nous ne parlons pas ici des organisations initiati-
ques du Soufisme, mais de celui-ci'en lui-mCme ; des
groupes humains peuvent revCtir des fonctions plus ou
moins contingentes en dApit de leur rattachement au Sou-
fisme ; I'Alite spirituelle est difficilement saisissable de
I'extArieur. D'autre part, c'est un fait connu qu'un grand
nombre des plus Aminents dAfenseurs de |'orthodoxie isla-
mique, tels que *Abd al-Qdder .7llanl, al-GhazzNIl, le sultgn
aaldh ad-din (le Saladin) et d'autres, ont AtA rattachAs
au Soufisme.
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tions divergentes ont cependant fini par s'Aqui-
librer les unes les autres, d'autant plus qu'il
n'existe pas de raison suffisante pour mettre en
doute l'authenticitA historique de la filiation spiri-
tuelle des maitres soufis, filiation qui, en une
N'chaine 0 (silsilah) ininterrompue, remonte jus-
qu'au ProphEte. L'argument dAcisif, cependant, en
faveur de I'origine mohammAdienne du Soufisme,
rAside en celui-ci mCme ; car si la sagesse soufique
provenait d'une source situAe en dehors de I'lslam,
ceux qui aspirent A cette sagesse & qui n'est assu-
rAment pas de nature livresque ou simplement
mentale & ne pourraient pas s'appuyer, pour la
rAaliser toujours A nouveau, sur le symbolisme
coranique ; or, tout ce qui fait partie intAgrante
de la mAthode spirituelle du Soufisme, et cela
d’'une manikre constante et nAcessaire, est puisA
dans le Coran et dans I'enseignement du ProphEte.

Les orientalistes qui soutiennent I'hypothEse
d'une origine non-musulmane du Soufisme souli-
gnent gAnAralement le fait que la doctring soufi-
que n'apparait pas, dans les premiers sitcles de
I'lslam, avec tous les dAveloppements mAtaphysi-
ques qu'elle comportera par la suite. Mais cette
remarque, pour autant qu'elle est valable A I'Agard
d'une tradition AsotArique, & donc se transmet-
tant surtout par un enseignement oral, & prouve
le contraire de ce qu'ils prAtendent, car les pre-
miers Soufis s'expriment dans un langage trEs
proche du Coran, et leurs expressions concises
et synthAtiques impliquent dAjA tout I'essentiel
de la doctrine. Si celle-ci devient, par la suite, plus
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explicite et plus AlaborAe, il n'y a IA qu'un fait
normal et propre A toute tradition spirituelle :
la littArature doctrinale augmente, non pas tant
par I'apport de nouvelles connaissances que par
la nAcessitA d'endiguer les erreurs et de ranimer
une intuition faiblissante.

D'autre part, comme les VAritAs doctrinales sont
susceptibles d'un dAveloppement indAfini et que
la civilisation musulmane avait absorbA certains
hAritages prA-islamiques, les maitres pouvaient
toujours, dans leur enseignement oral ou Acrit,
faire usage de notions emprunties de ces hAri-
tages, pourvu qu'elles fussent adAquates aux
VAritAs qu'il fallait rendre accessibles aux meil-
leurs esprits contemporains, VAritAs que le symbo-
lisme proprement soufique impliquait d'ailleurs
d'une maniEre succincte. C'est ainsi notamment
que la cosmologie, science dArivAe de la mAta-
physique pure, qui seule constitue le fondement
doctrinal indispensable du Soufisme, s'exprimait
en grande partie au moyen de notions dAjA dA-
finies par des maitres anciens tels qu'EmpAdocle
et Plotin. D'autre part, ceux d'entre les maitres
soufis qui avaient une culture philosophique, ne
pouvaient pas ignorer la validitA des enseigne-
ments de Platon ; et le Platonisme qu'on, leur attri-
bue est du mCme ordre que celui des PEres grecs,
dont la doctrine demeure pourtant essentielle-
ment apostolique.

L'orthodoxie du Soufisme ne s¢ manifeste pas
seulement dans son maintien des formes jslami-
ques ; elle s'exprime tout autant par son dAvelop-
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pement organique A partir de I'enseignement du
ProphEte, par sa capacitA, notamment, de s'assi-
miler toute forme d'expression spirituelle qui ne
soit pas essentiellement AtrangEre A I'lslam : et
ceci ne s'applique pas seulement A des formes
doctrinales, mais aussi A des adjuvants relevant
d'un art (1).

Bien qu'il y eét certainement des contacts
entre les premiers Soufis et des contemplatifs
chrAtiens, & I'histoire du Soufi Ibr¢chim ibn
Adham le prouve, & une certaine parentA entre
le Soufisme et le monachisme chrAtien d'Orient
ne s'explique pas a priori par des interfArences
historiques. Comme I'explique 'Abd al-Karim al-
Jild son livre al-InsNn al-KNmil (0_De I'Hom-
me universel 0), le message du Christ i dAvoile 0
certains aspects intArieurs & et partant AsotAri-
ques & du monothAisme abrahamique : les dog-
mes chrAtiens, qui peuvent tous se ramener au
dogme des deux natures, divine et humaine, du
Christ, rAsument d'une certaine maniEre, sous
forme N historique 0, tout ce que le Soufisme en-
seignera sur l'union avec Dieu. Aussi les Soufis
pensent-ils que le Seigneur JAsus (seyidnN *Adssa)
reprAsente, parmi les envoyAs divins (rusul), le
type le plus parfait du saint contemplatif : tendre
la joue gauche A qui nous a frappA sur la droite,

(1) Certains Soufis ont volontairement manifestA des
formes qui, sans Ctre contraires A ['esprit de la Tradition,
choquaient le commun des exotAristes : c'est IA une ma-
nikre de s'af}‘ranchlr du psychisme collectif et des habi-
tudes mentales.
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c'est le dAtachement spirituel par excellence, la
sortie volontaire hors du jeu des actions et rAac-
tions cosmiques.

Il n'en reste pas moins vrai que la personne du
Christ ne se situe pas, pour les Soufis, dans la
mGme perspective que pour les ChrAtiens. Malgrh
toutes les similitudes, la voie des Soufis diffEre
beaucoup de celle des contemplatifs chritiens :
nous pouvons ici nous rAfArer A I'image selon
laquelle les diffArentes voies traditionnelles sont
comme les rayons d'un cercle, qui s'unissent dans
un seul ﬁoint : dans la mesure 04 les rayons se
rapprochent du centre, ils se rapprochent aussi
les uns des autres ; cependant, ils ne coincident
jamais sauf dans le centre, 04 ils cessent d'Ctre
des rayons. Cette distinction des voies n‘empCche
Avidemment pas l'intellect de se placer, par anti-
cipation intuitive, au centre, 04 toutes les voies
convergent.

Disons encore, pour bien prAciser la constitu-
tion interne du Soufisme, qu'il comporte toujours,
comme AlAments indispensables, une doctrine,
une initiation et une mAthode spirituelle. La doc-
trine est comme une prAfiguration 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 ProphEte ; seulement, comme il n'?/ a pas
d'AsotArisme sans une certaine inspiration, la doc-
trine se manifeste toujours A nouveau par la bou-
che des maitres. Aussi I'enseignement qral est-il
supArieur, par son caractkre immAdiat et f person-
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nel 0, A I'enseignement qu'on peut tirer des Acrits :
en fait, ce dernier jouera un rale secondaire, celui
d'une prAparation, d'un complAment ou d'un aide-
mAmoire, et c'est pour cette raison que la conti-
NuitA historique de I'enseignement soufique se
soustrait parfois aux recherches des Arudits.

Quant A I'initiation soufique, elle consiste dans
la transmission d'une influence spirituelle (bara-
kah), et celle-ci doit Gtre confArAe par un reprA-
sentant de la N chaine 0 qui se rattache au Pro-
phEte. GAnAralement, elle est transmise par le
maitre qui communique aussi la mAthode et qui
donne les moyens de concentration spirituelle
conformes aux aptitudes du disci,ole, Le cadre
gAnAral de la mAthode est la Loi islamique, bien
qu'il y ait toujours eu des Soufis isolAs qui, en
raison du caractkre exceptionnel de leurs Atats
contemplatifs, ne participaient plus au rituel com-
mun de I'lslam. Pour prAvenir toute objection
8u'on pourrait en tirer A I'Agard de ce que nous

isions de I'origine mohammaAdienne du Soufisme,
nous prAciserons que les supports spirituels qui
en constituent les principaux moyens & et qui
peuvent en certaines circonstances supplanter le
rituel commun de I'lslam & se prAsentent comme
des N clefs de voéte 0 de tout le symbolisme isla-
mique ; c'est en ce sens qu'ils ont AtA donnAs par
le ProphEte lui-mCme.

L'initiation a gAnAralement la forme d'un pacte
bay'ah) entre le candidat et le maitre spirituel
al-murshid), qui reprAsente le ProphEte ; ce pacte
implique la soumission parfaite du disciple au
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maitre dans tout ce qui concerne la vie spirituelle ;
il ne pourra jamais Ctre dissous par la volontA uni-
latArale du disciple. )

Les diffArentes N branches 0 de la filiation spiri-
tuelle du Soufisme_correspondent tout naturelle-
ment A diffArentes N voies 0 (turug), chaque grand
maitre A partir duquel on distingue une chaine
particuliEre ayant autoritA pour adapter la mA-
thode aux aptitudes d'une certaine catAgorie
d’hommes douAs pour la vie spirituelle. Les di-
verses N voies 0 correspondent donc aux diverses
N vocations 0 et sont toutes orientAes vers le mCme
but ; elles ne reprAsentent aucunement des scis-
sions ou des N sectes 0 A I'intArieur du Soufisme,
bien que des dAviations partielles donnant nais-
sance A de vAritables sectes aient pu se produire
incidemment. Le signe extArieur d'une tendance
sectaire sera toujours le caractEre quantitatif et
N dynamique 0 de la propagation ; le Soufisme au-
thentigue ne peut jamais devenir N un mouve-
ment 0 (1), par IA-mCme qu'il fait appel A ce qu'il
y a de plus N statique 0 dans I'homme, A savoir
I'intellect contemplatif (2).

(1) Le cas de certaines turug, comme la Qddiriyah, la
Dergawiyah, la Nagshabendiyah, etc., qui comportent des
cercles extArieurs et, de ce fait, une expansion populaire,
n'est pas comparable A des mouvements sectaires, dEs
lors que ces cercles ne s'opposent pas A I'exotArisme, dont
ils se prAsentent parfois comme des modalitAs plus in-
tenses. L'expansion populaire des turug d'essence intel-
lectuelle siexplique d'ailleurs par le fait que le symbo-
lisme AsotArique est d'une certaine_ maniEre accessible au
Petpl_e, alors qu'il ne I'est pas toujours aux docteurs de

a Loi, .
(2) Ce qu'on appelle aujourd'hui ordinairement f intel-
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Dans cet ordre d'idAes nous ferons remarquer
que, si I'lslam a pu se maintenir intact A travers
les sikcles malgrA la nature si changeante du psy-
chisme humain et en dApit des divergences ethni-
ques des peuples qu'il embrasse, ce n'est certes
pas A cause de son caractEre relativement dynami-
que, qui lui est propre en tant que forme collec-
tive, mais parce qu'il comporte, dEs son origine et
par destination, la possibilitA d'une contemplation
intellectuelle qui transcende le courant des affec-
tivitAs humaines.

Soufisme et Mysticisme

Les manuels scientifiques dAfinissent ordinaire-
ment le Soufisme comme N mysticisme musul-
man 0. Nous adopterions volontiers, pour dAsigner
ce qui distingue le Soufisme de la simple reli?ion
islamique, I'ApithEte de N mystique 0, si celle-ci
s'entendait encore au sens 0 l'employaient les
PEres grecs et ceux qui suivent leur ligne spiri-
tuelle, c'est-A-dire comme dAsignant ce qui a trait

la connaissance des N mystEres 0. Seulement,
I'expression de N mysticisme 0 & et par suite
aussi celle de N mystique 0 & a AtA abusivement
Atendue A des manifestations religieuses forte-
ment empreintes de subjectivitA individuelle et

lect n'est en rAalitA que la facultA discursive, qui_se
distingue prAcisAment par son dynamisme et son agitation
de l'intellect proprement dit, immuable_en lui-mCme et
toujours immAdiat et serein dans ses opArations.
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rAgies par une mentalitA qui ne dApasse en rien
I'horizon de I'exotArisme. 1l est vrai qu'il existe,
en Orient aussi bien qu'en Occident, des cas
limites, comme celui du majdhAb, par exemple,
chez lequel I'attraction divine (al-jadhb) prido-
mine au ﬁgint d'invalider ses facultAs mentales ;
un majdnAb ne sera pas capable de formuler
doctrinalement son Atat contemplatif ; il arrive
aussi, exceptionnellement, qu'une rAalisation spi-
rituelle se produise presque sans I'appui d'une
mAthode rAgulitre, car I'N Esprit souffle o4 il
veut 0 ; cependant, dans le monde islamique, le
nom de Tatawwuf n'est donnA qu'A des voies
contemplatives rAguliEres, comportant une doc-
trine AsotArique et une transmission de maitre en
maitre ; on ne peut donc traduire tafawwuf par
N mystique 0 qu'A condition de donner explicite-
ment A ce dernier terme le mGCme sens rigoureux,
qui est d'ailleurs son sens originel. Si I'on entend
les choses ainsi, il est Avidemment licite de com-
Barer les soufis aux mystiques chrAtiens vArita-
les. 1l intervient cependant une_nuance, qui n'en-
IEve rien A la portAe du terme N mystique 0 pris
en lui-mCme, mais qui explique pourquoi sa trans-
position dans le Soufisme n'apparait pas comme
satisfaisante sous tous les rapports : les contem-
platifs chrAtiens, et surtout les contemplatifs
postmAdiAvaux, s'apparentent bien aux contem-
platifs musulmans qui suivent la voie de I'amour
spirituel (al-mahabhah) & le bhakti-mflrga des
Hindous & mais trks rarement aux contemplatifs
orientaux d'un ordre purement intellectuel, tels
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qu'lbn 'Arabi' par exemple ou, dans le monde hin-
dou, Shri Shankargchgrya (1). Or, I'amour spi-
rituel est en quelque sorte intermAdiaire entre
I'Alan dAvotionnel et la connaissance ; aussi le
langage bhaktique projette-t-il la polaritA, dont
jaillit 'amour, jusque dans le domaine de I'union
finale ; c'est I1A sans doute une des raisons pour
lesquelles, dans le monde chrAtien, la distinction
entre la mystique rAelle et le N mysticisme 0 pure-
ment religieux n'est pas toujours trks marquAe,
tandis que dans le monde de I'Islam, I'AsotArisme,
qui est avant tout une position intellectuelle,
mCme dans ses variantes bhaktiques, se dAtache
nettement de I'exotArisme qui, lui, s'y pricise
bien davantage comme § Loi 0 commune (2).

En dAfinitive, toute voie contemplative intA-
grale & telle que la voie soufique ou la mystique
chrAtienne au sens originel du terme & se distin-
?,ue~d'une voie dAvotionnelle improprement appe-
Ae N mystique 0 en ce qu'elle impligue une attitude
intellectuelle active, et par cela nous n'entendons
nullement une sorte d'individualisme d'allure N in-
tellectualiste 0, mais bien au contraire une disposi-

81& 1 n'y alA rien q&u indiquerait la supArioritA d'une
tradition par rappart A l'autre, mais des tendances condi-
tionnAes par le gAme et le tempArament des eugles.
&L A cause de ce CaractEre bhaktique de [a mystu?ue hrA-
tienne, certains orieptalistes ont py affirmer qu'lbn
‘Arabi n'Atait pas un N vrai mystique 0.

(2) L'lslam ne comporte pas, dans sa structure mCme,
de degrAs en quelque sorte intermAdiaires entre I'exotA-
risme et |'AsotArisme, tel g{ue I'Atat monastique, dont le
rale originel est de constituer un cadre immaAdiat de Ia
voie contemplative chrAtienne.
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tion A s'ouvrir A Ia RAalitA essentielle (al-hagliqezh),

qui transcende la pensAe discursive, d'0a la pos-

sibilitA de se placer intellectuellement en dehors
€ toute subjectivitA individuelle.

PrAcisons, pour qu'il n'y ait pas de malentendu
sur ce que nous venons de dire, que le Soufi
rAalise, lui aussi, une attitude d'adoration perpA-
tuelle, moulAe par la forme religieuse ; il doit
prier comme tout croyant et se conformer A la
Loi rAvAlAe, car sa nature individuelle et humaine
restera toujours passive A I'Agard de la RAalith ou
VAritA divine, quel que soit le degrA de son iden-
tification spirituelle avec Celle-ci ; N le serviteur
(I'indjviplu) reste toujours le serviteur 0 (al-"abd
yabaN-1-"abd), nous a dit un maitre marocain, Sous
ce rapport, la PrAsence divine se manifestera
donc comme Grgce ; mais I'intelligence du Soufi,
en tant qu'elle s'identifie directement avec le
N Rayon divin 0, se soustrait d'une certaine ma-
nikre, dans son actualitA spirituelle et dans ses
propres modes d'expression, aux cadres que la
religion et la raison imposent A I'individu, et
dans ce sens la nature intime du Soufi n'est pas
rAceptivitA mais acte pur.

Or, il va sans dire que tout contemplatif qui
suit la voie soufique ne parvient pas A rAaliser
un Atat de connaissance supraformel, car cela ne
dApend Avidemment pas de sa seule volontA ;
cependant, le but visA, non seulement ditermine
I'norizon intellectuel, mais aussi appelle des

moyens spirituels qui, Atant comme sa prAfigura-
tion, permettent au contemplatif d'assumer une
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position active A I'igard de sa propre forme psy-
chique : au lieu de s'identifier avec son N moi 0
empirique, il faéonne celui-ci en verty d'une posi-
tion symboliquement et implicitement non-indivi-
duelle. Le Coran dit : Nous frapperons par la
VATitA sur la vaniti, et elle I'anAantira 0 (XXI, 18),

et le Soufi ‘Abd-as-Salcm ibn Mashish prie :

N Frappe par moi sur la vanitA afin que je I'anAan-

tisse 0. Dans la mesure de son Amancipation effec-
tive, le contemplatif cessera d'Gtre N un tel 0 pour
N devenir 0 la vAritA qu'il mAdite et Je nom divin
qu'il invoque.

L'essence intellectuelle du Soufisme donne son
empreinte mCme aux expressions purement hu-
maines de la voie, qui peuvent pratiqguement coin-
cider avec les vertus religieuses : comme pour les
hAsychastes (1), les vertus sont rien d'autre. dans
la perspective coufique, que des N orientations 0 hu-
maines s'ouvrant sur des VAritAs universelles ou
encore des traces N subjectives 0 de celles-cj ; d'oa
I'incompatibilitA entre I'esprit du Soufisme et Ia
conception N moraliste 0, c'est-A-dire apriorique,
quantitative et individualiste de la verty 2).

él)s_Chez les Acrivains spirituels comme saint GrAgoire
de Sinaz2 ou saint SimAon le Nouveay ThAologien, les
vertus sont dAcrites comme des synthEses concises et

es analyses de I'cme chez la pluPart des mystiques
latins postmAdiAvaux..On se rappellera que pour Plotin,
la vertu est un IntermAdiaire entre I'cme et I'intelli ence.

) La conception guantitative de la vertu rAsy te de
la’considAration religieuse du mArite ou mCme d'un sim-
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Comme la doctrine est A Ia fois e fondement
de la voie et le fruit de la contemplation qui en
est le terme (1), la diffirence entre le Soufisme
et le mysticisme religieux peut se rAduire A une
question de doctrine : nous prAciserons en disant

ue le croyant dont la perspective doctrinale ne

Apasse pas celle de I'exotArisme, maintient tou-
{'ours une sAparation foncikre et irriductible entre
a DivinitA et lui-mCme, tandis que le Soufi re-
connait, du moins en Brincipe, I'UnitA essentielle
de tous les Ctres, ou ien & pour exprimer la
mCme chose d'une maniEre nAgative & I'irrAalitA
de tout ce qui apparait comme distinct de Dieu.
Il est nAcessaire d'envisager ce double aspect de
I'orientation AsotArique, car il arrive que l'exotA-
riste & et notamment le mystique religieux -
affirme, lui aussi, qu'il est nul ay regard de Dieu ;
cependant, si cette affirmation avait pour lui
toute sa qutAe mAtaphysique, il serait Iogi?ue-
ment obligA d'admettre ‘en mCme temps la face

pie point de vue social ; sa conception ciualltatlve, par
> entre une qualitA
cosmique ou divine et une vertu humaine. La conception
religieuse de la verty reste nAcessairement individualiste,
parce qu'elle IfﬁPPrACIe seulement en vue du salut indi-
viduel. & Viadimir Lossky (ThAologie mystique de I'Eglise
Orient, p, 194), Xalt remarquer que N'la,notion du mA-
rite est Atrangkre A la tradltl?n_orlentale 0 dont le carac-
tEre est avant tout contemplatif. . o
(1) Quelques orientalistes veulent sAparer artificielle-
ent la doctrine de I'j expArience 0 spirituelie : ils voient
dans la doctripe une conceptualisation ( qui anticiperait
sur une N expArience 0 purement subjective ; ils oyblient
deux choses, d'abord que la doctrine dAcoule de I'Atat de
gonnaissance qui est le but de la voie, et ensuite que
Dieu n'est pas menteur.
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positive de la mCme VAritA, A savoir que I'essence
de sa propre rAalitA, ce par quoi il n'est pas
N rien 0, s'identifie mystArieusement A Dieu. Mai-
tre Eckhart Acrit : N 1l y a dans I'cme quelque
chose d'incrAA et d'incriable ; sj toute I'cme Atait
telle, elle serait incriAe et incrAable ; et cela est
I'Intellect 0 ; or c'est IA une vAritA que tout Aso-
tArisme reconnait a priori quelle gue soit la ma-
nikre dont il I'exprime ; la mentalitA religieuse,
par contre, I'ignore ou la nie m¢me explicitement,
car la grande majoritA des croyants confondraient
I'Intellect divin avec son reflet humain ou N crAA 0,
et ils n'en pourraient concevoir I'unitA transcen-
dante autrement qu'A l'instar d'une substance dont
la cohArence quasi N matArielle 0 serait contraire
A I'unicitA essentielle de chaque Ctre, L'Intellect,
il est vrai, comporte un aspect N criA 0, non seu-
lement dans I'ordre humain, mais aussi dans I'or-
dre cosmique, en tant qu'on le considEre, non pas
comme I'essence mais comme I'N agent 0 de toute
intellection ; ce qui nous importe ici n'est pas la
portAe qu'on peut donner au terme Intellect Q;

.(1{ L'hAscy_ch_asm_e, pourtant nettement AsotArique, main-
tient une distinction aPparemment.JrrAductlb.Ie entre la
N LumiEre incrAAe 0 et I'ntellect (NoAs), facultA humaine,
danc crAAe, mais crile our connaitre cette LumikEre.

'E.identitA essentig|le 0 s'exprime ici par I'immanence de
aN LumiEre incrAAe 0, par sa prAsence dans le coeur.
La distinction entre I'intellect et cette LumiEre prAserve,
mAthodiguement, de la confusion N lucifArienne 0 de I'or-
gane intellectuel avec I'Intellect divin. & L'Intellect divin
Immanent au monde peut mCme se concevoir comme le
N vide 0, car I'Intellect qui N saisit 0 tout, ne peut pas
lui-mCme Ctre N saisi 0. L'orthodoxie IntrinsEque de ce
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I'AsotArisme se caractArise indApendamment de
cette question par son affirmation de la nature
essentiellement divine de la Connaissance. L'Axo-
tArisme se situe sur le plan de I'intelligence for-
melle, qui est conditionnAe par ses propres objets,
les VAritAs partielles qui s'excluent les unes les
autres; I'AsotArisme, lui, rAalise I'intelligence in-
formelle : il se meut librement dans son espace
illimitA et voit comment les VAritAs relatives se
dAlimitent (1).

Ceci nous amEne A faire une autre mise au
Foint, qui se rapporte d'ailleurs indirectement A
a distinction entre la N mystique 0 VAritable et
le N mysticisme0 religieux : les hommes N de
I'extArieur 0 attribuent souvent aux Soufis la prA-
tention de pouvoir atteindre Dieu par le seul
moyen de leur volontA ; en VAritA, c'est prAcisA-
ment I'hnomme orientA sur I'action et le mArite,
donc I'exotAriste, qui a le plus souvent la tendance
de considArer tout sous le ra port de l'effort
volontaire, d'o& son incomprAhension du point
de vue purement contemplatif qui envisage la
voie avant tout sous le rapport de la connais-
sance. En effet, dans I'ordre principiel, la vo-
lontA dApend de la connaissance et non inver-
sement, celle-ci Atant de par sa nature Nimper-
sonnelle 0 ; bien que son Apanouissement, A

oint de vue, qui est celui du Bouddhisme, s'affirmera
ar. ce %ue la rAalitA essentielle de toute chose sera iden-
ifiAe A'te vide (shAnya).

1) Le Coran dit : E [Dieu] a crcC les Cieux et la terre
p:glr)la VCritC (al-Haqq)[é (L)JIV, 3§:.C



DOCTRINES USOTURIQUES DE L'ISLAM

partir du symbolisme transmis par I'enseigne-
ment traditionnel, comporte un ordre logique, elle
n'en est pas moins un don divin que I'homme ne
saurait s'arroger de sa propre initiative. Si I'on
tient compte de cela, on comprendra mieux en-
core ce que nous disions plus haut de la nature
des moyens spirituels proprement N initiatiques 0,
moyens qui sont comme la prAfiguration du but
non-humain de la voie : alors que tout effort
humain et volontaire pour dApasser les limites
de l'individualitA doit fatalement retomber sur
lui-mCme, seuls les moyens qui sont pour ainsi
dire de la mCme nature que la VAritA supra-indi-
viduelle (al-Haglgah) qu'ils Avoquent et qu'ils prA-
figurent, peuvent dissoudre le noeud de l'indivi-
duation microcosmique & ou de l'illusion Agocen-
trique, selon la perspective vAdentique &, car il
n'y a que la VAritA, dans sa rAalitA universelle et
supra-mentale, qui consume son contraire sans
en laisser de rAsidu. En comparaison avec cette
nAgation radicale du N moi 0 (nafs), tout moyen
purement volontaire, tel que I'ascEse (az-zuhd) par
exemple, n'aura qu'un rale prAparatoire et auxi-
liaire (1) ; et c'est pour cette raison, ajouterons-
nous, que ces moyens n'acquikrent jamais dans

(1) Les Soufis voient dans le corps, non seulement le
terrain nourricier des passions, mais aussi son aspect
spirifuellement positif, c'est-A-dire une image ou un rA-
SUMA du cosmags. L'on trouvera dans les Acrits soufiques
I'expression de N temple 0 (haykal) pour dAsigner le corps ;
et Muhyi-d-din ibn 'Arabi lé compare, dans le chapitre
sur Moise de ses FUEAE al-Hikam, a I'Narche o0& demeure
la Paix (Saklnah) du Seigneur 0.
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le Soufisme I'importance quasi absolue qu'ils ont
eue chez certains religieux, quelle que soit en
fait leur rigueur dans telle ou telle tar{gah.

Nous rAsumerons ce que nous venons de dire
moyennant un symbolisme soufique qui a I'avan-
tage de se situer en dehors de toute analyse psy-
chologigue (1) : selon cette image, I'Esprit (ar-
RAh) et I'cme (an-nafs) se livrent un combat pour
la Possession de leur fils commun, le coeur (al-
qalb) ; or, on entend ici, par ar-RAh, le rincipe
intellectuel qui transcende la nature individuel-
le (2), et par an-nafs la psychA dont les tendances
centrifuges dAterminent le domaine diffus et in-
consistant du N moi 0 ; quant & al-galb, le coeur,
il reprAsente I'organe central de I'cme, en corres-
pondance avec le centre vital de I'organisme phy-
sique ; il est en quelque sorte, le point d'inter-
section du rayon N vertical 0 ar-RAh avec le plan
N horizontal 0" an-nafs. Or, il est dit que le coeur
revCt la nature de celui de ses deux AlAments
gAnArateurs qui I'emporte dans le combat ; tant
que la nafs prAidomine, le coeur est N voilA 0 par
elle, car I'cme, qui se prend pour un tout auto-
nome, I'enveloppe en quelque sorte de son N voi-

_(1) Certains croient pouvoir approcher I'essence du Sou-
fisme en fajsant I'analyse psychologique des termes sou-
fiques se rAfArant aux Atapes et degrAs de la rAalisation
spirituelle ; en rAalitA, la ps?/_chologle spirituelle ne se
comprend qu'en vertu d'un AlAment Supra-individuel, nA-
cessairement mystArieux, et inconcevable sur le plan de
la gsychologle ordinaire. ] . o
(2) "Le terme rAh FeutaussL avoir une signification
plus particulikre ; celle d'N esprit vital 0, et c'est dans ce
sens qu'il est le plus souvent employA en cosmologie.
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le & (hijNb); en mCme temps, la nafs est complice
du N'monde 0 en ce gu'il a de multiple et de chan-
geant, parce qu'elle Apouse passivement la condi-
tion cosmique de la forme ; celle-ci divise et lie,
tandis que I'Esprit supraformel unit, tout en affir-
mant I'unicitA qualitative de chaque chose. Si, par
contre, c'est I'Esprit qui remporte la victoire sur
I'cme, le coeur se transformera en lui et, en mCme
temps, transmuera I'cme par la lumiEre spiri-
tuelle qui se rApandra en elle. Le coeur se rivEle
alors tel qu'il est en rAalitA, A savoir comme le
tabernacle (mishkNt) du MystEre (sirr) divin dans
I'homme.

Dans I'image commentAe, I'Esprit apparait dans
une fonction mgle par rapport A I'cme qui est
fAminine, alors que le Mot arabe pour Esprit 0,
ar-RAh,.est fAminin : I'Esprit est, en effet, rAceptif
et partant fAminin A son tour, et cela A I'Agard
de I'Etre suprCme, dont il ne se distingue toute-
fois que par son caractEre cosmique, en tant qu'il
se polarise par rapport aux Ctres criAs : essentiel-
lement, ar-RAh s'identifie A I'Acte ou A I'Ordre
divin (al-Ami) que le Coran symbolise par la
Parole crAatrice N sois 0 (kun) et qui est I'N Anon-
ciation 0 immAdiate et Aternelle de I'Etre suprg-
me : N ... ils te questionneront sur I'Esprit ; dis :
I'Esprit est de I'Ordre de mon Seigneur, mais vous
n‘avez reeu que peu de connaissance... 0 (Coran,
XVI1, 84). Dans le processus de sa libAration
spirituelle, le contemplatif se rAintEgre dans I'Es-
prit et par celui-ci dans I'Anonciation primordiale
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de Dieu, par laquelle N toutes choses ont AtA
faites... et rien de ce qui a AtA fait n'a AtA fait
sans elle 0 (Evangile de Saint Jean) (1). Du reste,
le nom de Soufi dAsigne, A rigoureusement parler,
celui qui est essentiellement identifiA A I'Acte di-
vin, d'oa I'adage que N le Soufi n'a pas AtA crid 0
(ak-aAfi lam yukhlag), ce qui peut aussi s'enten-
dre en ce sens que ['Gtre ainsi rAintAgrA dans la
RAalitA divine s'y reconnait N tel qu'il Atait 0 de
toute AternitA, selon N sa possibilitA principielle,
immuable dans son Atat de non-manifestation 0
& dit Muhyi-d-din ibn 'Arabi &, toutes ses moda-
litAs crAAes, temporelles ou intemporelles, se rA-
VAlant alors comme de simples reflets inconsis-
tants de cette possibilitA principielle (2).

Soufisme et PanthCisme

Le panthAisme, qu'on a I'habitude d'imputer A
toutes les doctrines mAtaphysiques de I'Orient et

(1) Pour les Alexandrins aussi, la libAration s'effectue
en trois phases, qui corres%o_ndent respectivement au
Saint-Esprit, au Verbe et A Dieu le PEre. o
2) Si | on peut IAgitimement parler de la ossibilitA
rincipielle & ou divine & de chaque Ctre, cette possibi-
litA Atant la raison mCme de son N unicitA personnelle 0,
il ne s'ensuit pourtant pas qu'il y ait, dans I'ordre divin,
une muyltiplicitA quelconque, car il ne 8eut pas.y.avoir
d'unicitA en dehors de I'UnicitA divine. Cette VAritA n'est
un paradoxe que sur le plan de la raison discursive ; elle
n'est djfficile A concevoir que parce gu'on se forge pres-
g_ue inAvitablement une image N substantielle 0 dé 'UnitA
ivine.

1cC
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A certaines de I'Occident, n'existe en rAalitA que
chez quelques philosophes europAens et chez quel-
ques Orientaux influencAs par la pensAe occiden-
tale du xixe sikcle ; il est issu de la mCme tendance
mentale qui aboutit aussi au naturalisme, puis
au matArialisme ; en effet, il ne conéoit le rapport
entre le Principe divin et les choses que sous le
seul aspect d'une continuitA existentielle, erreur
explicitement rejetAe par toute doctrine tradition-
nelle (1) : s'il y avait une telle continuitA en vertu

(1) N ... en rAalitA le panthAisme consiste A admettre
une continuitA entre I'Infini et le fini, continuitA qui ne
peut Ctre coneue que si I'on admet prAalablement une
identitA substantielle entre e Principe ontologique & qui
est en cause pour tout ThAisme &, et I'ordre manifesta,
conception qui prAsuppose une idAe substantielle, donc
fausse de I'Etre, ou que I'on confonde I'identitA essen-
tielle de la manifestation et de I'Etre avec une identitA
substantjelle. C'est en cela et en rien d'autre que consiste
le panthAisme ; mais il semple que certaines intelligences
smegt irrAmAdiablement rAfractaires A une VAritA si sim-
Iole, m0|rks gue quelque passion ou quelque iNtArCt ne
s pousse A ne pas se dessaisir d'un instrument de polA-
mique aussi commode gue le terme de N panthAisme 0,
lequel permet de jeter un soupéon gAnAral spr certaines
doctrines estimAes gCnantes, sans qu'on ait A se donner
I%fpeme de les examiner en elles-mCmes. Pourtant, en
affirmant sans cesse I'existence de Dieu, ceux qui croient
devoir la protAger contre un panthAisme inexistant prou-
vent gue leur conception n'est mCme pas propremen
thAiste, puisqu'elle n'atteint pas I'Etre, mais s'arrCte
I'Existence, et plus particuliErement A I'aspect substantiel
de celle-ci ; fr son aspect purement essentiel la rAduirait
de nouveau A I'Etre. Toutefois, quand bien mCme I'idAe
de Dieu ne serait plus qu'une conception de la substance
universelle (materia prima) et que le Prlnc(lj)e ontologique
serait par IA hors de cause, le reproche de panthAisme
serait encore injustifiA, la materia prm}la restant toujours
transcendante et vierge par rapport A ses productions.
Si Dieu est conéu comme I'UnitA primordiale, c'est-A-dire
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de laquelle Dieu et I'Univers manifestA pouvaient
se comparer comme une branche se compare au
tronc dont elle est issue, cette continuitA & ou ce
qui revient au m¢me : cette substance commune
aux deux termes & serait ou bien dAterminAe par
un principe supArieur qui la diffArencie, ou elle
serait elle-mCme supArieure 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-mCme cette continuitA, & ou
cette UnitA, & mais alors elle ne se conéoit pas
en dehors de Lui-mCme, en sorte qu'll est rAelle-
ment incomparable, donc distinct de toute chose
manifestAe, sans toutefois qu'aucune chose puisse
se situer N en dehors 0 ou N A catA 6 de Lui.
N... Personne ne Le saisit, sauf Lui-mCme. Per-
sonne ne Le connait, sauf Lui-mCme... 1l Se connait
par Lui-mCme... Autre-que-Lui ne peut Le saisir.
Son impAnAtrable voile est Sa propre UnicitA.
Autre-que-Lui ne Le dissimule pas. Son voile est
Son existence mCme. 11 est voilA par Son UnicitA

comme I'Essence pure, rien ne saurait Lui Ctre substan-
tiellement identique ; mais en qualifiant de’panthAisme
la conception de I'identitA essentielle, on nie du mCme
coup. la relativitA des choses et on leur attribue une
rAalitA autonome par rapport A I'Etre ou A I'Existence,
comme s'il pouvait y avoir deux rAalitAs essentiellement
distinctes, ou deux UnitAs X)u deux UnicitAs... 0. Frithjof
Schuon, dans : De I'UnitA transcendante des, Religions,
c_hagltre_: Transcendance et universalitA de I"AsotArisme.
a PrAcisons que le mot N substantiel 0 est pris ici, non
pas d_arks son acception scolastique, o4 il correspond
Parfmso 1N essence 0 mais comme dAsignant au contraire
e N pale passif 0 par opposition au N pale actif 0 de
I'Existence universelle.
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d'une faéon inexplicable. Autre-que-Lui ne Le voit
pas : aucun prophEte envoyA, ni aucun saint par-
fait ni ange proche de Dieu. Son prophEte est Lui-
mCme. Son messager est Lui. Sa missive est Lui.
Sa parole est Lui. Il a mandA Son ipsAitA par
Lui-mCme de Lui-mCme vers Lui-mCme, sans au-
cun intermAdiaire ou causalitA que Lui-mCme...
Autre-que-Lui n'a pas d'existence, et ne peut donc
s'anAantir... 0 (Muhyi-d-din ibn 'Arabi, N L'Epitre
de I'UnitA 0 (Ris dlat al-Ahadiyah) (1).

_Maintenant, s'il arrive que les maitres de I'Aso-
tArisme emploient I'image d'une continuitA matA-
rielle pour exprimer I'UnitA essentielle des choses,
& comme lorsque les Hindous advaitins compa-
rent les choses A des vases de diffArentes formes
mais tous faits d'argile, & ils se rendent parfai-
tement compte de l'insuffisance d'une pareille
ima?e ; cette Insuffisance par trop Avidente exclut
d'ailleurs le danger qu'on puisse y voir autre
chose qu'une allusion symbolique ; quant A celle-
ci, nous ajouterons qu'elle tire toute sa justifica-
tion de I'analogie inverse qui existe entre I'unitA
essentielle des choses & toutes N faites de Con-
naissance 0 & et leur unitA N matArielle 0, ce qui
n'a rien A voir avec une thAorie de la N causalitA 0
au sens cosmologique du terme.

Dailleurs, I'esprit contemplatif ne tend jamais
enfermer la rAalitA dans un seul de ses
modes, tel que la continuitA substantielle par

(1) Traduite par Abdul-Hadi dans Le \oile d'lsis, nfl°
de janvier et fCvrier 1933.
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exemple, ou dans un seul de ses degrAs,
comme l'existence sensible ou I'existence intelli-
gible, A I'exclusion des autres. Par contre, il re-
connait d'innombrables degrAs de rAalitA dont la
hiArarchie est irrAversible, de sorte que I'on peut
affirmer du relatif gu'il est essentiellement un
avec son principe (1), ou qu'il N est 0 son principe,
sans que I'on puisse dire du principe qu'il soit
englobA dans sa production. Ainsi, tous les Ctres
sont Dieu, si I'on considEre leur rAalitA essentielle,
mais Dieu n'est pas les Ctres, non pas en ce sens
que Sa rAalitA les exclut, mais parce que leur
rAalitA est nulle en face de Son infinitA.

L'UnitA essentielle (al-Ahadiyah), en laquelle
toute diversitA se N noie 0 ou N s’Ateint 0, n'est
nullement contredite par I'idAe mAtaphysique de
I'indAfinie multitude des degrAs d'existence, bien
au contraire ; car ces deux VAritAs sont solidaires
I'une de l'autre, ce qui est Avident dEs qu'on en-
visage I'InfinitA divine (al-KamNI) 0 & travers 0
chacune d'elles, pour autant qu'on peut N envi-
sager O I'Infini : en effet & pour parler d'une
manikre figurAe &, I'InfinitA N englobe 0 ou N dila-
te 0, suivant qlu'on I'envisage dans sa dAtermina-
tion principielle, qui est I'UnjtA, ou dans son reflet
cosmique, qui est le caractEre inApuisable et in-
dAfini de I'existence. On peut comprendre par IA
que la doctrine soufique de I'UnitA, qui, malgrA
la diffArence de terminologie, est strictement ana-

] (12 Par principes, nous entendons la cause ontologique,
indApendante de ses effets.
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logue A la doctrine hindoue de la N Non-dualitA §
(advaita), n'a rien A voir avec un N-monisme 0 phi-
losophique, comme le prAtendent volontiers les
critiques modernes d'intellectuels soufis comme
Ibn 'Arabi ou Abd al-Karim al-Jill ; ce jugement
est d'ailleurs d'autant plus Atonnant que la mA-
thode doctrinale de ces maitres consiste A dAgager
les contrastes ontologiques extrCmes et A envisager
I'UnitA essentielle, non point par rAduction ration-
nelle, mais par une intAgration intuitive du para-
doxe (1).

Connaissance et Amour

C'est un trait caractAristique du Soufisme que
Ses expressions tiennent souvent la balance entre
I'amour et la connaissance. L'expression affective,
en effet, intEgre plus facilement I'attitude rel;-
gieuse, qui est le point de dApart de toute spiri-
tualitA islamique ; le langage de I'amour permet
d'Anoncer les vAritAs les plus AsotAriques sans
entrer en conflit avec la thAologie dogmatique ;
enfin, l'ivresse d'amour correspond symbolique-
ment A des Atats de connaissance dApassant la
pensAe discursive. Il est aussi des expressions
qui, sans relever de l'attitude amoureuse, Avo-
quent cependant I'amour, parce qu'elles reflEtent

(1) Selon I'expression de Sahl at-Tustari N On connait
Ell_eu_ %ar l'union des (qualitAs) contraires qui se rAfArent
ui 0.
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une beautA intArieure qui est le sceau de I'UnitA
dans I'cme. C'est de cette UnitA que dAcoulent la
clartA et le rythme, tandis que toute crispation
mentale, toute vanitA du discours contredisent la

simplicitA, et partant la transparence de I'cme A
I'Agard de I'Esprit.

Parmi les auteurs soufis, certains, comme
Mu@/i-d-dén ibn 'Arabi, Ahmed ibn al-'Arif, Suhra-
wardi d'Alep, al-Junayd et Abu-I-Hasan ash-Shc-
dhili, manifestent une attitude fonciErement in-
tellectuelle ; ils envisagent la RAalitA divine
comme I'essence universelle de toute connais.-
sance. D'autres, tels que 'Omar ibn al-F¢rid, Man-
eer al-Hallgj et Jalcl ad-clin Remi, s'expriment
dans le langage de I'amour : Pour_eux, la RAalitA
divine est avant tout I'objet illimitA du dAsir. Mais
cette diversitA d'attitudes n'a rien A voir avec des
divergences d'Acoles, comme certains I'ont cru ;
d'aprEs eux, les Soufis utilisant un langage intel-
lectue| auraient subi I'influence de doctrines
AtrangEres A I'lslam, telles que le nAoplatonisme,
et seuls les reprAsentants d'une attitude Amotive
seraient les porte-parole de la VAritable mystique,
issue de la perspective monothAiste. En rAalitA,
la diversitA dont il s'agit correspond A celle des
vocations, qui se greffent tout naturellement sur
les diffArents gAnies humains et trouvent toutes
leur place dans le cadre du vrai tatawwuf ; la
diffArence entre I'attitude intellectuelle et I'atti-
tude affective n'est que la plus importante et la
plus gAnArale qu'on puisse observer dans ce do-
maine.
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L'Hindouisme, qui se caractArise par une extrC-
me diffArenciation des mAthodes spirituelles, dis-
tingue expressAment les trois voies de la connais-
sance (jnNna), de I'amour (bhakti) et de I'action
(karma), et cette distinction se retrouve en fait
dans toute tradition complEte. Dans le Soufisme,
la distinction des trois voies correspond A celle
de trois principaux motifs de I'aspiration vers
Dieu, A savoir la connaissance & ou gnose & (al-
ma'rifah), I'amour (al-mahabbah) et la crainte
(al-khawf); le Soufisme tend A’la synthEse de
ces trois attitudes plutat qu' la diffArenciation
des voies respectives et, en fait, on peut observer
dans le Soufisme N classique 0 un certain Aqui-
libre entre les attitudes intellectuelles et Amotives.
La raison en est sans doute la structure gAnArale
de I'lslam, dont le fondement est la doctrine de
I'UnitA (at-tawkid), d'0a l'orientation intellectuelle
qui s'impose A toutes les variantes de la vie
contemplative ; quant A I'amour, il najt spontanA-
ment partout oa la RAalitA divine est assentie ou
contemplAe.

Ceci nous ramEene A I'opinion suivant laquelle
seuls les Soufis manifestant une attitude amou-
reuse seraient les vAritables reprAsentants de la
mystique de I'lslam ; il y a IA une fausse appli-
cation de critEres qui ne sont valables qu'A I'intA-
rieur du Christianisme, dont le thEme fondamental
est I'Amour divin, de sorte que les porte-parole
chrAtiens de la gnose s'expriment, avec de rares
exceptions, A travers le symbolisme de I'Amour,
Il n'en va pas de mCme en Islam, 04 la primautA
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de la connaissance, A tous ses degras, estin-
contestAe (1). Du reste, la connaissance raelle, la
gnose, n'implique nullement une affirmation du
mental au dApens des facultAs Amotives : son or-
gane Atant le coeur, le centre secret et insaisissable
de I'Gtre, l'irradiation de la connaissance englo-
bera toute la sphEre de I'cme. Tel Soufi ayant
rAalisA la connaissance la plus N impersonnelle 0
s'exprime pourtant dans le langage de I'amour et
rejette toute dialectique doctrinale : chez lui,
I'ivresse de I'amour correspondra A des Atats de
connaissance informelle, dApassant toute pensAe.

La distinction entre la voie de la connaissance
etcelle de I'amour se rAduit en somme A une
question de prAdominance ; en fait, il n'y a jamais
sAparation complEte entre ces deux modes de
spiritualitA. La connaissance de Dieu engendre
toujours I'amour, et I'amour prAsuppose une
connaissance & au moins indirecte et par reflet -
de I'objet aimA. L'amour spirituel a pour objet la
BeautA divine, qui est un aspect de I'InfinitA :
par cet objet, le dAsir devient lucide : I'amour
IntAgral, qui tourne autour d'un seul point ineffa-
ble, comporte une sorte d'infajllibilitA subjective,
c'est-A-dire que son infaillibilitA ne s'applique pas,

(1),Remarquons ici en passant que si Muhyi-d-din ibn
‘Arabi’ attribue A I'expression 17m, _?ui se traduit Agale-
mfnt ar N connaissance 0, une signification plus univer-
selle qu'A celle de_ma'rifah, c'est parce que la premiEre
correspond, en thAologie islamique, A un'attribut divin ;
al-ma'rifan & %Je I'on pourrait traduirg par N gnose 0 au
sens de Saint IAment d'Alexandrie & est une partici-

pation incidente A la Connaissance divine.
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comme celle de la connaissance, aux VAritAs uni-
verselles et N objectives 0, mais_seulement A tout
ce qui fait partie de la relation N personnelle 0 de
I'adorateur avec son Seigneur. C'est par son objet,
la BeautA, que I'amour coincide virtuellement
avec la connaissance. En un certain sens, la VAritA
et la BeautA sont le critEre I'une de I'autre, bien
que tout le monde ne sache pas appliquer ces
critkres, car les prijugAs sentimentaux dAforment
le concept de la beautA, comme d'un autre cath
le rationalisme limite la vAritA.

Il est trEs significatif qu'il n'existe pour ainsi
dire pas de mAtaphysicien musulman qui n'ait
composA des poAsies et dont la prose la plus ardue
ne se transforme pas, A certains endroits, en un
langage rythmA aux images poAtiques. D'autre

art, les poAsies des plus cAlEbres chantres de
‘amour, comme '‘Omar ibn al-Fcrid (1) ou Jalcl
ad-dan Remd, sont parsemAes d'aperéus intellec-
tuels.

Quant A I'attitude de crainte (al-khawf), qui
correspond A la voie de I'action, elle ne se mani-
feste pas directement par le style de I'expression ;
son rale est implicite. 1l est vrai gue la crainte
ne se tient qu'au seuil de la contemplation : elle
peut nAanmoins, dans son actualitA spirituelle,
faire sortir I'homme de ce rCve collectif qu'est
le N'monde 0, et le mettre en face de la RAalitA
Aternelle. L'amour est supArieur A la crainte, de
mCme que la connaissance est supArieure A I'a-

(1) Cf. Emile Dermenghem : L'Eloge du \Vin, Po¢me
mystique de *Omar Ibn al FNridh, Paris, 1931.
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mour ; ceci n'est vrai, cependant, que pour la
connaissance immAdiate, qui dApasse la raison,
c'est-A-dire la pensie discursive, car I'amour spi-
rituel embrasse toutes les facultAs individuelles

et leur imprime le sceau de I'UnitA (2.

Ahmed ibn al-PArIf dit de I'amour (al-mahab-
bah) qu'il est N le dAbut des vallAes de I'extinc.
tion (fanN) et la colline de laquelle on descend
vers les degrAs de I'anAantissement  (al-mahA):
c'est le dernier des degrAs o4 l'avant-garde du
commun des croyants rencontre l'arriEre-garde
des Alus... 0 (2). Muyi-d-din ibn "Arabi, par contre,
considEre I'amour comme la station suprCme de
I'cme ; il lui subordonne toute autre perfection
humaine possible, ce qui peut sembler Atrange
chez un des ;.eprisentants les plus Aminents de
la voie de la connaissance. C'est que, pour lbn
‘Arabi, la connaissance n'est pas une station de
I'cme ; elle n'a, dans sa perfection, plus rien de
spAcifiqguement humain, car elle s'identifie A son
objet, qui est la RAalitA divine. Dans son actualitA
ImmaAdiate, la connaissance n'est donc plus N du

o

catA 0 de I'homme ou de I'cme, mais uniquement

Edu catA 0 de Dieu, car elle n'a plus de contour
psychique ; en revanche, la station la plus AlevAe
de I'cme n'est pas un corrAlatif psychologique
de la connaissance, tel que la prudence ou la

(1) Sur la connaissance et I'amour, et la distinction des
deux voies qui_leur corres ondent, voir Frithjof Schuon,
Perspectives spirituelles et Faits humains, Paris, 1953,

(253 Cf. Ibn al-Arif, MahNsin al-Mai/ais, texte arabe, tra-

duction et commentaire par Asin Palacios, Paris 1933.
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VAracitA, mais elle est 'amour intAgral, I'absorp-
tion complEte de la volontA humaine par I'attrac-
tion divine ; c'est I'Atat N Aperdu d'amour 0 dont
le prototype humain est Abraham (1).

Les Branches de la Doctrine

N'Atant pas une philosophie, c'est-A-dire une
pensAe toute humaine, la doctrine soufique ne se
prAsente pas comme le dAveloppement homogEne
d'un point de vue mental ; elle englobe nAcessai-
rement une multiplicitA de points de vue qui peu-
vent A l'occasion se contredire, A ne considArer
que leurs formes logiques sans Agard A la rAalitA
universelle A laquelle tous se rAfErent. De ce fait,
il arrive qu'un maitre rejette telle assertion doc-
trinale d'un autre dont il reconnait pourtant
l'autoritA. 'Abd al-Karim_ . par exemple, dans
son livre al-InsNn al-KNmil (0 L'Homme univer-
sel 0), qui se fonde sur I'enseignement d'lbn
'Arabj, rejette I'affirmation de ce dernier que la
Connaissance divine, comme toute science, dA-
pend de son objet, parce que cette assertion pour-
rait faire croire que la Connaissance divine dApend
du relatif ; or, Muhyi-d-din ibn 'Arabj rapporte la
Connaissance divine aux possibilitAs pures, princi-
piellement contenues dans I'Essence divine, de
sorte que I'apparente dualitA entre la Connais-

1) Cf. 1bn 'Arabi, ProphGtes, chap.
At()r:):lham. La Sagesse des ph¢ chap. sur
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sance et son objet n'existe que dans les termes
et que la dApendance dont il parle n'est qu'une
Image logique de I'identitA principielle du possible
et du rAel (1).

La doctrine soufique comporte plusieurs bran-
ches oa I'on peut distinguer deux domaines prin-
cipaux, celui des VAritAs universelles (al-HagNig)
et celui qlui se rAfEre aux degrAs humains et
individuels de la voie (ad-dagNiq): en d'autres
termes : la mAtaphysique et une N science de
I'tme 0. Ces domaines ne sont Avidemment pas
sAparAs par des cloisons Atanches. La mAtaphy-
sique englobe tout ; elle est cependant toujours
envisaEAe selon des points de vue qui se ratta-
chent A la rAalisation spirituelle. La cosmologie
dArive de la mAtaphysique et s'applique A la fois
au macrocosme et au microcosme, en sorte qu'il
existe une psychologie d'ampleur cosmique de
mCme qu'une cosmologie procAdant par analogie
avec la constitution intArieure de I'nomme.

Afin d'Ctre parfaitement clair, nous voulons
insister plus longuement sur ges rapports_: A
part les deux domaines (al-HaqNiq et ad-daqNiq)
auxquels nous avons fait allusion, on peut distin-
guer Agalement trois principaux domaines de la
doctrine, A savoir la mAtaphysique, la cosmologie
et la psychologie spirituelle, distinction qui cor-

(1) De mCme, d‘agrEs,,OrlgEne, la prescience divine se
ra _&orte aux possi |I|tAs.Pure_s ; elle enfqlobe les possi-
bilitAs, mais elle ne les dAtermine pas, ef' c’est pour cela
que la prescience divine et la volontA libre de TThomme
ne s'excluent pas. Cf. la Philocalie d'OrigEne, sur le destin.
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respond au ternaire N Dieu, monde (macrocosme),
¢me (microcosme) 0. La cosmologie A son tour
peut Ctre conéue, soit par application des prin-
cipes mAtaphysiques au cosmos, & c'est la con-
templation de Dieu dans le monde, & soit par
analogie avec la constitution de I'cme. La cosmo-
logie, dans son dAveloppement complet, comprend
d'ailleurs nAcessairement la rAalitA cosmique de
I'cme ; d'autre part, une psychologie spirituelle
ne saurait retrancher I'cme des principes cosmi-
ques. Il n'y a, dans le tissu du cosmos, aucune
CAsure radicale ; la discontinuitA existe A sa ma-
nitre, elle est ce qu'elle est, mais elle n'est quEre
concevable en dehors d'un pringipe d'unitA qui
en mesure le pas, et sans l'arriEre-fond d'une
continuitA qui la manifeste. Ainsi par exemple,
I'apparente discontinuitA entre les individus, I'iso-
lement de leurs centres de conscience respectifs,
n'est que la marque de leur Essence unique, qui
transcende N verticalement 0 le plan \ horizontal 0
de leur commune nature ; quant A la discontinuitA
entre la conscience individuelle en gAnAral et les
degrAs informels de I'Intelligence, elle existe en
fonction du niveau quasi-matAriel de la conscien-
ce, niveau qui la rattache \ horizontalement 0 aux
autres consciences formelles, mais qui la sApare
en mCme temps de leur Essence unique.

Ainsi, la rAalitA se prAsente selon diffArents
ordres de continuitA, en conformitA avec le point
de vue qu'on assume ou que la nature des choses
nous impose ; seule la mAtaphysique 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 ramEne
chaque aspect du cosmos A ses principes subja-
cents qui sont, en derniEre analyse, le ple actif
et le pale passif de I'existence, le principe N infor-
mant 0 et la substance plastiue ou materia pri-
ma ; quant A l'intAgration de ces principes complA-
mentaires dans I'UnitA premiEre, elle ne relEve
pas de la cosmologie, mais de la mAtaphysique.

La psychologie soufique, disions-nous, ne sipare
point I'me de I'ordre mAtaphysique, ni de I'ordre
cosmique. Le rattachement A I'ordre mAtaphysi-
que pourvoit la psycholagie spirituelle de critEres
qualitatifs qui font entiErement dAfaut A Ia psy-
chologie profane ; celle-ci, en effet, n'Atudie que
le caractEre dynamique des phAnomEnes Esychi-
ques, leur causalitA mAdiate. Quand la psyc ologie
moderne prAtend A une sorte d'hermAneutique
des contenus de I'cme, elle n'en reste pas moins
enfermAe dans une perspective individuelle, car
elle ne saurait rAellement distinguer entre des
formes psychiques traduisant des rAalitAs univer-
selles et des formes apparemment symboliques
mais vAhiculant des impulsions individuelles. Le
N subconscient collectif 0 n'a certes rien A faire
avec la source rAelle des symboles ; il est tout
au plus un dApat chaotique de rAsidus, un peu
comme la fange de I'ocAan, qui retient les traces
d'Apoques rAvolues.

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

Nous pouvons considArer toute la voie soufique
comme une voie vers la connaissance de soi-
mCme, selon la parole du Prophkte : N Qui se
connait soi-m¢me (nafsahu) connait son Sei-
gneur 0. Cette connaissance, il est vrai, s'applique
en derniEre analyse A I'Essence unique, le Soi
(al-huwiyah) immuable, et sous ce rapport elle
se situe en dehors de toute perspective cosmolo-
gique, de mCme qu'en dehors de toute psycholo-
gie ; A un degrA relatif, cependant, en tant qu'elle
concerne la nature individuelle de I'Ctre, la connais-
sance de soi-m¢me comporte nAcessairement une
science de I'cme. Cette science est dans une cer-
taine mesure une cosmologie ; elle est surtout une
discrimination des mobiles de I'cme.

Pour montrer de quelle manikre la discrimina-
tion de I'cme s'inspire de principes cosmolo?'-
ques, nous mentionneraons ici, A titre d'exemple,
quelques critEres trEs O?AnAraux de I'inspiration
(al-whrid) ; prAcisons d'abord qu'il ne s'agit pas,

(1) Cf. notre Atude : Une clef spirituelle de |'astrologie

[Pl%s |{{B%H%|?é§,pﬁgsrié\,ﬂ sSw%-.d-dm I%n "Arabl, Les Etudes
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dans ce cas, de l'inspiration prophAtique mais de
I'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
I'Ctre, c'est-A-dire quand elle vient de I'N Ange 0,
du rayon de I'Intelligence universelle qui rattache
I'nomme A Dieu. Elle est trompeuse lorsqu'elle
dArive du monde psychique, soit du psychisme
individuel ou de son ambiance subtile, soit encore,
A travers le psychisme humain, du monde infra-
humain et de son pale satanique. L'inspiration
provenant de I'Ange & et implicitement de
Dieu & communique toujours un aperéu qui
Aclaire le N moi 0 et le relativise en mCme temps,
en dissolvant certaines de ses illusions ; I'inspi-
ration de provenance psychique individuelle est
porte-parole d'une passion cachAe, elle a donc
quelque chose d'Agocentrigue et ne va pas sans
prAtention directe ou indirecte ; quant A I'inspi-
ration Amanant du péle satanique, elle comporte
en outre une inversion de rapports hiArarchiques
et la nAgation d'une rAalitA supArieure. L'impul-
sion venant du catA de I'cme individuelle ou
collective insiste inlassablement sur le mCme
objet & l'objet d'un dAsir & tandis que l'influence
satanique ne se sert que provisoirement d'un
appct passionnel : ce qu'elle veut, ce n'est pas
I'objet de la passion mais la nAgation implicite
d'une rAalitA spirituelle ; c'est pour cette raison
gue le diable Avince la discussion en changeant

e N thEme 0 chaque fois qu'on dAtruit son argu-
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ment. 11 ne discute que pour troubler ; I'cme
passionnelle, par contre, posskde une certaine
consAguence logique, en sorte que son impulsion
peut Ctre canalisAe A force d'arguments suffisam-
ment tranchants ; I'impulsion satanique, elle, doit
Ctre rejetAe en bloc. Les trois tendances dont il
s'agit ici, et qui correspondent respectivement A
la rAintAgration dans I'Essence, A la dispersion
centrifuge et A la N chute 0 dans le chaos infra-
humain, ont leurs analogies dans I'ordre uni-
versel (1).

On pourrait s'’Atonner 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 perpAtuelle sur Dieu la seule
condition nAcessaire pour y parvenir. Mais si les
vertus sont loin d'Ctre nAgligeables, c'est prAcisA-
ment parce qu'aucune modalitA de la conscience
ne Peut Ctre considArAe comme situAe en_dehors
de la Connaissance intAgrale & ou de la VAritA &,
ni aucune attitude intArieure comme indiffArente.
La N vision du c&ur 0 (ru'yat al-galb) est une
connaissance de I'Ctre entier ; il est impossible
que le coeur s'ouvre A la VAritA divine tant que
I'cme garde une attitude qui & sinon consciem-
ment, du moins en fait & nie cette VAritA ; et
cette alternative est d'autant plus prAcaire que
le domaine de I'cme (an-nafs) est a priori rAgi
par l'illusion Agocentrique qui, elle, suppose un

(1) L'Hindouisme les appelle sattva, rajas et ramas.
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point aveugle (1). Cela revient A dire que la
science des vertus, qui applique la VAritA A I'cme,
concerne directement la rAalisation spirituelle ;
ses criteres sont des plus subtils ; on ne saurait
la rAsumer par un schAma d'injonctions morales,
et ses fixations ne sont que des paradigmes ; son
objet, la vertu spirituelle, est pour ainsi dire un
symbole vAcu, dont la juste perception dApend

'un certain dAveloppement intArieur ; ce qui
n'est pas nAcessairement le cas de la comprAhen-
sion doctrinale. )

En un certain sens, la mAthode soufique consiste
dans I'art de maintenir I'cme ouverte A I'influx
de l'infini ; or, I'eme possEde une tendance natu-
relle A se refermer sur elle-mCme, et cette ten-
dance ne peut Gtre compensAe que par un mouve-
ment contraire qui, s'exeréant sur le mCme plan,
est prAcisAment la vertu. La VAritA mAtaphysique
comme telle est impersonnelle et immobile ; la
vertu la traduit en mode N personnel 0.

La vertu spirituelle n'est pas nAcessairement
une vertu sociale dans un sens immAdiat ; les
manifestations extArieures d'une mCme vertu
peuvent d'ailleurs diffArer selon les points de vue
et les circonstances. Ainsi, certains Soufis ont
manifestA leur mApris du monde en portant des

(1) L'Gtre a cependant toujours une certaine conscience
de la faussetA de son attitude, mCme si sa raison ne s'‘en
rend pas compte ; il est dit dans le Coran : N AssurAment
I'hnomme est canscient de lui-mCme (ou : de sa propre
Eme), mCme s'il profEre des excuses. 0 (LXXYV, 13). -

'homme qui veut rAaliser la Connaissance divine tout
en mAprisant la vertu, est comme un voleur qui voudrait
devenir juste sans restituer le produit de son vol.

53



DOCTRINES ASOTARIQUES DE L'ISLAM

vCtements pauvres et rapiAcAs, d'autres ont af-
firmA la mCme attitude intArieure par le port
de vGtements somptueux ; chez tel Soufi, I'affir-
mation de sa personne n'est en rAalitA qu'une sou-
mission A la vAritA impersonnelle qu'il incarne ;
son humilitA est son extinction dans un aspect de
gloire qui ne lui appartient pas.

Si la vertu soufique coincide dans la forme
avec la vertu religieuse, elle en diffEre cependant
par son essence contemplative : par exemple, la
vertu de la gratitude se fonde, chez le commun
des croyants, sur le souvenir de bienfaits reéus
de la part de Dieu ; elle implique le sentiment
que ces bienfaits sont plus rAels que les souf-
frances subies par ailleurs. Chez le contemplatif,
ce sentiment fait place A la certitude : pour lui,
la plAnitude de I'Etre prAsent dans chaque frag-
ment de I'existence est infiniment 9 plus rAelle
que les limites des choses ; certains Soufis vont
jusqu'A Aprouver une joie dans ce qui, pour
d'autres, ne serait qu'une douloureuse nAgation
d'eux-m¢mes.

Les vertus spirituelles sont comme des supports
de la VAritA divine (al-Haglgah) dans I'homme ;
elles en sont aussi des reflets. Or, tout reflet
implique une certaine inversion par rapport A sa
source : la pauvretA spirituelle (al-faqr), par exem-
ple, est le reflet inverse_de la plAnitude de I'Es-
prit. La sincAritA (al-ikhlfE) et la vAracitA (af-£idq)
sont des expressions de I'indApendance de I'esprit
Al'Agard des tendances psychiques, et la noblesse
(al-karam) est un reflet humain de la Grandeur
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divine (1) ; dans ces vertus N positives 0, l'inver-
sion rAside dans le mode et non dans le contenu,
c'est-A-dire qu'elles sont comme saturfes d'hu-
militA, alors que leurs prototypes sont faits de
majestA et de gloire.

L'ExCgOse soufique du Coran

DEs lors que le Soufisme reprAsente I'aspect
intArieur de I'lslam, sa doctrine est en substance
un commentaire AsotArique du Coran. Or, le Pro-
phEte lui-mCme a donnA la clA de toute exAgEse
coranique dans ses enseignements oralement
transmis et VArifiAs par la concordance des chai-
nes d'intermAdiaires (2). Parmi ces paroles pro-

(1) Un des livres les plus profonds qui gient AtA Acrits
surles.vertus, spirituelles, est celui d'lbn al®Arif : MahNsin
al-MajNlis (rAAditA et traduit de I'arabe par Asin Palacios ;
version franéaise chez P. Geuthney, Paris, 193_3%.

(2). Pour juger de I'authenticitA des ahNdith du Pro-
phEte, certains N spAcialistes 0 croient pouvoir Atablir les
critEres suivants, en dApit de treize sikcles d'Arudition
musulmane : 1& Si tel hadlth peut Ctre interprAtA en fa-
veur d'un groupe ou d'une Acole quelconque, c'est qu'il
a certainement AtA inventA ; si par exemple. il est en
faveur de la vie spirjtuelle, c'est les Soufis qui l'ont in-
ventA ; si_par contre il prCte un argument aux littAralistes
hostiles A'la spiritualitA, c'est ceuX-ci quj I'ont fabriquA.
2¢ Plus la chaine des intermAdiaires & indiquAe par les
traditionalistes & est com?IEte, plus il y a de chances
que le hadlth. mentionnA soit faux, parce que, pense-t-on,
c'est en fonction de I'Aloignement historique que s'accroit
I'exigence de preuves. De tels arguments sor}{t E)ro rement
diaboliques, car ils se rAduisent’en somme A 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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phAtiques, certaines sont fondamentales pour le
Soufisme, A savoir celles que le ProphEte Anonéait
en sa qualitA, non de IAgislateur, mais de saint
contemplatif & et qu'il adressait A ceux de ses
compagnons qui furent par la suite les premiers
maitres soufis & puis celles 04 Dieu parle direc-
tement par la bouche du ProphEte et qu'on
appelle N sentences saintes 0 (ahNdith qudsiyah).
Celles-ci relEvent du mGme degrA d'inspiration
que le Coran, mais non du m¢me mode N objec-
tif 0 de rAvAlation ; elles Anoncent, du reste, des
VAritAs qui n'Ataient pas destinAes A toute la
communautA religieuse, mais aux seuls contem-
platifs. C'est de IA que part I'exAgEse soufique
du Coran.

Comme I'a dit le ProphEte, chaque parole du
Coran comporte plusieurs sens (1), ce qui est
dailleurs un trait commun de tous les textes
rAvAlAs, parce que le processus de la rAvAlation
retrace en quelque sorte celui de la manifestation
divine, qui implique Agalement une_multiplicitA
de degrAs. L'interprAtation des sens N intArieurs 0

donc tu as encore tort. Comment ces orientalistes peu-
vent-ils croire que d'innombrables savants musulmans
a d’hommes qui craignaient Dieu et I'enfer & alent(gu
dAlibArAment fabriquer des sentences prophAtiques ? On
dirait que la mauvaise foj est la chose la plus haturelle
du monde ; mais.les N SﬂACIal_ISteS 0 n'ont guEre le sens
des incompatibilitAs psychologiques. . S
(1) Selon une parole du ProphEte, [l il n'a Pas AtA rAVAIA
de verset coranique qui n'ait pas un aspect extArieyr et
un aspect intArieyr. Chaque lettre a son sens dAfini
Ehadt(?),.)gl chaque dAfinition implique un lieu d'ascension
matla’)a.
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du Coran se fonde A la fois sur la nature symboli-
que des choses mentionnAes et sur les significa-
tions multiples des mots ; toute langue relative-
ment primordiale, telle que I'arabe, I'nAbreu ou
le sanskrit, posskde un caractEre synthAtique,
une expression verbale impliquant encore toutes
les modalitAs d'une idAe, du concret A l'univer-
sel (1). L'exAgEse ordinaire du Coran, peut-on dire,
envisage les expressions dans leur sens immAdiat,
alors que I'exAgEse soufique en dAcouvre les si-
gnifications transposAes ; ou encore, I'exotArisme
les comprend d'une manitre conventionnelle, tan-
dis que l'interprAtation soufique en conéoit le
caracttre direct originel et spirituellement nAces-
saire. Par exemple, quand le Coran dit que celui
qui accepte d'Ctre guidA par Dieu sera guidA
N'pour lui-mCme 0 (linafsihi), & ce qui signifie
aussi : N vers lui-mCme 0 & et que celui qui reste
ignorant I'est N sur lui-mCme 0 (*ald nafsihi) (2),
I'interprAtation des exotAristes se limitera A I'idAe
de la rAcompense que recevra celui qui obAit A
I'injonction divine ; le Soufi par contre entendra
ce verset coranique dans le sens de cette parole
du prophEte : N Celui qui se connait soi-mCme
(nafsahu), connadt son Seigneur 0 (3) ; interprAta-

(1) Cette polyvalence de I'expression a d'ailleurs son
analogie dans I'art figural des civilisations N archaiques 0,
0a l'image d'un objet peut dAsigner A'la fois une chose
concrkte, une idAe gAnArale et un principe universel.

2) Coran, XVII, 14 ; voir aussi : 1V, 104. L

3). Cette |nteraJrAtat|on se trouve d‘a_ul.leur_s confirmAe
par’le contexte du passage coranique GitA ; ainsi, lorsqu'il
y est dit que I'hnomme, au jour de'la rAsurrection, reéoit
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tion qui n'est pas moins fidEle au sens littAral
que celle de I'exotAriste ; au contraire, I'interprA-
tation soufique fait ressortir toute la rigueur logi-
que de la formule sans d'ailleurs exclure I'appli-
cation envisagAe par les docteurs de I'N extA-
rieur 0. De m¢me, quand le Coran affirme que la
crAation des cieux et de la terre, et de tous les
Ctres, Atait pour Dieu N comme la crAation d'une
seule ¢me 0, I'exotAriste y verra tout au plus la
simultanAitA de la crAation totale, alors que
I'esotAriste en dAduira en mCme temps l'unitA in-
trinsEque du cosmos, qui est constituA comme un
seul Ctre universel.

Parfois, I'exAgEse soufique renverse en quelque
sorte la signification exotArique du texte ; c'est
ainsi que les menaces divines de destruction et
d'anAantissement, N extArieurement 0 appliquAes
aux damnaAs, sont incidemment interprAtAes com-
me dAcrivant la discrimination et I'extinction de
I'cme lors de la rAalisation spirituelle. En effet,
le point de vue propre A l'individualitA comme
telle et celui de l'intellect transcendant et imper-
sonnel peuvent se contredire par le fait mCme
de leur opposition, rAelle mais non absolue.

Enfin, il y a I'exAgEse fondAe sur le symbolisme
E)honAtique du Coran ; selon cette science, chaque
ettre, c'est-A-dire chaque son & I'Acriture arabe

un livre ouvert : N lis ton livre, il suffit que tu fasses
toi-mCme ton compte aujourd'hui 0, le jugement dernier
se prAsente comme une cgonnaissance de soi-mCme, a
I'Agard de laquelle la volontA de I'hnomme sera dAsormais
entiErement passive.

58

DE LA NATURE DU SOUFISME

Atant phonAtique & correspond A une dAtermina-
tion du son primordial et indiffArenciA qui, lui,
est comme la substance de I'Anonciation divine
perpAtuelle.

L'EuropAen moderne a de la peine A concevoir
gu'un texte sacrA, bien qu'il soit manifestement
liA A certaines contingences historiques, corres-
ponde jusque dans sa forme sonore A des rAalitAs
d'ordre supra-individuelle ; il ne sera donc pas
inutile de rAsumer ici briEvement la thAorie de
la rAvAlation du Coran : comme I'affirme la sou-
rate al-gadr (xcVvII)_le Coran fut N descendu 0
globalement, dans la N nuit de la prAdestination 0,
comme un Atat indiffArenciA de connaissance di-
vine, et se N fixa 0, non pas dans le mental du
ProphEte, mais dans son corps, c'est-A-dire dans
la modalitA de conscience qui s'identifie au corps
et dont la nature relativement indiffArencide s'ap-
parente A la pure potentialitA cosmique (1). Toute

otentialitA est une N nuit 0 parce qu'elle contient
es possibilitAs de manifestation d'une manikre
globale et confuse. De mCme, I'Atat de rAceptivitA

(1{) RenA GuAnon Acrit de la N nuit de la prAdestination 0
laylat-ul-qadr), o¢c s'accomplit la descente (tamil) du
oran : N ... cette nuit, suivant le commentaire de Muhyi-
d-din ibn 'Arabi, s'identifie au corps m¢me du ProphEte.
Ce qui est particulitrement A remarquer ici, c'est que la
N rAvAlation 0 est reéue, non dans le mental, mais dans
le corps de I'Ctre qui est N missionnA 0 pour eX?rlmer
le Principe : Et \/erbum caro factum est, dit aussi I'Evan-
gile (caro et non pas mens), et c'est IA, trEs exactement,
une autre expression, sous la forme propre A la tradition
chrAtienne, de ce que reprAsente laylat-ul-gadr . dans la
tradition islamique 0. (Les Deux Nuits ; dans N Etudes
traditionnelles 0, né- d'avril et de mai 1939).
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parfaite, qui est I'Atat du ProphkEte lors de la
N descente 0 du Coran, est une N nuit 0 dans la-
quelle aucune connaissance distincte ne pAnktre ;
la manifestation est ici comparAe au jour. Cet
Atat est aussi une N paix 0 A cause de la PrAsence
divine, qui comprend toutes les rAalitAs premiEres
des choses & tous les N commandements 0 di-
vins & dans leur plAnitude immuable :

N En vAritA, Nous [Dieu] I'avons fait descendre
[le Coran] dans la nuit de la prAdestination.

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

La nuit de la prAdestination est meilleure que
mille mois [c'est-A-dire qu'une durAe indAfinie] ;

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

Elle est paix, jusqu'au lever de l'aurore 0 (Co-
ran, XCVII).

L'Atat de connaissance intAgrale, qui Atait cachA
dans la N nuit de la prAdestination 0, insondable
pour la pensAe, se traduisaijt ensuite en paroles,
au fur et A mesure que les AvAnement extArieurs
en actualisaient tel ou tel aspect ; et c'est de IA
que vient la fragmentation du texte en de multi-
ples parties et la rApAtition, en des variations
tou&ours nouvelles, des mCmes VAritAs essentiel-
les A la fois simples et rationnellement inApuisa-
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bles. Cette traduction en paroles se fit d'ailleurs
par nAcessitA cosmique, comme I'Aclair qui des-
cend de nuages sursaturAs, et sans Alaboration
discursive, d'oa le caractEre direct de la forme,
tant pour l'image mentale que pour la sonoritA
des phrases, oa vibre encore la puissance spiri-
tuelle qui les a fait jaillir.

Afin d'Aviter toute Aquivoque, nous prAciserons
encore que Ceci n'a aucun rapport avec certaines
spAculations modernes sur le N jaillissement 0
psychique A partir de quelque source inconscien-
te ; ce que nous appelons cosmique, au sens tra-
ditionnel de ce terme, n'implique nullement I'in-
conscience, du moins pas_pour le principe qui
opEre une telle N descente 0 (1). La thAorie tradi-
tionnelle de la rAvAlation du Coran est d'ailleurs
essentiellement la mCme que celle de la rAvAla-
tion du VAda dans I'Hindouisme : comme le Co-
ran, le VVAda subsiste de toute AternitA dans
I'Intellect divin, et sa N descente 0 s'opEre en vertu
de la primordialitA du son ; les rishis & & l'instar
des prophEtes & le reéurent par inspiration -
visuelle aussi bien qu'auditive & et le transmirent
tel qu'ils I'avaient vu et entendu, sans discrimina-

fl) La rAvAlation est N_surnaturelle 0 parce que divine ;
elle’est cependant aussi N naturelle 0 sous un autre rap-
port, 1] y a d'ailleurs, mCme dans le domaine sensible,
des AvAnements qui, tout en y Atant naturels, en brisent
la continuitA N normale 0 et qui_.spnt comme des images
de la rAvAlation : nous avons dAjA mentionnA I'Aclair ; la
neige est, elle aussi, comme I'image d'une N descente 0
divine qui transfigure le mondeg et en efface les impure-
tAs ; elle exprime moins une inspiration qu’'un Atat de
sanctification.
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tion mentale de leur part. Relevons A ce propos
une autre thAorie hindoue concernant la rAvAla-
tion, car elle peut Agalement faire comprendre
certains caractEres du Coran : comme le texte
rAvAIA a uniquement pour but la connaissance
de Dieu, les choses de ce monde qu'il cite, A titre
d'exemples ou de paraboles, doivent Ctre com-
prises selon I'expArience courante, c'est-A-dire
selon la subjectivitA collective des hommes et
non pas comme les objets d'une affirmation
scientifique (2).

Au premier abord, le commentaire mAtaphysi-
que du Coran paraét intellectuellement supArieur
au texte mCme, pour la simple raison que le
langage coranique est de forme religieuse et qu'il
semble de ce fait liA A I'AmotivitA humaine et A
I'anthropomorphisme de I'imagination, alors que
le commentaire expose directement les VAritAs
universelles ; I'exAgEse, cependant, a les dAsavan-
tages de I'expression abstraite, tandis que le texte
sacrA possktde les qualitAs du symbole concret, A
savoir la nature synthAtique oa une seule forme
succincte englobe des significations indAfiniment
variAes. Les exAgEtes soufiques savent que la for-
me anthropomorphe & et pour ainsi dire ingA-
nue & du texte sacrA ne rApond pas uniquement

une nAcessitA pratique, celle d'Ctre accessible

(2) Par exemple, quand un livre sacrA comme le Coran
mentionne le mouvement des astres, il se place au point
de vue gAocentrique, parce que cette perspective est na-
turelle A I'hnomme ; elle comporte d'ailleurs un symbo-
lisme immAdiat, en conformitA"avec la position pridestinAe
de I'hnomme dans le cosmos.
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A I'ensemble d'une collectivith humaine et par
consAquent A tout homme (1) ; ils savent que ce
langage correspond en m¢me temps au processus
de la manifestation divine, en ce sens que I'Esprit
divin aime en quelque sorte A se revCtir de formes
concrttes, simples et non-discursives, et que c'est
IA un aspect de I'incommensurabilith de Dieu,
qui N n'a pas honte de prendre une mouche pour
symbole 0, comme dit le Coran (2). Cela signifie

(1) NLes Acritures rAvAlAes comme loi commune (sharl"
ah) siexpriment, en parlant de Dieu, de maniEre que la ma-
oritA des hommes en saisissent le sens le plus proche,
andis que I'Alite en comprend tous les sens, A savoir
toute signification qu'implique chaque parole conformA-
ment aux regles de la langue employAe 0, (Muhyid-d-din
ibn 'Arabi, Sagesse des Prophttes, chap. sur NoA). & N Les
prophEtes SE servent d'un Jangage concret pirce qu'ils
s'adressent A la collectivitA et qU'ils se fient A la com-
P_rAhensmn du sage qui les entendrait. S'ils_parlent au
igurA, c'est A cause du commun et parce qu'ils connais-
sent le degrA d'intuition de ceux qui comprennent vrai-
ment... Tout ce que les prophEtes apportErent de sciences
est reyCtu de formes accessibles aux plus communes ca-
PacﬁAs intellectuelles, agm que celui qui ne va pas au
ond des choses s'arrCte A ce vGtement et le prenne pour
tout ce qu'il y a de plus beau, tandis que 'homme de
comprAhension subtile, le plongeur qui pCche les perles
de la Sagesse, sait indiquer pourquoi telle ArltA[ ivine]
se revCtit de telle forme terrestre... DEs lors gue les pro-
phEtes, les envoyAs (rusul) divins et leurs hAritiers Fspl-
rituels] savent qu'il y a dans le monde et dans leurs
communautAs des hommes possAdant cette intuition, ils
s'appuient, pour leurs dAmonstrations, sur Lhn langage
concret, Agalement accessible A I'Alite comme A I'hnomme
du commun, en sorte que I'hnomme d'Alite en tire A la
fois ce gu'en tire I'homme du commun et davantage... 0
(ibid., chapitre sur Moise). = .
- (2) Saint Denis I'ArAopagite Acrit dans ce mCme sens
N ... Si donc, dans les choses divines, I'affirmation est
moins juste, et la nAgation plus vraie, il convient qu'on
n'essaié point d'exposer, sous des formes qui leur sont

Al



DOCTRINES USOTURIQUES DE L'ISLAM

que la limitation inhArente au symbole ne saurait
rabaisser le SymbolisA, au contraire. Car c'est
prAcisAment en vertu de Sa perfection & ou de
Son infinitA & qu'll Se reflEte par des N signes 0
toujours uniques, A tous les niveaux possibles de
I'existence.

Selon le ProphEte, tout ce que contiennent les
livres rAvAIAs se retrouve dans le Coran, et tout
ce que caontient le Coran est rAsumA dans la sou-
rate al-f Ntihah (O Celle qui ouvre 0) ; celle-ci est
contenue A son tour dans la formule bismilINhi-
r-RahmNni-r-Rahim ( 0 au nom de Dieu, le CIA-
ment, le MisAricordieux 0). La sourate al-f Ntihah
constitue le texte principal de la priEre rituelle ;
quant A la formule mentionnAe, qu'on appelle
communAment la basmalah, elle est la formule
de consAcration, laquelle se prononce avant toute
rAcitation sacrAe et tout acte rituel. Selon une
autre tradition, qu'on fait gAnAralement remonter

analogues, ces secrets enveloppAs d'une sainte obscuritA ;
car ce n'est point abaisser, c'est relever au contraire les
cAlestes beautAs que de les dApeindre sous des traits
Avidemment inexacts, puisqu'on avoue par,IA qu'llel)a
tout un monde entre elles et les objets matAriels... Du
reste, il faut se souvenir que rien dé ce qui existe n'est
radicalement dApouillA de quelgue beautA ; car toytes cho-
ses sont Awdgmment bien, dit la VAritA mCme 0. (De la
Hilrarchie Chleste, ch. I1, 'trad. par Mgr Darboy). Si le
symbole et son archAtype sont incommensurables,’il n'en
n'existe Pas moins une analogle_ rigoureuse entre le pre-
gn,lllgr et le second, ainsi que Saint Denis I'explique par

illeurs.
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au calife 'Ali, le neveu du ProphEte, la basmalah
est essentiellement contenue dans sa premikre
lettre, le bN, et celle-ci dans son point diacritique,
qui symbolise ainsi I'UnitA principielle.

Dans la traduction conventionnelle de la basma-
lah, que nous venons de citer, l'interprAtation des
deux noms ar-RahmNn et ar-Rahlm par N le CIA-
ment 0 et N le MisAricordieux 0 n'est qu'approxi-
mative, A dAfaut de synonymes franéais. Les deux
noms impliquent I'idAe de la MisAricorde (ar-Rah-
mabh) ; ar-Rahmin correspond A la MisAricorde
qui N englobe toutes choses 0, suivant une expres-
sion coranique ; il exprime la plAnitude de I'Etre,
Sa bAatitude essentielle, et la nature universelle
de Son rayonnement ; ar-Rahlm correspond A la
Grece. Comme RahmNn, Dieu Se manifeste sous
l'apparence du monde ; comme Rahlm, Il Se ma-
nifeste divinement A l'intArieur du monde.

Les trois noms divins mentionnAs dans la bas-
malah reflEtent trois N dimensions 0 ou trois
N phases 0 de I'InfinitA divine, s'il est permis de
s'exprimer ainsi ; le nom AlINh symbolise, par
son caractkre indAterminA, I'Infini dans sa trans-
cendance absolue ; Dieu, par Son infinjtA, est N ri-
che en Lui-mCme 0. Le nom ar-RahmNn exprime
N I'InfinitA surabondante 0 : par I--mCme que I'In-
fini n'exclut aucune rAalitA possible, serait-elle
Son apparente limitation, 1l est la cause du mon-
de ; la manifestation du monde est une pure
N misAricorde 0, car par elle Dieu s'Apanche sur
les possibilitAs limitatives, qui n'ajoutent rien A
Sa plAnitude essentielle. Le nom ar-Rahlm expri-
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me I'N InfinitA immanente 0 : le monde, qui sem-
ble limiter I'Infini, ne se limite en rAalitA que lui-
mCme ; il ne saurait exclure I'Infini, qui descend
mystArieusement en lui et le rAsorbe virtuellement
dans Sa plAnitude. L'InfinitA divine comporte nA-
cessairement ce ternaire d'aspects.

Nous donnons ici la traduction de la sourate
efNtihah, O celle qui ouvre 0, c'est-A-dire qui est
I'introduction du Coran :

N Louange A Dieu, le Maitre des mondes,

le ClAment, le MisAricordieux,

le Roi du jour du jugement. )
C'est Toi que nous adorons, et c'est auprEs de

Toi que nous cherchons refuge.
Conduis-nous sur la voie droite,
la voie de ceux sur lesquels est Ta grcce,
non de ceux qui subissent Ta colEre, ni de ceux
qui errent 0.

La division tripartite est traditionnelle : la pre-
miEre partie de la sourate, jusqu'aux paroles :
N le Roi du jour du jugement 0, mentionne les
principaux aspects de la DivinitA ; la derniEre
partie, commenéant avec les mots : N Conduis
nous sur la voie droite 0, Anumekre les tendances
fondamentales de la crAature ; le verset intermA-
diaire exprime la relation entre Dieu et I'hnomme,
laquelle est une relation A double face, faite de
dApendance et de participation.

Par la louange (al-hamd) offerte A Dieu, I'esprit
prend son essor A partir de tout ce qui, dans le
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monde, ne se rAduit pas aux seules limites des
choses et ne s'Apuise pas dans leur apparence de
faits ; toute qualitA positive comporte un fond de
rAalitA inApuisable ; toute couleur, par exemple,
est A la fois Avidente et insondable dans son uni-
CitA essentielle, qui rAvEle I'Etre unique, le N Mai-
tre des mondes 0.

L'Etre Lui-mCme s'efface devant I'Infini, et
Celui-ci se manifeste par I'Etre selon les deux
N dimensions 0 dAcrites plus haut, la premiEre
Atant Ia(?IAnitu,de N statique 0 d'ar-RahmNn, et
la seconde la plAnitude N dynamique 0, c'est-A-dire
salvatrice et immanente d'ar-Rahlm. D'autre part,
la BAatitude-MisAricorde (ar-Rahmah) dAploie et
comble la crAature, tandis que la Rigueur (al-
Tald1), qui est une expression de la N MajestA 0
ou transcendance divine, resserre la crAature et
la rend impuissante.

Dans I'ordre des catAgories de I'existence indi-
viduelle, c'est le temps qui manifeste la Rigueur ;
consumant ce monde-ci et les Ctres qui s'y trou-
vent, il leur rappelle leur N dette 0 envers leur
Principe d'existence. La totalitA du temps, son
cycle complet, est le N jour [du payement) de la
dette 0 (yawm ad-en), ce qui signifie Agalement
N le jour de la religion 0, car la religion est com-
me la reconnaissance d'une dette (1). La mCme
expression signifie aussi le N jour du Ju?ement 0,
qui n'est autre que la rAintAgration finale du
cycle temporel dans I'intemporel. Cette rAintAgra-

(1) C'est IA Agalement un des sens du terme latin religio.
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tion peut se concevoir A divers degrAs, selon
gu'on envisage la fin de I'hnomme, la fin de ce
monde-ci ou celle de tout l'univers manifestA,
car N toute chose est pArissable, sauf Sa Face 0,
comme dit le Coran.

Dans l'intemporel, la libertA prCtAe aux Gtres
individuels retourne A sa source divine ; en N ce
jour-1A 0, Dieu seul est le § Roi absolu 0 : I'essence
mCme du N libre arbitre 0, son fond inconditionnA,
s'identifie dEs lors A I'Acte divin, C'est en Dieu
seul que la libertA, I'acte et la VAritA coancident (2),
et c'est pour cela que certains Soufis disent que
les Ctres, au jugement dernier, se jugeront eux-
mCmes en Dieu, conformAment d'ailleurs A un

(2) La libertA Atant partout ce qu'elle est, c'est-A-dire
sans contrainte interne, on peut dire que I'homme est
libre de se damner, de mCme qu'il est libre de se jeter
dans un abime, s'il le veyt ; cependant, dEs que I'hommme
passe A 'action, la libertA devient illusoire dans la mesure
o4 elle va contre la VAritA :celui quj se jette volontaire-
ment dans un abime, se prive par | md e de sa libertA
d'agir. Il en va de mCme pour I'homme A tendance in-
fernale : il devient I'esclave de son choix, tandis que
I'homme A tendance spirituelle s'AlEve vers une plus
grande libertA. D'autre part, puisque la rAalitA de I'enfer
est faite d'illusion, & car I'A]mgne_men_t de Dieu ne peut
itreo qu'illusoire, & l'enfer ne saurait exister Aternellement

catA de la BAatitude, bien que, selon sa piop__re ws_mrk
sa fin ne puisse pas se concevoir ; c'est A I'AternitA
rebours des Atats de dampnation. Ce n'est don¢ pas sans
raison gue les Soufis insistent sur la relativitA de toute
chose crAAe, et affirment que le feu de I'enfer se refroidira
aprEs une durAe indAfinie ; tous les Ctres seront finale-
ment rAsorbAs en Dieu. %um..qu'en pensent certains phi-
losophes modernes, la libertA et |'arbitraire se contre-
disent ; I'nomme est libre de choisir I'absurde, mais il
n'est pas libre en tant qu'il le choisit ; la libertA et I'acte
ne codncident pas dans la crAature.
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texte coranique selon lequel ce sont les membres
de I'hnomme qui accusent ce dernier.

L'homme est jugA d'aprEs sa tendance essen-
tielle ; celle-ci peut Ctre conforme A l'attraction
divine, elle peut Ctre opposAe A elle ou encore
indAcise entre les deux directions ; ce sont IA
respectivement les voies de N ceux sur lesquels
est Ta grece 0, de N ceux qui subissent Ta colEre 0,
et de N ceux qui errent 0, c'est-A-dire qui se dis-
persent dans I'indAfinitA de I'existence, o4 ils tour-
nent pour ainsi dire en rond. En parlant de ces
trois tendances, le ProphEte dessina une croix :
la N voie droite 0 est la verticale ascendante ; la
N colEre divine 0 agit en sens inverse ; la disper-
sion de ceux qui N errent 0 est dans I'horizontale.
Les mCmes tendances fondamentales se retrou-
vent dans tout l'univers ; elles constituent les
dimensions ontologiques de la N hauteur Q (at-
tAl), de la N profondeur 0 (al--iumg) et de I'N am-
pleur 0 (al-'urd). L'Hindouisme dAsigne ces trois
tendances cosmiques (gAnas) par les noms de
sattva, rajas et tamas, sattva exprimant la confor-
mitA 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. RenA GuAnon, Le Symbolisme de la Croix.

2) Si la stupiditA, 'erreur, le vice, la laideur, etc., sont
des manjifestatjons de tamas, il en est de mgrqe, sur une
autre Achelle, de la matiEre ,de la pesanteur, de I'0bscuritA,
etc., mais ces catAgories sont alors N neutres 0, dong sus-
ceptibles d'un symbolisme positif aussi bien que nAgatif.
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On peut dire Agalement qu'il n'y a, pour I'hom-
me, qu'une seule tendance essentielle, celle qui
le ramEne vers sa propre Essence Aternelle ; tou-
tes les autres tendances ne sont que I'expression
de l'ignorance crAaturielle, aussi seront-elles re-
tranchAes, jugAes. La demande que Dieu nous
conduise sur la voie droite n'est donc rien d'autre
que l'aspiration vers notre propre Essence prA-
temporelle. Selon I'exAgEse AsotArique, la N voie
droite 0 (at-EirNt al-mustaqUm) est I'Essence uni-
que des Ctres, comme l'indique ce verset de la
sourate HAd : O 1l n'y a pas d'Ctre vivant que
Lui (Dieu) ne tienne par la meche de son front (1) ;
en VAritA, mon Seigneur est sur une voie droi-
te 0 (2). Ainsi cette prikre corespond A la demande
essentielle et foncitre de toute crAature ; elle est
exaucAe par IA mCme qu'elle est profirAe.

L'aspiration de I'homme vers Dieu comporte les
deux aspects qu'exprime le verset : N C'est Toi
gue nous adorons [ou servons], et c'est auprEs

e Toi que nous cherchons refuge [ou aide] O ;
I'adoration, c'est I'effacement de la volontA indi-
viduelle devant la VVolontA divine, qui se rAvEle
extArieurement par la Loi sacrAe et intArieure-
ment par les mouvements de la Grgce ; le recours
A I'aide divine, c'est la participation A la RAalitA
divine par la Grgce et, plus directement, par la
Connaissance. En derniEre analyse, les mots :

([I) On se rappellera le symbolisme hindou selon lequel
I'Ctre est reliA au Principe par I'intermAdiaire du N rayon
solair %gassant par la couronne de la tCte (sushumna).

e
) v.
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N C'est Toi que nous adorons 0 correspondent A
I'N extinction 0 (al-fariN), et les mots N c'est auprEs
de Toi que nous cherchons refuge 0 A la il subsis-
tance 0 (al-bagN) dans I'Etre pur. Le verset que
nous venons de mentionner est ainsi I'N isthme 0
al-barzakh) entre les deux N ocAans 0 de I'Etre
absolu) et de I'existence (relative) (3).

(3) Cf. les versets coraniques : N (Dieu) produit les
deux mers qui se rencontrent ; entre les’deux est un
isthme qu'elles ne dApassent pas N (LV, 19 et 20).
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Fondements doctrinaux

Des Aspects de I'UnitC

La doctrine islamique est contenue tout entiEre
dans le Tawhld, I'N affirmation de I'UnitA divine 0.
Pour le commun des croyants, cette affirmation
est I'axe Avident et simple de la religion ; pour
le contemplatif, elle est la porte s'ouvrant sur la
rAalitA essentielle. L'apparente simplicitA ration-
nelle de I'UnitA divine se diffArencie dans I'esprit
du contemplatif A mesure qu'il y pAnEtre ; les
divers aspects que I'UnitA comporte logiquement
iront en s'approfondissant jusqu'A ce que leurs
contrastes ne puissent plus Ctre conciliAs par la
seule pensAe discursive, pensAe qu'ils porteront
A ses limites extrCmes, ouvrant ainsi I'esprit A
une synthEse qui se situe au delA de toute concep-
tion formelle. C'est dire que seule l'intuition in-
formelle accEde A I'UnitA (2).

.(1? Dans la contemplation chrAtienne, 1'UnitA divine se
dAploie dans les Trois Hypostases de la TrinitA. La diffA-
rence avec la contemplation soufigue consiste en ce que,
pour le contemplatif chrAtien, les Trois Hypostases sont
envisagAes d'emblAe comme des RAalitAs ultimes. Elles
commencent, il est vrai, par n'Ctre qu'un N mystEre . im-
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_ C'est la formule fondamentale de I'lslam, le
N tAmoignage 0 (shahNdah) qu'N il n'y a pas de
divinitA, si ce n'est La DivinitA 0 (IN iINha
qui N dAfinit 0 pour ainsi dire I'UnitA divine. Cette
formule doit Ctre traduite comme nous l'indi-
quons et non pas, comme on le fait ordinairement,
par : N il n'y a pas de dieu sauf Allah 0, car il
convient de lui conserver son apparence de plAo-
nasme ou de paradoxe : sa premiEre partie -
appelAe N le dApouillement 0 (as-salb) ou N la nA-
gation 0 (an-naf y) & nie d'une manikEre gAnArale
la mCme notion de divinitA (iINh) que sa seconde
partie & N I'affirmation 0 (al-ithbNt) & affirme
par isolement ; autrement dit, la formule entiEre
postule une idAe & celle de divinitA & qu'elle nie
en mCme temps comme genre ; c'est |A exacte-
ment le contraire d'une N dAfinition 0, car dAfinir
une chose c'est non seulement en dAterminer la
N diffArence spAcifique 0, mais en mime temps la
ramener au N genre prochain 0, donc A des concep-
tions gAnArales ; or, comme l'indique la shahNdah,
la DivinitA se N dAfinit 0 prAcisAment par le fait
3ue Sa rAalitA Achapfe A toute catAgorie. Ce para-
oxe est analogue A celui qu'impliquent les for-
mules taoastes : N La voie qui peut Ctre parcourue

permAable A la pensAe, I'UnitA de la Nature divine pou-

vant seule Ctre assentie directement ; par la suite, les

Trois N Personnes 0 deviennent Avidentes, avec leurs rap-
orts rAciproques, et c'est de cette diversitA indivise en
ieu q/k:e l'intuition & non pas la contemplation & s'AlEve

enfin A la Nature une & N Un seul Dieu parce qu’'un

ieul PEre 4, disaient les PEres grecs &, Nature inaccessible
toute unification purement rationnelle.
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n'est pas la vAritable VVoie 0, et N Le nom qui
peut Gtre nommA n'est pas le vAritable Nom 0 (1);
dans ce cas comme dans celui du N tAmoi(fJnage 0
islamique, une idAe est provisoirement offerte A
la pensAe, puis soustraite A toutes les catAgories
de celle-ci.

La formule \ il n'y a pas de divinitA, si ce n'est
La DivinitA 0 contient simultanAment deux sens
apparemment opposAs I'un A l'autre : d'une part,
elle distingue entre autre-que-Dieu et Dieu Lui-
mCme, et d'autre part, elle ramEne le premier au
second. Elle exprime donc A la fois la distinction
la plus fondamentale et I'identitA essentielle et
rAsume ainsi toute la mAtaphysique.

Selon ce N tAmoignage 0, Dieu est distinct de
tout, et rien ne Lui peut Ctre comparA, puisqu'en-
tre des rAalitAs comparables entre elles, il y a
communautA de nature ou AgalitA de condition,
alors que La DivinitA transcende I'une et l'autre.
Or, l'incomparabilitA parfaite exige que rien ne
puisse Ctre confrontA avec l'incomparable sous
quelque rapport que ce soit, ce qui revient A dire

u'aucune chose n'existe en face de la RAalitA
ivineg, en sorte que toute chose s'annihile en
Elle : N Dieu Atait et nulle chose avec Lui ; et
est maintenant tel qu'll Atait 0 (hadlth qudsl) (2).

_C'est ainsi que I'extrCme i Aloignement 0 (Tan-
zlh) doit impliquer son contraire : Comme rien ne
peut s‘opposer A Dieu & car ce serait IA une

1) PremiEres paroles.du Tao teh king.
2) Paroles du ProphEte d'inspiration divine.
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autre N divinitA 0 (illh) &, toute rAalitA ne peut
Ctre qu'un reflet de la RAalitA divine ; aussi tout
sens positif qu'on voudra prCter A I'expression
iINh (divinitA) sera transposA in divinis : Q il n'y
a pas de rAalitA, si ce n'est La RAalitA 0, N il n'y
a pas de force, si ce n'‘est La Force 0; Nil n'ya
as de VAritA, si ce n'est La VAritA 0 (). Il ne
aut pas chercher A concevoir Dieu en L'abaissant
au niveau des choses ; par contre, les choses se
rAsorbent en Dieu dEs qu'on reconnait les qualitAs
essentielles dont elles sont constitules (2).

Les maitres soufiques appellent I'UnitA indivisi-
ble al-Ahadiyah, dArivA de ahad, 0 un 0, et I'appa-
rition de I'UnitA dans ses aspects universels ai-
Whhidiyah, qui est dArivA de wNhid, O unique 0,
et que nous traduirons par N UnicitA 0.

. L'UnitA suprCme et incomparable est sans
N aspects 0 ; elle ne peut pas Ctre connue en
m¢me temps que le monde, c'est-A-dire qu'elle
n'est I'objet que de la Connaissance divine immA-
diate et indiffArenciAe. L'UnicitA (ai-WNhidiyah),
Par contre, est en quelque sorte corrAlative de
‘Univers ; c'est en elle que I'Univers apparait
divinement : dans chacun de ses aspects, qui sont
innombrables, Dieu se rAvEle d'une maniEre uni-

d’lIsis, né de juillet 1933, Paris. . .
C'est le point de vue du sl)émbollsme (Tashbih),
complAmentaire de celui du Tanzih.

TA

\}l)l Cf. Frithjof Schuon : Shahlidah et Ftihah, dans le
oile
@)
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que, et tous s'intEgrent dans l'unique Nature di-
vine (1). La distinction entre I'UnitA et I'UnicitA
divines est analogue A la distinction vAdgntique
entre Brahma nirguna (O Brahman non-qualifiA 0)
et Brahma saguna (0 Brahman qualifiA 0).

Logiquement, I'unitA est A la fois indiffArencide
et principe de distinction. Comme unitA indivisi-
ble, au sens de al-Ahadiyah, elle correspond A ce
que les Hindous dAsignent par N Non-DualitA 0
(advaita); comme unicitA, au sens d'al-Whhidiyah,
elle est le contenu positif de toute distinction,
car c'est par son unicitA intrinsEque que chaque
Ctre se distingue autrement que par sa seule
limitation. D'ailleurs, les choses se distinguent par
leurs qualitAs, et celles-ci, pour autant qu'elles
sont positives, peuvent Ctre transposAes dans
I'universel, selon la formule : N il n'y a pas de
perfection, si ce n'est La Perfection [divine] 0 ;
or, les QualitAs universelles se rattachent A I'Uni-
citA divine, car elles sont comme des N aspects 0
possibles de I'Essence divine immanente au mon-
de. En regard de I'Etre unique se rivAlant en elles,
on peut les comparer A des rayons Amanant du
Principe, dont ils ne se dAtachent jamais, et qui
illuminent toutes les possibilitAs relatives. Elles

(1) On peut conceyoir diffArents ternaires dans I'UnicitA
divine, le ternaire Atant d‘allleurs_tparml les nombres
I'Nimage 0 la plus immAdiate de I'UnitA ; cependant, aucun
des ternaires enxlsa As par le Soufisme n'est rigoureuse-
ment analogue A Ia TrinitA chrAtienne qui, elle, est logi-
guement solidaire de la descente du Verbe Aternel, envi-
saﬁAe selon une perspective qui constitue I'originalitA in-
tellectuelle du Christianisme.
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sont en quelque sorte les N contenus incrAAs 0
des choses crAAes, et c'est par leur entremise que
la DivinitA est accessible, sous la rAserve pourtant
que I'Essence supr¢me (adh-DhNt) (1), en laquelle
leurs rAalitAs distinctes coincident, reste inabor-
dable A partir du relatif ; leur dAploiement est
symbolisA par le soleil, dont on voit les rayons
mais qu'on ne peut pas voir directement A cause
de son Aclat aveuglant.

Il ne faut pas perdre de vue que les aspects
principiels de I'Etre sont aussi les modalitAs fon-
damentales de la connaissance ; les QualitAs uni-
verselles sont donc dans I'Intellect comme elles
sont dans I'Essence ; sous ce rapport-ci comme
sous l'autre, on peut les comparer aux diverses
couleurs contenues dans la lumiEre blanche. La
blancheur de celle-ci est d'ailleurs rAellement une
absence de couleur, ce qui est analogue au fait
que I'Essence, qui synthAtise toutes les QualitAs
(Tifct), ne peut Gtre connue sur le mCme plan
que ces dernikres.

Pour le mental, les QualitAs parfaites se prA-
sentent comme des idAes abstraites ; pour l'intui-
tion, qui N savoure 0 I'essence des choses, elles
sont plus rAelles que les choses elles-mG¢mes. Tout
ce que les Soufis enseignent sur les QualitAs di-

(1) Nous dAsignons du terme d'Essence & eue nous
renons ici comme Aquivalent de I'expression arabe adh-
hNt & non seulement le pale atif de I‘Ems&enqe uni-
verselle, comme lorsqu'on oppose I'N essence 0 A la N subs-
tance 0 cosmiques, maijs aussi la RAalitA absolue et id
dAfinie en tant qu'ElIg s'N oppose 0, par sa transcendance,

a I'Ctre et a fortiori a I'Univers.
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vines, les contemplatifs orthodoxes le disent des
N Energies 0 divines (AVEpyElex), qu'ils considErent
Agalement comme incrAAes, mais immanentes au
monde : elles ne peuvent Gtre dAtachAes de I'Es-
sence (0Aaia) gu'elles manifestent, et sont pourtant
distinctes d'Elle, ce qui ne peut se concevoir que
selon une intuition qui N distingue la Nature dij-
vine en l'unissant, et I'unit par la distinction 0,
comme dit saint GrAgoire Palamas ; la mCme VA-
ritA est exprimAe dans la formule soufigue dAfi-
nissant la relation des QualitAs A Dieu : N Ni Lui,
ni autre que Lui 0 (IN huwa wa IN ghayruhu). —
L'Essence, dit saint GrAgoire Palamas, est N in-
communicable, indivisible et ineffable, dApassant
tout nom et tout entendement 0 ; Elle ne se mani-
feste jamais N hors de Son ipsAitA 0 ; cependant,
Sa nature mCme implique N un acte supra-tem-
porel 0 de rAvAlation en vertu duquel Elle devient
d'une certaine manikre accessible A la crAature,
en ce sens que celle-ci N s'unit A la DivinitA dans
Ses Energies 0 (1).

Les QualitAs divines, dont chacune est unique,
sont en multitude indAfinie. Quant aux Noms di-
vins, ils sont nAcessairement en nombre limitA,
n'Atant autres que les QualitAs en tant que rA-
sumAes dans certains types fondamentaux et
N promulguAes 0 par I'Ecriture sacrAe comme
N -moyens de grgce 0 susceptibles d'Ctre N invo-

(1) N La Doctring ascAtique et thAologique de Saint
GrAgoire Palamas 0 par le moine Wassilif du monastEre
Panfhaleimon du Mont Athos, traduit en allemand par
le PEre Hugolin Landvogt, O.E.S.A., Wirzburg, 1939.
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guAs 0. Mais les Soufis parlent de N Noms divins 0
en dAsignant par IA toutes les possibilitAs ou
essences universelles contenues dans I'Essence
divine immanente au monde ; et cette termino-
logie n'est qu'une extension du symbolisme cora-
nique : dans le Coran, Dieu se rAvEle par Ses
noms, de m¢me qu'll se manifeste dans l'univers
par Ses qualitAs parfaites (1).

ConsidArAs en tant que dAtermination, les Noms
ou QualitAs sont des N relations universelles 0
(nisab _kulliyah) O non-existantes 0 en elles-mCmes,
donc N virtuelles 0 et permanentes dans I'Essence.
Elles ne sont manifestdes, c'est-A-dire connues en
mode distinctif, que pour autant que leurs termes
implicites, tels que I'actif et le passif, se dAfinis-
sent ; cela revient A dire que les QualitAs ou les
Noms divins n'N existent 0 que pour autant que
le monde N existe 0. D'autre part, toutes les qua-
litAs du monde se rAduisent logiquement aux Qua-
litAs universelles, c'est-A-dire A de pures rela-
tions (2).

(1) Dans le langage soufique, les Noms divips, en tant
que supports d'invocation, dAsignent donc A la fois ce
que la scolastique chrAtienne appelle N prCsence d'im-
mensit¢ 0 & qui correspond plus spAcialement aux Qua-
litAs & et N prAsence d'habitation 0 ; celle-IA se rAfEre A
I'immanence universelle de Dieu dans le monde, celle-ci

Sa N prAsence rAelle 0 dans les sacrements et dans |a
vision contemyﬁ)latl\,/e_. & Sur la thAorie soyfique des PrA-
sences (HadarNt) divines, voir le chapitre N De I'Union 0,
D, 80 ci-dessous. . .

(2) Certains maitres soufiques envisagent un aspect
divin |ntermAd|(gre entre I'UnitA et I'UnicitA, aspect gqu'ils
appellent Solitude (Wahdah) divine. En lui, Ies possibi-
litAs de distinction ou de manifestation sont principielle-
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De la CrCation

0 \{oilé ce qui te dimontre Sa toute-puissance,
exaltA soit-11, qu'll se cache & toi par ce qui n'a
pas d’existence hors de Lui, 0 .

(Ibn Atc'ilich allskandarl, Hikam).

L'idAe de crAation, qui est commune aux trois
religions monothAistes ﬁl), contretit en apparence
celle de I'UnitA essentielle de tous les Ctres, parce
que la creatio ex nihilo semble nier la prAexis-
tence des possibilitAs dans I'Essence divine et par
consAquent aussi leur subsistance en Elle, tandis
que I'idAe de manifestation, telle que I'enseigne
I'Hindouisme, rapporte les Ctres relatifs A I'Essen-
ce absolue comme autant de reflets A leur source
lumineuse. Cependant, les deux conceptions & ou
les deux symbolismes & se rapprochent l'une de
l'autre si I'on considEre que la signification mAta-
physique du N nAant 0 ?‘udum), oa le CrAateur
N puise 0 les choses, ne peut Ctre que celle de
N non-existence 0, c'est-A-dire de non-manifesta-
tion ou d'Atat principiel : puisque les possibilitAs
principiellement contenues dans I'Essence divine
n'y sont pas distinctes comme telles, avant leur

ment N éonéues 0 sans Ctre rAellement dAployAes. La Soli-
tude divine comporte en Elle-mCme quatre N faces 0 prin-
cipielles, qui sont respectivement : la Connaissance (ai-
'11m), la Consgience (ash-SchuhAd), la LumiOre (an-NAr) et
I'Etre (al-WujAd); I''dAe de N conscience 0 doit Ctre trans-
P_o,,sAe au-delA dé son aspect psychologique ; c'est la qua-
itA de tAmoin (shalficl). L . .

(1) Nous employons ici la dAsignation cpnventlenp%lle
faute de meilleur terme, car toute tradition Vtritable
reconnalt un principe unique suprame.
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dAploiement en mode relatif, elles ne sont pas
non plus N existantes 0 ( mawjAd), car I'existence
implique dAjA une premiEre condition et une dis-
tinction virtuelle du N connaissant 0 et du
N connu 0. Quant A I'action de  crAer 0, selon le
sens de I'expression arabe khalaga, elle est syno-
nyme de N assigner A une chose sa propre me-
sure 0, ce qui, transposA dans I'ordre mAtaphysi-
que, correspond A la premiEre dAtermination
(ta’ayyun) des possibilitAs dans I'Intellect divin.
Selon ce sens du mot khalg, la 0 crAation 0 peut
Ctre considArAe comme prAcAdant logiquement la
N production A I'existence 0 (JjNd) de ces mCmes
possibilitAs, la cosmogonie pouvant se dAcrire
ainsi : Dieu N conéoit 0 d'abord les possibilitAs
susceptibles de manifestation dans un Atat de
simultanAitA parfaite, assignant A chacune sa
N capacitA 0 (gadr) de se dAvelopper en mode
relatif, puis Il les produit A I'existence (1) en Se
manifestant (zahara) en elles. Dieu, en Sa qualitA
de CrAateur (KhNligq), opEre donc un choix des

ossibilitAs A manifester. C'est ainsi qu'apparait
a criation en tant qu'elle est rapportie A la
Personne (an-Nafs) divine, conéue par analogie

(1) _Aussi le nom divin de CrAateur (,aI_-KhNAiq) est-il
considArA comme hiArarchiquement supArieur A celui de
Producteur (al-BNri), comme celui-ci est supArieur au
nom de Celui-qui-donne-la-forme (al-Mutawwir), & c'est
I'ordre dans lequel ces trois Noms sont AnumArAs dans
le Coran (L1X, 23) & car la forme est secondaire par
raptporl J'existence. Ceci montre d'ailleurs que la pre-
mikre N dAterrgmatlon 0 des possibilitAs, selon le sens
mAtaphysique du mot khalaga, n'est pas formelle.
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avec la personne humaine et dAsignAe par des
attributs comme le Jugement (al-hukm), la Vo-
lontA (al-irNdah) et I'Action (al-fi'l); I'anthropo-
morphisme de ces expressions n'est qu'une N allu-
sion 0 (ishNrah) et non pas une limitation de la
perspective dont il s'agit. 1l existe cependant une
perspective mAtaphysique plus vaste, qui consi-
dEre les choses en vertu de I'infinitA de I'Essence
divine : au regard de I'Infini, toutes les possibi-
litAs sont ce qu'elles sont Aternellement ; c'est-
A-dire que, dans la Connaissance divine, toutes
les possibilitAs sont contenues telles qu'elles sont,
avec ce que chacune d'elles comporte d'actualitA
permanente ou relative, et le choix des possibi-
litAs de manifestation coincide dEs lors avec leur
nature mCme ; ou bien, selon un aspect complA-
mentaire du prAcAdent, I'Etre divin se manifeste
Lui-mCme selon tous les modes possibles (1), et
il n'y a pas de limite aux possibilitAs divines.

De quelque manikre qu'on veuille I'envisager,
le monde est essentiellement la manifestation de
Dieu A Lui-mCme, ainsi que I'exprime la sentence

(1) QonformAmel{wt A cela, toute N thAorie de la connais-
sance 0 se_ramEne A deux N dAfinitions 0 complAmentaires,
qui sont Agalement valables : ou bien les choses appa-
raissent dans une connaissance unique, principiellement
ﬁrAse_nte_ en chgque Ctre, ou bien tout Ctre individuel
subjectivise 0 A sa maniEre un Etre unique et universel.
Sans unicitA de principe, il n'y a pas de connaissance du
tout; & 1bn 'Arabi’ Cerit dans ses .Futiihdt al-Mekkiyah
que les essences individuelles (al-a’yNn) se reflEtent dans
I'Etre (al-WujAd) divin, ou que I'Etre divin se reflEte danf
les essences individuelies, suivant le point de vue auque

on se place.
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sacrAe (hadlth qudsl) (1) qui ramEne I'idAe de
crAation A celle de Connaissance : \l J'Atais un
trAsor cachA ; J'ai voulu Gtre connu (ou : connai-
tre), et J'ai crAA le monde 0. Selon le mCme sens,
les Soufis comparent I'Univers A un ensemble
de miroirs dans lesquels I'Essence infinie se
contemple sous de multiples formes, ou qui re-
flEtent A divers degrAs l'irradiation (at-tajalll) de
I'Etre unique ; les miroirs symbolisent les possi-
bilitAs qu'a I'Essence (adh-Dhilt) de se dAterminer
Elle-mCme, possibilitAs qu'Elle comporte souve-
rainement en vertu de Son infinitA (KamNI): c'est
IA du moins la signification purement principielle
des miroirs, car Ils ont aussi un sens cosmologi-
que, celui de substances rAceptives (qawibil) &
I'Agard de I'Acte pur, (al-Amr). Dans I'un et l'autre
cas, on est en prAsence d'une polaritA qui s'intEgre
cependant dans I'UnitA, car les deux termes op-
posAs se ramEnent d'une part A I'Etre divin (al-
WujAd), qui n'est autre que la premiEre affima-
tion, parfaite et inconditionnAe, de I'Essence (adh-
DhNt) (2), et, d'autre part, aux N possibilitAs prin-
cipielles 0 (al-a'yNn ath-thNbitah) qui, elles, se rA-
duisent Agalement A I'Essence, dont elles ne sont
que des N dAterminations 0 ou N relations 0 (ni-
sab) 0 non-existantes comme telles bien que per-
manentes 0 (lbn 'Arabi, Sagesse des ProphCtes,
chapitre sur HAnoch).

1) Parole d'inspiration divine du ProphEte. )
En Elle-mCme, I'Essence est soustraite A toute dA-
termlnatlorl, m?me A celle de TEtre (Wujild); c'est-A-dire
qu'Elle est A'la fois Etre et Non-Etre (WujAd wa 'Udum).

FONDEMENTS DOCTRINAUX

Il faut bien comprendre que cette opposition
purement logique de I'Etre et des N possibilitAs
principielles 0 ne vise aucunement des entitAs cos-
miques distinctes, mais reprAsente en quelque
sorte une clef spAculative pour la rAintAgration
de toutes les dualitAs possibles dans I'UnitA de
I'Essence ; elle correspond toutefois A une rAalitA
mAtaphysique prAcise, Quant au symbolisme qui
s'y rattache et qui prAsente I'Etre divin comme
une source de lumikre dont I'N effusion 0 ou le
N dAbordement 0 (al-fayd) s'Apanche sur les possi-
bilitAs, comparAes A I'espace tAnAbreux (1), on ne
doit pas I'entendre au sens d'une Amanation subs-
tantielle, car I'Etre ne saurait Avidemment sortir
de lui-mCme, puisque rien n'est en dehors de lui.
L'Etre rAvtle I'Essence par affirmation, tandis
que les possibilitAs principielles s'y rAduisent en
quelque sorte par nAgation, puisqu'elles ne sont
que des limitations, du moins dans la mesure oa
on les dAtache logiquement de I'Etre.  En vAritA,
toutes les possibiljitAs (mumkinNt) se rAduisent
principiellement A la non-existence (Judum)a
Acrit 1bn 'Arabi dans Sagesse des Proph(tes, O et
il n'y a pas d'Etre (ou d'Existence) autre que
I'Etre de Dieu, exaltA soit-11, (se rivAlant) dans les
' formes' des Atats qui rAsultent des possibilitAs
telles qu'elles sont en elles-mCmes, dans leurs dA-
terminations essentielles 0. (Chapitre sur Jacob).

Cette distinction de I'Etre et des possibilitAs
principielles ou essences immuables, distinction

(1) LumiEre et espace sont les deux symboles les plus
directs de I'Etre et de la PossibilitA.
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qui est A la limite du concevable et qui se rAsout
dans I'InfinitA divine, permet d'envisager la mani-
festation universelle spus deux rapports complA-
mentaires, celui des N autodAterminations 0 ou
N subjectivations 0 (ta'ayyunNt) de I'Essence et,
d'autre part, celui des N rAvAlations 0 (tajalliyNt)
divines qui apparaissent dans les premikEres.
L'Etre se conéoit par intAgration, de sorte qu'il
s'avEre unique en chaque possibilitA manifestAe
et seul en toutes, tandis que les possibilitAs com-
me telles Atablissent la diversitA sans jamais se
dAtacher essentiellement de I'Un. Si la distinction
mAtaphysique que nous venons ainsi d'Atablir est
indiscutable, et si elle peut se dAfinir par des
formules logiques, elle ne se situe cependant pas
sur le plan rationnel; en effet, la coancidence de
I'Etre (WujAd) et des possibilitAs principielles
(a'yNn) & qui, d'aprEs Ibn 'Arabi, N n‘ont jamais
senti I'odeur de I'existence 0, & est aussi para-
doxale que celle de I'N existence 0 (WujAd) et de
I'N'absence 0 (‘udum), et c'est en_cela, prAcisA-
ment, que s'exprime A la fois la N vacuitA 0 des
choses & comme disent les Bouddhistes, & et leur
nature de purs symboles.

Des ArchCtypes

Les N PossibilitAs principielles 0 ou N essences im-
muables 0 éal-a' Nn ath-thNbitah), tout en Atant
contenues dans l'indistinction de I'Essence divine,
sont aussi, en tant qu'elles se reflEtent dans I'In-
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tellect universel, les N idAes 0 ou archAtypes que
Platon, dans sa parabole de la caverne, compare
aux objets rAels dont les prisonniers n'aperéoivent
gue les ombres projetAes sur la paroi de I'antre.

En ce sens, c'est-A-dire en tant qu'ils adoptent
la thAorie des archAtypes, tous les Soufis sont
nAcessairement N platoniciens 0. D'ailleurs, la doc-
trine des archAtypes est solidaire de celle de
I'Omniscience divine, ainsi que le dAmontre le
soufi persan NAr ad-din 'Abd ar-RahmNn | Nml dans
son livre Lawdih (1) : 0 ... la vraie essence de
toute chose demeure toujours, bien que non-ma-
nifestAe, dans I'abime intArieur de I'Etre VAritable,
tandis que ses qualitAs sensibles apparaissent ex-
tArieurement. Car il est impossible que les IdAes
divines incluses dans le monde intelligible soient
Avanescentes ; [prAtendre que les contenus de la
Science divine sont Avanescents] impliquerait
I'athAisme... 0 (Chapitre XXII).

Les arguments de certains philosophes contre
I'existence des N idAes 0 de Platon tombent dans
le vide si I'on comprend que ces N idAes Q ou
archAtypes n'ont pas d'existence, comme I|'Acrit

(1) Oriental Translation Fund N. S.; vol. XVI, traduc-
tion anglaise du persan par E. H. Whinfield et Mirza
Muhammad Kazvani. Ce livre, qui est d'ailleurs en gr&nde
partie un commentaire de Sagesse des Proph(tes™ d'1bn
Arabi, peut Ctre considArA comme un abrAgA de la mAta-

hysique soufique. Dans la traduction citAe, le terme ,aYyn
pluriel a'yNn) est Iparf0|s rendu par N substance 0, ce
qui prCte Kde multiples confusjons ; aussi prAfArons-nous
le traduire par N essence 0 ou N possibilitA_ principielle 0.
Le terme arabe comporte du reste aussi les sens de :
N ceil 0, N source 0, N essence individuelle 0.
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Ibn 'Arabi, c'est-A-dire qu'ils n‘ont pas la nature
de substances distinctes, et qu'ils ne constituent
que des possibilitAs inhArentes A I'Intellect, et
principiellement inhArentes A I'Essence divine. Du
reste, toute la discution philosophique sur les
N universaux 0 prockde d'une confusion entre les
archAtypes et leurs reflets purement mentaux.
Les idAes gAnArales ne sont Avidemment, en tant
que formes mentales, que de pures abstractions ;
mais cette constatation ne porte aucune atteinte
aux archAtypes ou N idAes 0 de Platon, dEs lors
que celles-ci ne sont que des possibilitAs ou des
dispositions intellectuelles, possibilitAs que les
N abstractions 0 prAsupposent et sans lesquelles
il leur manquerait toute VAritA intrinskque. Nier
les N essences immuables 0, source de toute con-
naissance relative, Aquivaudrait A nier I'espace
sous prAtexte qu'il n'a pas de forme spatiale. Les
archAtypes, en effet, ne se manifestent jamais
comme tels, ni dans |'ordre sensible, ni dans
I'ordre mental ; c'est A eux, cependant, que se
ramEne princip iellement tout ce que renferment
ces deux ordres. Quand on cherche A les saisir,
ils reculent devant la vision distinctive ; ils ne
.euvent Ctre connus qu'intuitivement, soit A partir
de leurs symboles, soit par identification avec
I'Essence divine.

_Signalons ici que I'expression coranique dhikr
signifie N rAminiscence 0 au sens platonicien de
connaissance rAflAchie des archAtypes, avec cette
nuance que le mot dhikr signifie littAralement
N mention 0 ; ainsi par exemple, le passage cora-
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nique : idhkurAnl adhkurkum (11, 152), peut se
traduire par : N Souvenez-vous de Moi, Je Me
souviendrai de vous 0, ou par N Mentionnez-Moi,
Je vous mentionnerai 0. C'est d'ailleurs par une
N -mention 0 intArieure qu'on Avoque un souvenir ;
d'autre part, la transposition du passA A I'ordre
principiel est conforme au symbolisme gAnAral
des langues sAmitiques : le passA dAfini, en arabe,
sert A exprimer l'action intemporelle de Dieu.
Cette ambivalence du mot dhikr joue un rale
important dans le langage soufique, car elle ratta-
che I'N Avocation 0 des RAalitAs essentielles au
symbolisme sonore des formuules d'N incanta-
tion 0 ou d'N invocation 0 (dhikr) (1). Par dhikr
on dAsigne d'ailleurs toute forme de concentra-
tion sur la PrAsence divine ; le N souvenir 0 & ou
la N mention 0 & suprCme n'est autre que l'identi-
fication avec le Verbe divin qui, lui, est I'ArchA-
type des archAtypes.

On aura coinpris que la N rAminiscence 0 soufi-
que, de m¢me que la N rAminiscence 0 (xV ,,it,,)
platonicienne, est de nature, non pas psychologi-
gue, mais Aminemment intellectuelle. C'est d'ail-
leurs prAcisAment pour cela que ses supports
peuvent Ctre d'ordre AlAmentaire et notamment
corporels ; rien de plus faux que de considArer
les mAthodes incantatoires comme une forme
d'adoration plus N primaire 0 et partant moins
N consciente 0 que ne l'est, par exemple, la priEre
libre. Il existe un lien d'analogie inverse entre

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

Du E Renouvellement
de la CrCation en chaque instant a

Il est un aspect de la thAorie soufique de la
CrAation que I'on dAsigne par il Le Renouvelle-
ment de la CrAation en chaque instant 0 ou A
chaque souffle 0 (Tajdid al-khalq bilanfas), et qui
se rattache trEs directement A la rAalisation spiri-
tuelle. & Nous disions que les N essences immua-
bles 0 (al-a'yNn ath-thNbitah), c'est-A-dire les possi-
bilitAs pures en lesquelles Dieu Se manifeste A
Lui-mCme, ne sont jamais comme telles produites
A I'existence, mais que seules leurs modalitAs
relatives & ou toutes les relations (nisab) Possi-
bles qu'elles impliquent & se dAploient dans ‘Uni-
vers. Or, celles-ci non plus ne N sortent 0 pas rAel-
lement de leurs archAtypes : aussi leur variation
ne s'Apuise-t-elle jamais en mode successif, de
mCme que les vagues d'un fleuve ne cessent de
changer de forme tout en obAissant A Ia loi que
leur impose la configuration du lit ; dans cette
image & imparfaite en raison m¢me de son ca-
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ractEre concret & I'eau du fleuve reprisente
I'N effusion 0 ou le N flux 0 _(fayd) incessant de
I'Etre et le lit du fleuve la \ dAtermination im-
muable 0, tandis que les vagues correspondent
aux formes sensibles ou suhbtiles qui rAsultent
de cette polaritA ontologique. N L'essence immua-
ble 0 & ou l'archAtype & peut aussi se comparer

un prisme incolore qui brise la lumiEre de
I'Etre en rayons irisants ; la coloration des rayons
dApendra A la fois de la nature essentielle de la
lumiEre et de la nature du prisme.

Dans le monde informel ou spirituel (*Nlam al-
arwNh ou al-JabarAt), la variAtA des reflets d'un
seul et mCme archAtype apparait comme une
N richesse 0 d'aspects, contenus les uns dans les
autres, comme le sont les multiples aspects logi-
ques d'une seule et m¢me VAritA, ou les bAatitudes
inclues dans une m¢me beautA ; leur variAta, A
ce degrA d'existence, est aussi AloignAe que possi-
ble de la rApAtition, parce qu'exprimant directe-
ment I'UnicitA divine (1). Dans le monde de
I'individuation, par contre, les reflets d'un archA-
type se manifestent en mode successif, puisqu'il y
intervient la condition cosmique de la forme,
au sens d'une dAlimitation ou d'une exclusion
rAciproque des aspects. C'est ce monde, qui
englobe du reste les formes psychiques aussi
bien que les formes corporelles, qui est ap-
pelA le N monde des analogies 0 ou N monde

(1) De mame, dans I'ordre informel les diffCrents archC-
types s'incluent mutuellement.
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des semblables 0 (‘clam al-mithNI) (1), parce que
les formes qui s'y manifestent en mode successif
ou simultanAment sont analogues les unes aux
autres par IA-mCme qu'elles sont analogues A leur
archAtype commun. Dans les degrAs infArieurs de
I'existence, dans le monde corporel (‘Nlam al-
ajsNm) notamment, la variAtA des formes se rap-
proche de la rApAtition, exprimAe par le mode
quantitatif, sans cependant jamais l'atteindre, car
dans la pure rApAtition se dissoudraient toutes les
qualitAs distinctes qui constituent le monde (2).

Si I'on envisage la variation des reflets d'un
mCme archAtype sous le rapport de leur succes-
sion temporelle, qui peut Ctre prise comme expres-
sion symboligue de toute succession possible, on
dira que la N projection 0 de I'archAtype dans
I'existence se renouvelle A chague instant, en sorte
que le mCme Atat d'existence N rAflAchie 0 ne sub-
siste jamais, I'Ctre relatif Atant sujet A un conti-
nuel anAantissement et A un continuel renouvelle-
ment. N L'nomme & Acrit Muhyi-d-din ibn 'Arabi
dans La Sagesse des ProphCtes & ne se rend pas
compte spontanAment de ce qu'il n'est pas et
qu'il est A nouveau (Tam yakun thumma kNna) A
chaque ' souffle ". Et si je'dis ' A nouveau ', je ne

1) Or} L%pﬂia)lle aussi le N monde de I'imagination 0
al-khiyNI). ) "
(2) Nous nye considArons ici que le ternaire constituA
par le monde des esprits, celul des ¢cmes et celui des
corps, le premier Atant informel et les deux autres condi-
tionnAs par la forme. 1l va sans dire que les deux
mandes supArieurs comportent A leur tour une multipli-
CitA de degrAs.
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suppose aucun intervalle temporel, mais une suc-
cession purement logique. Dans le ' Renouvelle-
ment de la CrAation A chaque souffle ', I'instant
de l'anAantissement coancide avec l'instant de la
manifestation du semblable (mathal) & (chapitre
sur Salomon). ‘Abd ar-Razz¢q al-Qashgni (1) Acrit
dans le mCme sens : N Il n'y a pas d'intervalle
temporel entre I'anAantissement et la remanifes-
tation, en sorte qu‘on ne peréoit pas d'interrup-
tion entre deux crAations analogues et successives,
et l'existence parait dEs lors homogekne... 0 (com-
mentaire sur La Sagesse des Proph(tes. D'aprEs
Muhyi-d-dén ibn 'Arabj, cette illusion de continuitA
N est exprimAe par la parole coranique : ' ils sont
illusionnAs par une crAation nouvelle ' (2), ce qui
signifie : il ne s'Acoule pas un instant pour eux
sans qu'ils peréoivent ce qu'ils peréoivent... 0
(Sagesse des ProphCtes, ibid.). Ceci rappelle la
parabole bouddhique de I'existence comparAe A
la flamme d'une lampe A huile qui, tout en parais.
sant identique, ne cesse de se renouveler A cha-
que instant, en sorte que cette flamme n'est en
rAalitA ni la mCme, ni autre. Pour complAter I'in-
terprAtation bouddhiste (3) de cette image selon

(1) Maitre soufi du mir' siEcle qui a commentA La
Sagesse des ProphCtes d'lbn 'Arabi, . "
_(2% N Sommes-Nous donc ApuisA par la premikre. cria-
tion ? AssurAment, ils sont illusionnAs par une crAation
nouvelle 0 (L, 14). ] .
3) ConformAment A sa perspective propre, le Bouddhisa
me ne souligne ciue I'inconsistance du cosmos,.la RAalitA
immuable s'identifiant pour lui au N vide 0 (shAnya), 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 lumiEre comme telle correspond A TEtre (al-
WujAd) tandis que la forme de la flamme reflEte
I'archAtype et que c'est A celui-ci qu'elle doit sa
relative continuitA. Car s'il est vrai que la flamme
N'a pas d'existence autonome, il est vrai, Agale-
ment, qu'elle existe. 1l y a donc dans le cosmos
une discontinuitA quasi absolue, qui est I'expres-
sion de son caractkre illusoire et qui se ramEne
A la discontinuitA fonciEre entre le monde et
Dieu ; d'autre part, il y a dans le cosmos une
continuitA quasi absolue, en tant qu'il est tout
entier un reflet de sa cause divine. 'Abd ar-Razzcq
al-Qashgni Acrit encore A cet Agard : N En tant
que I'nomme est une possibilitA de manifestation,
mais qu'il ne voit pas Ce qui le manifeste, il
est pure absence (‘udum); par contre, en tant
qu'il reeoit son Ctre de I'irradiation (Tajalll) per-
pAtuelle de I'Essence, il est. L'incessante rAvAla-
tion des ActivitAs divines dicoulant des Noms
divins le renouvellent aprEs chaque anAantisse-
ment, dans l'instantanAitA, sans succession tem-
porelle perceptible, mais suivant une succession
purement logique, car il n'y a IA qu'une non-
existence permanente, qui est celle de la pure
IoossmllltA, etily a un Etre permanent, la rAvA-
ation de I'Essence une, puis des activitAs et des
individuations se succAdant avec les ' souffles *
qui dAcoulent des Noms divins... 0 (commentaire
Sur La Sagesse des Prophtes, ibid.).

&r}]csee@s(%réﬁlr% Uée qu'll?]nAt‘Arabi parle de la N non-exis-
es archAtypes.
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Quant aux N souffles 0 ou N expirs 0 (ante) dont
il est question dans ce texte, ils sont des modalitAs
de I'NExpir du ClAment 0 (Najas ar-Rahmiin ou
an-Najas ar-rahmNnl), et I'on entend par 1A le
principe divin qui N dilate 0 (naffasa) (1) ou de-
ploie les possibilitAs relatives A partir des archA-
types. Cette N dilatation 0 ne se prisente d'ailleurs
comme telle que d'un point de vue relatif, selon
lequel I'Atat d'N intArioritA 0 (butAn) des possibi-
litAs avant leur manifestation apparait comme
un N resserrement 0 (karb). L'N Expir 0 divin se
rattache A la MisAricorde totale (ar-Rahmah),
Barce que fpar elle la surabondance de I'Etre N dA-

orde 0 (afNda) sur les essences limitAes. Drautre
part, I'idAe d'N expir 0 ou de N souffle 0 se rifEre
au symbolisme de la Parole divine : de mCme
que les diffArents sons ou N lettres 0 (hurAf) (2)
qui constituent les paroles du Livre rAvAIA sont
analogues aux archAtypes se reflAtant dans le
cosmos, le souffle qui supporte ou vAhicule les
sons articulAs est analogue au principe divin qui
dAploie et supporte les possibilitAs de manifes-
tation (3). L't Expir 0 divin est le complAment
N dynamique 0 et N fAminin 0 de I'Ordre divin
(al-Amr), I'Acte pur, qui est exprimA par la parole

(I& Le mCme verbe comporte aussi le sens de K cons?-
ler 0, par contraste ave le N ressenmuent 0 (karb) par la
dAtresse. La N consolation 0 se ramEne Avidemment A la
MisAricorde (Rahrnah) divine, . .

(2) Nous raE{_)ellerons que I'Acriture. arabe est rigoureu-
sement phonAtique, en sorte que les  lettres 0 dAsignent
aussi les sons. . . .

) Il'y a un fondement de la science incantatoire.
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0 sois & (kun) (1) ; dans le symbolisme mentionnA,
il correspond en quelque sorte A I'Amission du
simple son. Dans ses FutAhNt al-Mekkiyah, Muhyi-
d-clin ibn 'Arabi identifie I' Expir 0 divin A'la
Nature universelle (at-Tabl'ah), attribuant A celle-
ci une fonction cosmogonique analogue A celle
gue les Hindous dAsignent comme la Shakti,
N I'Energie productive 0 de la DivinitA. & C'est
en fonction de ce symbolisme qu'il faut compren-
dre l'expression : N le renouvellement de la crAa-
tion A chaque souffle & ou : par les souffles 0.

Quant A la relation Atroite qui existe entre la
thAorie que nous venons d'exposer et la rAalisa-
tion spirituelle, il suffit de remarquer que I'cme
humaine fait partie du N monde des semblables 0,
qui comprend d'ailleurs aussi bien ce monde-ci
que les paradis formels et les enfers, et qu'elle
est donc constituAe par des reflets se succAdant
indAfiniment et sans aucun arrCt, en sorte qu'elle
n'a pas de continuitA propre ; l'identitA du N moi 0
n‘est qu'une N rAminiscence 0 du N Soi 0 (al-hu-
wiyah (2), la possibilitA Aternellement subsistante
de I'Gtre dans I'Essence infinie. Ce qui N Aclaire 0

(1) Selon la doctrine des PEres grecs, le monde est
crAA N par le Fils dans le Saint-Esprit 0. L'Ordre divin
correslgond au Verbe, donc au Fils. Rappelons que le
Saint-Esprit est appelA N consolateur 0, ce qui.est analo-
8u.e au verbe arabe naffasa. L anal%gle entre I'N EleIr du

IAment Q et Je Saint-Esprit,n'est d'ailleurs valable que
pour le rale N Aconomique 0 de celui-ci, non pas pour
sa é)ers_on,ne hypostatique.. ., =
. (2) LittAralement : N l'ipsAitA 0, dArivA du pronom huwa,
N lui 0, en.tant qu'il se situe en dehors de I'opposition
du N moi 0 et du N toi 0.
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et connait la fuite incessante des N semblables 0
(1), et qui les rapporte A leur archAtype, n'est
Avidemment pas la conscience individuelle, mais
I'Intelligence pure et transcendante.

De I'Esprit

L'Esprit (ar-RAh) universel, appelA aussi I'ln-
tellect premier (al-'41 al-awwal), est dAcrit tan-
tat comme crAA, tantat comme incrAA. Selon la
parole du ProphEte : N la premiEre chose que Dieu
crAa est I'Esprit (ar-RAh) &, il est crAA, et suivant le
passage coranique oa Dieu dit au sujet d’Adam :
N Et Je lui insufflai de Mon Esprit 0, il est incrAA,
parce que directement rattachA A la Nature divine.
Quant au verset coranique dAcrivant ainsi la nature
de I'Esprit : N ils te questionneront sur I'Esprit ;
dis-leur : I'Esprit [procEde] du Commandement
(al-Amr) de mon Seigneur... 0 (XVI11, 84), il peut
((‘tre interprAtA dans les deux sens, A savoir que
‘Esprit est de la mCme nature que le Commande-
ment & ou I'Ordre & divin, qui est nAcessaire-
ment incrAA, puisque c'est lui qui crAe toute chose,
ou que I'Esprit proctde de I'Ordre et se situe lui-
P]Cme A un degrA ontologique immAdiatement in-
Arieur.

Si I'Esprit possEde I'un et l'autre aspects, c'est

(1) L'expression est coranique : N ... ce n'est pas Nous
qui serons devancAs, si Nous voulons vous remplacer par
vos semblables (amthg¢lakum) et vous reproduire sous
une forme que vous ne connaissez pas 0 (LVI, 59, 60).

Q7
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qu'il est mAdiateur entre I'Etre divin et l'univers
conditionnA ; incrAA dans son essence immuable,
il est crAA en tant que premiktre entitA cosmique.
On le compare au Calame supr¢me (al-Qalam al-
a'ld) par lequel Dieu inscrit tous les destins sur
la Table gardAe (al-Lawh al-mahfAz) qui, elle, cor-
respond A I'Aine universelle (an-Naf s al-kulliyah)
(1). Car le ProphEte a dit : N La premiEre chose
que Dieu crAa est le Calame ; 1l crAa la Table
[gardAe] et dit au Calame : Acris ! Celui-ci rA-
pondit : et qu'Acrirais-je ? [Dieu] lui dit : Acris
Ma Science de Ma crAation jusqu‘au jour de la
rAsurrection ; alors le Calame traéa ce qui lui
Atait ordonnA 0. L'Esprit englobe donc toute la
Science divine concernant les Ctres crAAs, c'est-
A-dire qu'il est la VAritA des_VAritAs ou la RAalitA
des rAalitAs (Haglgat al-hagNig), ou la manifesta-
tion immAdiate de celle-ci, suivant I'aspect sous
lequel on I'envisage.

(1) L'ame individuglle est conditionnAe par la forme,
tandis que I'Aine universelle est nAcessairement supra-
formelle. Dans un cas comme, dans l'autre, I'Aine est A
EEsprlt ce qu'est la substance A l'essence ,ou la materia

la forma, entendant par cette derniOre expression non
pas la forme en tant qu'elle limite mais I'essence N for-
mante 0. DEs lors, les individus se distinguent en vertu
de I'Esprit, de mCme qu'ils s'unissent essentiellement en
Lui, et ils sont substantiellement unis dans I'Aine uni-
verselle, tout en se diffArenciant en vertu de leurs formes,
dont le support N plastique 0 est prAcisAment I'Ame uni-
verselle ou N totale 0. En tankque I'Esprit se polarise
en quelque sorte Par rapport A chaque Ctre particulier,
on parlera de multiples N esprits 0. L'unicitA essentjelle
de I'Esprit n'impligue dEs Lars nullement que I'esprit de
I'homme s'y rAintEgre dAfinitivement par la seule mort
corporelle ;car c'est” I'cme qui polarise I'esprit, et celle-ci
est immortelle.

[o]¢]
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Certains auteurs soufiques, comme 'Abd ai-
Karim al-Jili, donnent A I'essence incride de I'Es-
prit le nom de Saint-Esprit (RAh al-Quds), qu'ils
comparent A la Face de Dieu (Waljh AlINh) ; c'est
ce que nous entendons par I'Intellect divin.

L'essence incride de I'Esprit correspond A ce
que les Hindous appellent Purusha ou Purushotta-
ma, tandis que sa nature criAe correspond A ce
qu'ils appellent Buddhi, la 0 LumiEre intellectuel-
le 0. Or, Buddhi est la premiEre production de
Prakriti, la Substance N plastique 0 universelle (1),
ce qui revient A dire que Buddhi, bien que de
nature supra-individuelle, est N crAAe 0, car toute
N crAature 0 participe de la passivitA de la Subs-
tance.

Le nom soufique pour la Substance universelle
ou la Materia prima est al-HabN, dAsignation qui
remonte au Calife Ali, successeur spirituel du Pro-
phEte, et qui signifie littAralement la N fine pous-
sikre 0 suspendue dans l'air et visible seulement
par les rayons de lumikEre qu'elle rAfracte. Le sym-
bolisme d'al-HabN illustre la double nature de I'Es-
prit, car c'est I'Esprit qui illumine al-HabN, en sorte
qu'il correspond au rayon qui se rAfracte sur la fine

oussikre : celle-ci ne devenant visible que dans
a mesure oa elle rAfracte la lumiEre, le rayon
ne se dessine comme tel que par I'Acran de la
PoussiEre. La lumikre indiffArenciAe  symbolise
'Esprit incrAA, la lumiEre dAterminAe comme

5&%} Cf. RenA GuAnon ;_L"Homme et son devenir selon le
VAdanta, chapitre sur Purusha et Prakriti.
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rayon, par contre, symbolise I'Esprit crAA, qui
est en (iuelque sorte N dirigA 0 comme un rayon.
Quant A la fine poussiEre, symbole d'al-HabN, elle
est un principe de diffArenciation invisible comme
tel, ce qui signifie & conformAment au symbo-
lisme de la lumikEre & que la Substance n'a pas
d'existence propre, et ne peut Ctre saisie que dans
ses effets, dont le plus grossier est prAcisAment
la manifestation du mode quantitatif, mode que
figure aussi nettement que possible la multitude
des grains de poussiEre. Quant A la poussiEre
AclairAe par le rayon, elle n'est autre que le
COSMOS.

Al-HabN (1) est A I'Intellect incrAA ce que I'Arne
universelle (an-Nafs al-kulliyah) (2) est A I'Intel-
lect crAA (3) ; d'autre part, le premier couple se
ramene A celui de la Nature universelle (at-Tale
ah ) et de I'Ordre divin (al-Amr), car la Nature
universelle qui, elle, s'identifie principiellement A
I'N Expir 0 divin (an Nafas ar-rahmNnl), est com-
me |'aspect N maternel 0 de la substance (al-
HabN). On a dEs lors thAoriquement trois couples
cosmogoniques diffArents dont les termes se rap-
Eortent I'un A I'autre comme un principe masculin

un principe fAminin. Du point de vue cosmolo-
gique, cependant, I'Esprit ou Intellect n'est qu'im-
plicitement incrAA, car seul I'Esprit crAA reprA-
sente une rAalitA cosmique distincte de Dieu.

(1) La Substance Otl Materia prima porte aussi le nom
de HayAIN, du grec .

2) La PsychA™ chez Plotin.
3J) Le Notas chez Plotin.

100

FONDEMENTS DOCTRINAUX

Drautre part, la Materia prima ou_Substance (al-
HabN) Eeut Gtre envisaghe A diffArents degrAs ;
quant A sa nature purement principielle, A la-
quelle Ibn 'Arabi donne le nom d'N EIAment su-
prCme 0 (al-'Untur al-a‘’zam), elle Achappe nAces-
sairement A la cosmologie, n'Atant comme telle
qu'une possibilitA divine non-manifestAe. Nous
prAcisons ce point parce qu'il permet de dissiper
I'apparence de contradiction entre diffArents au-
teurs soufiques, voire entre les divers exposAs
d'un mCme auteur.

Comme mAdiateur par excellence, I'Esprit est
aussi le propotype des manifestations prophAti-
ques ; sous cet aspect il s'identifie A I'archangie
Gabriel (labrifil), qui annonéa le Verbe Ala
Vierge, et qui transmit le Coran au Prophtte.

Le Commandement divin La_Nature uni\(Erse.IIe (al-
(al-Amr). Tabrah) oul XPII’ divin
( Nafas ar-Rahmeln).

L'Intellect divin ou le Saint. L'Allément suprCme (al-'Un-

i - l-a'zam) ou la Subs-
Esprit (RAh al-Quds) E%c?e Srinci)pielle (al-Ha-

L'Intellect premier (al-Agl  L'Ame universelle (an-Nafs

al-awwal I'Esprit (ar- al-kullivah) au la Table
RAh) ou) cI’eu Calszfrge (su- GardAe (al-Lawh al- mah-
pr¢me (al-Qalam al-a'IN). fAz).

' i 'Es- La Materia prima ou Subs-
Lrla?itf”ea premier ou I'Es 4 nea cosn%' na al-RiEhN
ou al-HayAlIN).
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L'image la plus N centrale 0 de I'Esprit sur terre
est I'nomme. Mais comme toute forme laisse nA-
cessairement en dehors d'elle certains aspects de
son archAtype, I'Esprit se rAvEle Agalement, sous
des aspects complAmentaires et plus ou moins
N centraux 0, dans d'autres formes terrestres.
Ainsi, par exemple, il se rAvEle sous la forme de
I'arbre, dont le tronc symbolise I'axe de I'Esprit
traversant toute la hiArarchie des mondes, et dont
les branches et les feuilles correspondent A la
diffArenciation de I'Esprit dans les multiples Atats
d'existence.

Selon une IAgende soufique (1), Dieu crAa I'Es-
prit dans la forme d'un paon et lui montra sa
propre image dans le miroir de I'Essence divine ;
saisi de crainte rAvArentielle (al-heybah), le paon
Amit des gouttes de sueur, dont furent crAAs tous
les autres Ctres. La roue du paon imite le dAploie-
ment cosmique de I'Esprit.

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

La colombe blanche, Agalement, est une imac];e
de I'Esprit, par sa couleur, son innocence et la
douceur de son vol.

Aux confins extr¢mes du monde sensible, la
nature lumineuse des astres et la transparence et

(1) Probablement d'origine persane.

a Al
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l'incorruptibilitA des pierres prAcieuses rappellent
autant d'aspects de I'Esprit universel.

De I'Homme universel

L'Acte divin, qui est un, n'a qu'un seul et
unique objet ; selon le N point de vue 0 divin, la
crAation est une et se rAsume dans un prototype
unique, oa se refletent toutes les QualitAs ou N re-
lations 0 (nisab) divines sans confusion ni sApa-
ration : N En VAritA, Nous gvons comptA toute
chose dans un prototype (imNm) Avident 0 (Coran,
XXXVI, 11). Du point de vue de la crAation, en
revanche, I'Univers ne peut Gtre que multiple. dEs
lors qu'il est conéu comme N autre-que-Dieu 0 et
que Dieu seul est un. Le prototype unique (al-
UnmAdhaj al-farld) se diffArencie donc, du point
de vue relatif, en des polisarisations successives,
telles que actif et passif, macrocosme et micro-
crosme, espkce et individu, homme et femme (1),
I'un et I'autre AlAments de chacune de ces opposi-
tions ayant chacun sa perfection propre ; le ma-

(1) Ces polarisations cosmiques sont souvent AyoquAes
au dAbut de sourates du Coran, par exemple : N Par la
nuit quand elle couvre, et par le jour quand il. dAvoile,
et par C& qui crAa le mcle et la femelle'! En VAritA, vos
tendances sont divergentes.,. (Sourate XCII, 1-4) : la nuit
et le jour correspondent A la rAsorption dans le non-
manifestA et A la manifestation, le mcle et la femelle
I'actif et au passif, et de ces polaritAs dAcoulent les
tendances divergentes des hommes telles que la foi et
I'incroyance, la gAnArositA et l'avarice, que mentionne la
suite de la sourate.
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¢rocosme, qui manifeste Dieu en tant qu'll est
N L'ExtArieur 0 (az-ZNhir), est parfait parce qu'il
englobe tous les Ctres individuels et qu'il exprime
par IA-mCme la stabilitA et la puissance divines :
N Etes-vous donc une crAation plus forte que le
ciel qu'll betit... 2 0 (Coran, LXXIX, 26) ; le mi-
crocosme, qui correspond au Nom divin N L'IntA-
rieur 0 (al-BNtin), est parfait par sa nature de
centre.

Au regard de I'Essence, qui est une, l'univers
est comme un seul Ctre. L'unitA essentielle du
monde est la chose la plus certaine en mCme
temps que la plus cachAe : toute connaissance ou
perception, quel que soit son degrA d'adAquation,
prAsuppose I'UnitA essentielle des Gtres et des
choses. Si les divers Gtres peréoivent I'univers
diffAremment, selon leurs diffArentes perspectives
et conformAment A leurs degrAs d'universalit, ils
ne le peréoivent pas moins riellement, car la
rAalitA de I'univers ne se dissocie guEre de celle
de leur vision, et cette rAalitA est une, bien que
diverse selon ses aspects : elle est simultanAment
prAsente dans les sujets connaissants et dans les
objets connus ; d'autre part, la nature du monde
est dualitA et discontinuitA ; voir le monde, c'est
ne pas voir I'Essence ; contempler Celle-ci, c'est
ne plus voir le monde.

Parmi tous les Ctres de ce monde-ci, I'homme
est le seul dont la vision intellectuelle englobe
virtuellement toutes choses, les autres Ctres orga-
niques n'ayant que des visions partielles du
monde. Certes, le contenu immAdiat de la per-

1114

FONDEMENTS DOCTRINAUX

ception humaine n'est que le monde corporel en-
vironnant, mais celui-ci reprisente une image rela-
tivement complEte, A son niveau d'existence, de
I'univers entier ; A travers les formes sensibles,
I'homme conéoit les formes subtiles et les essen-
ces spirituelles. On peut donc dire que I'homme,
qui est un microcosme, et l'univers, qui un ma-
crocosme, sont comme deux miroirs se reflAtant
I'un l'autre : d'une part, 'hnomme n'existe qgu'en
relation avec le macrocosme, dont il fait partie,
et qui le dAtermine ; d'autre part, 'homme connait
le macrocosme, ce qui signifie que toutes les
possibilitAs se dAployant dans le monde sont prin-
cipiellement contenues dans I'essence intellec-
tuelle de I'nhomme. C'est IA le sens de la parole
coranique : N Et Il [Dieu] apprit A Adam tous
les noms [c'est-A-dire toutes les essences des Ctres
et des choses] 0 (11, 31).

Tout microcosme est A sa maniEre un centre
de I'univers, mais c'est dans I'homme que la pola-
risation N subjective 0 de I'Esprit atteint son point
culminant :'N Il a mis A votre service ce qui
est dans les cieux et ce qui est sur terre, tout
[venant] de Lui 0 (Coran, XLV, 12). Quant aux
microcosmes non-humains que renferme notre
monde, ils sont infArieurs A I'hnomme en tant que
microcosmes, c'est-A-dire en tant que polarisa-
tions N subjectives 0 de I'Esprit ou du Prototype
unique, mais ils sont relativement supArieurs A
I'homme en tant qu'ils participent davantage de
la perfection macrocosmique, ce qui, dans le
regne animal, s'exprime par la prAdominance
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croissante de l'espEce & de la forme spAcifique -
sur l'autonomie individuelle (1), et, dans les vAgA-
taux et les minAraux, par la fusion des deux
pales : espEce et individu.

Chaque terme des polarisations successives du
Prototype unique contient implicitement ou expli-
citement le terme complAmentaire : I'espEce en-
globe les individus, mais chaque individu com-
porte virtuellement en lui toutes les possibilitAs
de I'espEce ; I'nomme contient en lui la nature
de la femme, et inversement, et cela par I'ori-
gine m¢me des Ctres : N Craignez votre Seigneur
qui vous a crAAs d'une seule ¢me (min naf sin
WNhidah) qui a crAA d'elle son Apouse et qui a
produit de ce couple des hommes et des femmes
en grand nombre 0 (Coran, 1V, 1). De mCme, le
monde, ou macrocosme, est de toute Avidence le
N contenant 0 de I'nomme qui, lui, est sa partie
intAgrante ; cependant, I'homme connait le mon-
de, toutes les possibilitAs du monde Atant virtuel-
lement et principiellement prAsentes dans I'hom-
me. L'homme et le cosmos, nous I'avons dit,
sont semblables A deux miroirs se reflAtant I'un
et l'autre, d'o4 l'adage coufique : N L'univers est
un grand homme, et I'hnomme est un petit yni-
vers 0 (al-kawnu insNnun kablrun wa-I-insNnu
kawnun taghlr). On peut dire aussi que I'univers

1) De ce fait, I'animal ne peut pas dAchoir dans la
mCme mesure, par rapport A’ sa norme spAcifique, que
I'nomme : N Certes, Nous avons crAA I'homme selon la
plus belle forme ; ensuite Nous I'avons rendu le plus vil
des vils, exceptA ceux %w croient et qui accomplissent
les bonnes oeuvres_ 0 (Coran, XCV, 3-5).
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et I'homme sont des formes de I'Esprit universel
(@r-RAh) ou de I'Esprit divin, ou que les deux
sont des aspects complAmentaires d'un seul Gtre
N pancosmique 0, symbole de Dieu ; cependant,
la forme N extArieure 0 ou N objective 0 du ma-
crocosme ne peut Ctre saisie dans sa totalitA,
puisque ses limites reculent indAfiniment, tandis
que la forme de I'homme est connue, ce qui fait
dire que I'homme est I'N abrAgA 0 qualitatif du
grand N livre 0 cosmique, toutes les qualitAs uni-
verselles Atant exprimAes d'une manikre ou d'une
autre dans sa forme. D'autre part, le ProphEte dit
que N Dieu crAa Adam dans Sa [propre] forme 0,
ce qui signifie que la nature primordiale de
I'nomme est comme l'abqutissement symbolique
et en quelque sorte la N somme 0 apparente

de toutes les essences divines immanentes au
monde (1).

Chez I'homme ordinaire, le sens fl global 0 de
la nature humaine demeure virtuel ; il ne devient

(1) C'est ce qu'enseignent aussi les PEres 2re(_:s, no-
famment saint GrAgoire de Nysse et saint Gr. goire pa-
lamas: ce dernier Acrit : N L'homme, ce monde majeur
en_petit, est un rAsumA de tout ce qui existe en une
unitA et le couronnement des oeuvres divines. C'est pour
cela, daailleurs, qu'il fut crAA le dernier, de mCme que
nous rAsumons nos discours en des conclusions finales ;
gﬁr I'op gmﬁrralt_ aussi nommer l'univers J'oeuvre du
Verbe (L0gos), qui est lui-mCme hypostase... 0 Et ailleurs :
N Bien que les anges nous soient SupArieurs en beaucoup
de choses, ils nous sont toutefois infArieurs sous un
certain rapport... par exemple, pour ce qui est de [I'exis-
tence selon. l'image du CrAateur ; car_dans ce sens nous
sommes crAAs plus parfaitement conformes A I'image de
Dieu... 0 (Cf. ouvrage citA, p. 58, note 1).
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actuel que chez celui qui, ayant effectivement
rAalisA toutes les VAritAs universelles gui se re-
flEtent dans sa forme terrestre, s'identifie par IA-
m¢me A I'l Homme parfait 0 ou N Homme uni-
versel 0 (al-Insn al-kmil). Cet Ctre aura prati-
quement pour forme N extArieure 0 son indivi-
dualitA humaine ; mais virtuellement et en prin-
Cipe, toutes les formes et tous les Atats d'existence
lui appartiennent, dEs lors que sa N rAalitA intA-
rieure 0 s'identifie A celle de la totalitA de I'univers.

On peut comprendre par IA pourquoi le nom
d'N - Homme universel 0 a deux significations, qui
coincident ou se distinguent suivant le point de
vue auquel on se place : ce nom s'applique, d'une
part, A tous les hommes ayant rAalisA I'Union ou
I'N'IdentitA suprCme 0, tels que les grands mAdia-
teurs spirituels, les prophEtes notamment et les
N pales 0 parmi les saints : d'autre art, il dAsigne
la synthEse permanente et actuelle de tous les
Atats de I'Etre, synthEse qui est A la fois un
aspect immAdiat du Principe et la totalith de tous
les Atats relatifs et particuliers de l'existe_nci:.
C'est IA le propotype unigue (al-UnmAdhaj al-
farld) ou N prototype Avident 0, dont parle le
Coran et que nous avons mentionnA plus haut :
et rappelons ici que du N point de vue 0 divin,
la_crAation s'intEgre dans ce prototype, 04 sg re-
flEtent toutes les QualitAs ou Nrelations 0 (nisab)
divines sans confusion ni SAparation ; c'est du
point de vue de la crAature, seulement, que I'uni-
Vers apparait comme multiple. Or, les grands
mAdiateurs, dont I'esprit s'est identifiA A I'Esprit
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divin, s'apparentent par IA mCme A cette synthEse
de l'univers, le grand Prototype, qui est I'unique
et direct N objet 0 de I'Acte divin (2).

C'est A 'Homme universel, qui est en mCme
temps I'Esprit, la totalitA de I'univers et le sym-

bole humain parfait, que se rAferent les ApithEtes
traditionnelles du ProphEte selon leur significa-
tion AsotArique : il est le N GlorifiA 0 ( Muhammad),

parce qu'il synthAtise le rayonnement divin dans

le cosmos ;il est le parfait N serviteur 0 (‘abd
parce quentitrement passif A I'igard de Dieu en
tant que distinct de Lui par sa nature criAe ; il

estN envoyA 0 (rasAl) parce qu'itant essentielle-
ment I'Esprit, il Amane directement de Diey il
est N illettrA 0 (ummj) du fait qu'il reéoit sa scien-
ce ImmAdiatement de Djey sans I'entremise d'un
signe Acrit, c'est-A-dire sans I'intermAdiaire d'au-
cune crAature, et il est aussi l'unique et universel
NaimA 0 (hablb) de Dieu (2).

1) Moir aussi notre introduction A : 'Abd al-Karim al-
EE‘"M\ I'Ii—?ommeﬁmve.rsef,) extraits du livre b% sith ai-
KNmil, collection | Soufisme 0. Alger et Lyon, $655°

Pour le Christianisme, le Frototype unique n'est
autre que le Fils ; en effet, le Fils s'idéntifie au Verbe,
qui est de nature incrAA, ou'bien, sefon l'exgressuon chrA-
tienne, Aterﬁlellement N engendrA 0 par le PEre et de N me-
Me essence U (homoousios) avec | i, ( "Jslam o le sait,
rejette le symbolisme de Ia Filiation divine, par IIXm me

u'il nie toute distinction N interne 0 de la Nature divine :
gas Noms oy les QualitAs, divines, en effet, ne sont que

€S aspects 0 extinsEques 0 de Dieu. Cette position thAo-
logigue de I'lslam, position qui dAtermine aussi le Ianga%e
soufique, respecte d'une. part l'incapacitA de la majori
des hommes de cogcevou,r uge tglle_ distinction sans pro-
Jeter une dualitA dans I'orde IvVin, ex et c'est |A [a
raison relativement exotArique du rejet de la Filiation
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. Del'Union,
d*aprOs PAuhyi-d.din ibn 'Arabi

Dans L.a Sagesse des Proph(tes, Muhyi-d-din ibn
‘Arabi dAcrit I'Union suprCme comme une mu-
tuelle pAnAtration de la DivinitA et de 'homme -
Dieu revCt pour ainsi dire la nature humaine :
la nature divine (al-LNhAt) devient le contenu de
la nature humaine (an-NNsAt), conéue comme le
rAcipient de la premiEre ; d'autre part, 'nomme
est absorbA et comme englobA par la RAalitA
divine. Dieu est mystArieusement prAsent dans
I'homme ; I'homme s'efface en Dieu. Tout cela
doit s'entendre selon le seul point de vue spiri-
tuel, c'est-A-dire selon une perspective, non pas
de pure doctrine, mais connexe de la rAalisation
spirituelle. En confrontant ces deux modes rici-
proques de pAnAtration de Dieu et de I'hnomme,

Ibn "Arabi ajoute que N ce sont IA deux aspects
d'un seul et m¢me Atat, qui ne se confondent ni
ne se cumulent 0 (chapitre sur Abraham).

Suivant le premier mode, Dieu se rivEle comme
le vrai Soi qui connait A travers les facultis de
sensation de I'homme, et qui agit par ses facultAs
d'action. Selon le mode inverse I'homme se meut
pour ainsi dire dans les dimensions de I'Existence

divine & ; en mame temps, elle affirme I'Unit¢ suprame
de I'Essence divine, et S0us ce rapport elle coincide avec
la thCologie de I'Eglise d'Orient, en t%nt qu l%:l(lje-q;&fﬁrm
alement gue I'Essence (ousia) est au'delA’de T'Etre e
E)%r Fﬂmanqe au dein e toute distinction, mame princi-

pielle, comme celle des trois Hypostases.
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divine, qui se polarise par rapport A lui, de ma-
nikre qu'A chaque facultA ou qualitA humaine
corresponde un aspect divin, ainsi que l'exprime
le message sacrA : N ... Mon adorateur ne cesse
pas de s'approcher de Moi, jusqu'A ce que Je
I'aime ; et quand Je I'aime, Je suis I'ouie par
laguelle il entend, la vue par laquelle il voit, la
main avec laquelle il saisit et le pied avec lequel
il marche... 0 (hadith qudsl).

En tant qu'il est uni A I'Esprit divin, I'esprit de
I'homme connait principiellement toute chose, car
rien ne se situe dAsormais en dehors de sa propre
essence ; cependant, cette connaissance essen-
tielle et globale ne se diffirencie que dans la
mesure oa la lumiEre de I'intellect tombe sur des
choses individuelles. D'autre part, le sujet indi-
viduel de 'Homme divin subsiste nAcessairement
d'une certaine maniEre : il ne subsiste plus, en
Ce sens que c'est dans son identification avec
I'Intellect divin seulement que cet Ctre, qui porte
encore le nom d’homme, se reconnait comme
N lui-mCme 0 ; cependant, si son sujet individuel
ne subsislait pas d'une certaine manikre, aucune
continuitA N subjective 0 ne relierait entre elles
ses expAriences humaines. Or, tout sujet indivi-
duel est soumis aux limitations qui sont inhA-
rentes A son domaine d'existence ; c'est ce u'ex-
Prime Ibn ‘Arabi en disant du Sceau de [a Sain-
etA (1) (khitim al-WilNyah), qui est le prototype

(1) La saintetC au sens de I'expression arabe wil %/ah est
un Gtat de connaissance permanente de Dieu, 8at qui
comporte d'ailleurs des degr(s.
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et le pale ( Qutb) de tous les spirituels, qu'il est
A'la fois N connaissant et ignorant 0 et qu'on peut
lui attribuer des qualitAs apparemment contrai-
res : N ... dans sa RAalitA essentielle (Haglgah)
& [en tant que son esprit s'identifie A I'Esprit
incrAA] et dans sa fonction spirituelle [qui dA-
coule spontanAment de cette identification] il
connait [d'une manikre globale et indiffArenciAe]
tout ce qu'il ignore de par sa constitution corpo-
Irelle [soumise aux conditions de I'espace et du
temps]... Il connait et, en mCme temps, il ne
connait pas, il peréoit et il ne peréoit pas [sa
connaissance principielle Atant au delA de la per-
ception distincte], il contemple [les RAalitAs di-
vines dans son esprit] et il ne [les] contemple
pourtant pas [individuellement]... 0 (ibid., cha-
pitre sur Seth).

La relation, dans I'homme spirituellement par-
fait, entre la RAalitA divine (Haglgah) et I'indivi-
dualitA encore subsistante, est ce quily a de
plus difficile A saisir (2) ; pour I'hnomme parvenu

cette perfection, en effet, la RAalitA divine
n'est dAsormais N voilAe 0 par rien, alors que la
conscience individuelle est par dAfinition un
N voile O (hijfib) et n'existe que pour autant qu'elle
N brise 0 la lumiEre aveuglante de I'Intellect divin.
Ibn 'Arabi compare I'individualitA de I'homme

(2) C'est pour cela, d'ailleurs, que le dogme chritien
des deux natures du Christ & de mCme que celui de la
TrlmtAN dont le premier est rigouretsement solidaire -
est un N mystEre 0, c'est-A-dire qu'il est insondable pour

la raison discursive.
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ayant N rAalisA Dieu 0 A un Acran qui colore la
lumiEre pure en la filtrant, et qui est chez lui
plus transparent que chez les autres hommes :
N 1l en est comme de la lumiEre se projetant A
travers I'ombre, car I'Acran est de la nature de
I'ombre qui, elle, est lumineuse par transparence.
Tel est aussi 'hnomme ayant rAalisA Dieu : en
lui, Ia N forme de Dieu 0 (c'est-A-dire I'ensemble
des QualitAs 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 conéue sous I'aspect
de I'N assimilation des QualitAs divines 0 (al-itti-
cNf bit-alflit il-ilNhiyah), assimilation qui doit
s'entendre en un sens purement intellectif, com-
me connaissance des QualitAs ou Prisences (Ha-
darft) (2) divines. Cette \ assimilation des Qua-
litAs divines 0, d'autre part, a son reflet symboli-
que dans I'cme, A savoir les vertus spirituelles,

(I L'ensemble des QuialitAs divines constitue ce que le
Soufisme appelle la N Forme divine 0 (at-aArat al-ildhiyah)
par allusion A la parole du ProphEte : N Dieu crAa Adam
dans Sa forme.0'; le terme de | forme, 0 geerah) a donc
ici le sens de N synthEse qualitative 0 e _non celui de
dAlimitation ; il est analogue A la notion pAripatAticienne

de forma (ai)&os) qui s'oppose A celle de materia (an).

(E?,Par,,N PrAsences 0 divines, on entend les degrAs de
la RAalitA divine en tant qu'Atats contemplatifs ; on parle
de cing PrAsences pr ncipales qui sont respectivement :
an-NNsAt, rapportAe A la forme corporelle humaine, al-
MalakAt, rap|portA au monde des LumiEres subt,les al-
JabarAt, analogue A T'existence supra-formelle. al-LdhAt,
la PrAsence de la Nature. djvine se rAvilant dans les
QualitAs parfaites, et al-HNhAt, I'Essence pure. 1l existe
encore d'autres distinctions des fl PrAsences 0.

1 1 2
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et son modEle n'est autre que 'Homme universel.

Revenons maintenant A ce que nous disions
au dAbut de ce chapitre sur la pAnAtration mu-
tuelle de la DivinitA et de 'hnomme parfait ; lbn
'Arabi compare cette pAnAtration A I'assimilation
nutritive, symbole de I'assimilation par la connais-
sance : Dieu N se nourrit 0 de 'nomme, et I'hom-
me, de son catA, N se nourrit 0 de Dieu, il
N mange 0 Dieu. Le premier mode trouve son
expression rituelle dans I'hospitalitA sacrAe, dont
le modEle traditionnel est I'nospitalitA d'Abraham
envers les Anges du Seigneur et envers les pau-
vres : celui qui donne A manger A I'l héte divin 0,
se donne lui-mCme en nourriture A Dieu ; et ceci
rappelle le proverbe hindou : N L'Homme devient
la nourriture de la DivinitA qu'il adore 0. Le
deuxiEme mode correspond A l'invocation de Dieu,
car 'hnomme s'assimile la PrAsence divine par
I'Anonciation du Nom de Dieu (1). Le mCme
aspect de I'Union est Avidemment symbolisA par
I'Eucharistie.

(g,) E L'homme ne se nourrit pas de pain seulement,
mais de toute Farole qui vient de la Bouche de Dieu 0

(Evangile de St Mathieu, 1V, 4 ; DeutGronome, VIII, 3).
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De la RCalisation spirituelle

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

Comme toute voie contemplative, et indApen-
damment de sa diffArenciation selon divers N sen-
tiers 0, le Soufisme N opAratif 0 comporte trois
AlAments ou aspects constitutifs, qui sont : la
doctrine, la vertu spirituelle et un art de la
concentration que nous appellerons, d'aprEs I'ex-
pression de certains Soufis, I'N alchimie spiri-
tuelle 0 (1).

L'assimilation des VAritAs doctrinales est indis-
pensable ; cependant, elle n‘opEre pas A elle seule
de transformation dans I'cme, sauf dans certains
cas trEs exceptionnels, oa I'cme est si bien dis-
posAe A la contemplation, qu‘un aperéu doctrinal
suffit A I'y plonger, A l'instar d'une solution sur-
saturAe qui, subissant une impulsion minime, peut
soudainement se transmuer en cristaux. En soi,

.(D Le terme arabe le rE})Ius usitA est al-kimiyd as-sa‘dah,
signifiant littAralement N I'alchimie de_la bAatitude & ; al-
Ghazzcli I'emploie dans un sens plus gAnAral et plus extA-
rieur que celui gue nous avons en VUe ici.
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l'intelligence doctrinale est purement statique ; elle
peut dAlivrer I'cme de certaines tensions, mais
elle ne peut pas rAellement la transformer sans
le concours de la volontA qui, elle, reprAsente
I'AlAment dynamique de la voie. Il arrive mCme
assez facilement que I'intuition des vAritAs mAta-
physiques, d'abord AveillAe par I'Atude de la doc-
trine, s'effrite peu A peu dans I'esprit de celui
qui, croyant possAder ces VAritAs, n'y adhEre que
mentalement, comme si la volontA ne devait y
avoir aucune part. Or, la volontA doit devenir
N pauvre 0 A I'Agard de Dieu, ce qui revient A dire
qu'elle doit se conformer A la vertu spirituelle :
celle-ci reprAsente une sorte de concentration
latente de I'cme, une base solide et naturelle de
la concentration directement opArative, dont le
but est de percer le voile de la conscience conti-
nuellement absorbAe par le courant des formes.
N La vertu spirituelle (al-ihsNn) & a dit le Pro-
phEte & est que tu adores Dieu comme si tu
Le voyais, et si tu ne Le vois pas, Lui pourtant
te voit 0.

Suivant la nature particuliEre du N\ sentier 0,
a et N il y a autant de sentiers que d'cmes
humaines 0 (1), & la comprAhension doctrinale
joue un rale plus ou moins important ; elle n'exige
pas nAcessairement un savoir doctrinal trEs Aten-

(1) Ce dicton arabe ne doit pas s'entendre ay pied de
la lettre, il signifie simplement que la diversitA des na-
tures entraine une diversitA des mAthodes spirifuelles. Les

types mentaux se laissent toujours rAduire A quelques
catAgories.

116

DE LA RUALISATION SPIRITUELLE

du, car c'est en profondeur et non pas en surface
qu'elle doit se dAvelopper. Ce qui importe |e plus,
pour I'aspirant A la gnose, c'est d'Ctre conscient
du sens profond des rites qu'il accomplit ; il doit
rAaliser leurs significations dans la mesure de
sa comprAhension actuelle. Dans ce domaine,
I'effort purement quantitatif et la volontA aveugle
ne peuvent aboutir A rien, car ne mtne A'la
connaissance que ce dont la nature coincide avec
la sienne.

A cela il faut ajouter qu'il y a toujours, dans
les pratiques spirituelles, des AlAments qui n'of-
frent pour ainsi dire pas de prise A I'intelligence
thAorique ; le fait que la VAritA divine dApasse
infiniment ses prAfigurations mentales doit nA-
cessairement se marquer dans I'Aconomie de la
vie spirituelle. A cet Agard, on peut mCme
constater une certaine inversion des rapports :
ce sont les supports dont la nature est la moins
discursive et par suite la plus N obscure 0 au
point de vue de la raison, qui vAhiculent gAnAra.
lement les grcces les plus puissantes : aux confins
de la contemplation pure, les symboles devien-
nent de plus en plus synthAtiques et de plus en
plus simples quant A leur forme.

La RAalitA divine est A la fois Connaissance et
Etre ; celui qui veut s'approcher d'Elle doit sur-
monter non seulement I'ignorance et I'inconscien-
ce, mais aussi I'accaparement de I'esprit par un
savoir purement thAorique, et autres N irrAalitAs 0
de ce genre. Pour cette raison, bien des Soufis,
et parmi eux les reprAsentants les plus Aminents
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de la gnose, tels que Muhyi-d-dén jbn "Arabi et
'Omar al-Khayyam (1), ont affirmA la primautA
de la vertu et de la concentration A I'Agard du
savoir doctrinal ; les vrais intellectifs sont les pre-
miers A reconnaitre la relativitA de toute expres-
sion thAorique. L'aspect intellectuel de la VVoie
comporte A la fois I'Atude de la doctrine et son
dApassement par l'intuition ; I'erreur est toujours
rigoureusement exclue, mais le mental, qui vAhi-
cule la vAritA tout en la limitant d'une certaine
maniEre, doit Agalement Ctre AliminA dans la
contemplation unitive.

La vertu est une forme qualitative de la vo-
lontA ; or, qui dit forme, dit essence intelligible.
La vertu spirituelle est centrAe sur sa propre
essence, qui est une QualitA divine ; c'est-A-dire
que cette vertu implique une sorte de connais-
sance. D'aprEs Ahmed ibn al-'Arif, elle se distingue
de la vertu commune par sa puretA de tout in-
tArCt individuel ; si elle implique un renoncement,
ce n'est pas en vue d'une rAcompense ultArieure,
car elle porte son fruit en elle-mCme, comme la
connaissance et la beautA. La vertu spirituelle
n'est ni une simple nAgation des instincts natu-
rels & l'ascAtisme est son moindre degrA & ni
une pure sublimation psychique, bien entendu ;

1) Cf, A. Christensen, Un traith de MAtaphysique de
anar Khayyam, dans Le Monde Oriental, 1, 1F,)1¥306q.
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elle prend naissance d'un pressentiment de la
rAalitA divine subjacente aux objets du dAsir,
& la passion noble est plus proche de la vertu
que l'angoisse, & ce pressentiment Atant en soi
une sorte de N gr¢ce naturelle 0, qui compense
du reste I'aspect sacrificiel de la vertu ; par la
suite, I'Aclosion progressive de celle-ci appelle une
irradiation de plus en plus directe de la QualitA
divine dont la vertu est la trace humaine, et inver-
sement, la vertu augmente dans la mesure 0a son
modEle divin se rAvEle. C'est ce noyau, intuitif qui
confEre A la vertu spirituelle sa qualitA inimitable
et quasiment charismatique ; A travers elle, I'In-
tellect rayonne, non pas d'une manikre N sapien-
tielle 0 mais selon un mode N existentiel 0, par
la beautA de I'cme, ou par les effets miraculeux
que l'affinitA entre telle vertu et son modEle divin
peut dAclencher dans I'ambiance cosmique.

La connaissance, dans son intAgralitA intellec-
tive, est essentiellement supra-individuelle, parce

u'universelle ; or les vertus retracent dans I'in-

ividualitA et en mode existentiel les degrAs ou
modes de la connaissance ; elles en sont, par
consAquent, des reflets, non cArAbraux et passa-
gers, mais volitifs et stables; ou autrement dit,
elles sont des acquisitions d'Ctre et non des im-
provisations de pensAe. Par IA mCme, les vertus
sont les supports indispensables de la connais-
sance, et c'est pour cela que les Soufis les iden-
tifient A des degrAs spirituels. ]

Ceci nous.amEne A mentionner Qritvement la
thAorie de I'NAtat 0 (al-hEl) et de la N station 0 al-
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magim) spirituels ; I'l Atat 0, selon cette signifi-
cation du terme, est une immersion passagEre de
I'cme dans la LumiEre divine ; I'on parle, selon
I'intensitA et la durAe de I'Atat, de N lueurs 0
Elawdih), d'N'Aclairs 0 (lawNmi*), d' irradiation 0
tajalll), etc. ; la N station 0 est I'l Atat 0 devenu
permanent. La correspondance entre les diverses
N stations 0 et les vertus spirituelles est nAces-
sairement trEs complexe ; la trace Athique d'un
degrA spirituel est d'autant plus subtile que ce
degrA est plus AlevA et que I'incommensurabilitA
de la RAalitA contemplAe avec le rAceptacle hu-
main devient plus profonde. Les divers schAmas
psychologiques des stations spirituelles ont avant
tout une valeur spAculative ou indicative.

A l'instar des QualitAs divines, qu'elles reflEtent
dans I'ordre humain, les vertus spirituelles peu-
vent Gtre considArAes distinctement, selon une
diffArenciation plus ou moins grande, ou rAsu-
mAes en quelques types fondamentaux. De mCme,
des vertus apparemment opposAes peuvent se
ramener A une seule et mCme attitude : ainsi, la
patience (at-Eabr) et le zEle (al-ghayrah) qui, lui,
se manifeste par la sainte colEre, supposent tous
deux un axe intArieur inAbranlable ; cette immu-
tabilitA s'affirme passivement dans la patience et
activement dans la colEre.

En un certain sens, toutes les vertus sont conte-
nues dans la pauvretA spirituelle (al-faqr), dont
le nom est couramment employA pour dAsigner
toute spiritualitA ; cette pauvretA n'est autre que
le vacare Deo, le vide pour Dieu : son dAbut est
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le rejet des passions, son achEvement I'effacement
du moi devant la DivinitA. La nature de cette
vertu montre bien l'analogie inverse qui relie le
symbole humain A son archAtype divin : ce qui
est vide du catA de la crhature est plAnitude du

catA du CrAateur.

Une autre vertu qui peut Ctre prise pour un
paradigme de tout ce qu'implique I'attitude du
N pauvre 0 (faqlr), est la sincAritA (al-ikhINE) ou
VAracitA (at-Eidq); c'est I'absence de prAoccupa-
tions Agocentriques dans les intentions et dans
la pensAe, et en derniEre analyse I'effacement du
mental devant la VAritA divine ; c'est donc Agale-
ment un vide du catA de I'individu et correlative-
ment une plAnitude d'un ordre supArieur, avec la
diffArence toutefois & A I'Agard de la pauvretA -
que celle-ci, comme I'humilitA, n'appartient qu'au
serviteur, tandis que la vAracitA appartient avant
tout au Seigneur ; on pourrait fajre remarquer
cependant que la N pauvretA 0 ou N humilitA 0 de
Dieu est la simplicitA de Son Essence. Quoi qu'il
en soit, la sincAritA spirituelle implique la cessa-
tion de ce dAdoublement de la conscience lequel
constitue I'Atat ordinaire de I'cme : I'homme in-
troduit entre le monde & y compris ses actes -
et Dieu ce pseudo-princ(iJoe c|4u'est I'ego, instincti-
vement et fatalement d'ailleurs, au lieu de les
VQir avec I'oeil de la VAritA divine ; le sincEre
(at-Eiddlg) est indApendant A I'Agard des sugges-
tions congAnitales ou spontanAes de son N moi 0,
il ne se complait point dans celui-ci et laisse
ignorer A sa gauche ce que fait sa droite.
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Nous avons vu que Muhyi-d-din ibn 'Arabé place
I'amour intAgral au sommet de son N Achelle 0
des demeures de I'cme ; on peut donc le consi-
dArer comme la synthEse de toutes les vertus, et
en effet, si toute vertu est une forme de la
volontA, I'amour spirituel est la volontA mCme,
transfigurAe par I'attraction divine. L'amour de
Dieu est imparfait et mCme inconcevable sans I'a-
mour de Dieu dans la crAation (tout aspect de
Sa RAvAlation, y compris l'intellect pur) et sans
I'amour de la (moindre) crAature en Dieu; on peut
dire, en un certain sens, qu'il faut aimer Dieu
d'abord dans la crAation, dans Son Verbe rAvAIA
et Sa VAritA, ensuite en Lui-mCme, dans Son asAitA
transcendante, et enfin dans ces N plus petits 0
qui exigent notre charitA.

D'un autre catA, toutes les vertus de I'esprit
se rAsument dans la saintetA (al-wilNyah), qui est
la conscience ininterrompue de la PrAsence di-
vine.

La comprAhension doctrinale, disions-nous, ne
peut rien sans la vertu ; I'inverse n'est vrai que
dans une moindre mesure, A condition toutefois
que I'cme adhEre A la vAritA sous une forme rA-
vAlAe quelconque. La vertu est la base indirecte
de la concentration de I'esprit, car une ¢me vi-
cieuse est incapable A la longue de se concentrer
sur la vAritA ; inversement, la concentration spiri-
tuelle contribue au dAveloppement des vertus. En
un certain sens, la vertu contemplative ne saurait
se parfaire sans |'aide d'une N alchimie 0 intA-
rieure, qui veille A la transmutation des puissan-
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ces naturelles de I'cme (1) ; mais c'est en fonction
de son objet, le symbole rAvAIA, que la concentra-

]cion ouvre la voie A la Grgee qui transforme
‘cme.

Le terme d'N alchimie 0 s'applique bien A I'art
de la concentration envisagA en lui-mCme parce
que I'cme, du pqint de vue de cet art, est comme
une N matikre 0 qu'il s'agit de transformer,
I'instar du plomb qui doit Ctre transmuA en or.
Autrement dit, I'cme chaotique et opaque doit
devenir N formAe 0 et cristalline ; ici, la forme ne
signifie pas un figement dans certaines limites,
mais au contraire une coordination quasi-gAomA-
trique et par IA mCme une dAlivrance virtuelle
hors des conditions limitatives de I'arbitraire psy-
chique, tout comme l'or ou le cristal rAalisent,
sur le plan des substances solides, la nature de
la lJumiEre, le second A la fois par sa forme gho-
mAtrique (2) et par sa transparence.

Selon ce mCme symbolisme & le plus proche
de l'alchimie proprement dite & I'cme, figAe
dans un Atat de duretA stArile, doit Ctre N liguA-

(). La thAorie souficiue des vertus spirituelles diffEre A
plusieurs Agards de celle qu'on trouve dans I'enseignement
monastique d'Orient. Ainsi, les Soufis ne considErent
gAnAralement pas la chastetA comme une vertu de base
matls comme la rAsultante naturelle de plusieurs autres
vertus.

(2).11 faut se rappeler ici que la propagation de la
lumiEre est rectiligne.
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fiA 0, puis de nouveau N congelAe 0, afin de se
dAfaire de ses impuretAs ; cette N congAlation 0
sera suivie par une N fusion 0 et celle-ci par la
N cristallisation 0 finale. Pour opArer ces change-
ments, les forces naturelles de I'cme sont actua-
lisAes et coordonnAes ; on peut les comparer A
celles de la nature : la chaleur, le froid, I'numi-
ditA et la sAcheresse. Il y a dans I'cme une force
expansive, dont la manifestation normale est la
joie confiante (hast) et I'amour, donc la chaleur,
et une force contractive & un froid & qui se
manifeste par la crainte, et dont I'expression spi-
rituelle est I'extrCme contraction (gabd) de la
conscience dans l'instantanAijtA, en face de la
mort et de I'AternitA ; quant A I'humiditA et la
sAcheresse, elles correspondent respectivement A
la passivitA N liquAfiante 0 de I'cme et A I'activitA
N fixante 0 de I'esprit (1). Ces quatre forces peu-
vent par ailleurs se rattacher A deux principes
complAmentaires, analogues au N Soufre 0 et au
N Mercure 0 de I'alchimie ; dans la mAthode sou-
figue, ces deux principes s'identifient respective-
ment A I'acte spirituel, c'est-A-dire A |'affirmation
active d'un symbole, et A la plasticitA psychique.
Par l'intervention de la Grgee, I'affirmation vo-
lontaire du symbole devient I'activitA permanente
de I'Esprit (ar-RAh), tandis que la plasticitA ou

1) Cf. l'article de Maurice Anjane ; Notes sur I'alchimie,
da(ln)s le.recueil Yoga dés C’gﬁlers du sud, Paris 1953, et
notre sArie d'articles : ConsidArations sur I'alchimie, dans
Etudes Traditionnelles, octobre-novembre 1948, Paris.
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rAceptivitA de I'cme assumera une ampleur cos-
mique (1).

La qualitA ignAe et la qualitA N fixante 0 se
rattachent au pale actif, analogue au Soufre, tan-
dis que_la qualitA contractive et la qualitA dissol-
vante, N humide 0, se rattachent au pale passif,
le Mercure de l'alchimie. 11 est dEs lors facile
de voir comment les diffArentes qualitAs N natu-
relles 0 de I'cme se combinent dans les divers
Atats : le durcissement stArile de I'¢me rAsulte
de l'alliance de la qualitA fixante & de la sAche-
resse & du mental avec la qualitA contractive du
psychisme; le pendant de cet Atat est la dissipa-
tion provenant d'une liaison de la force expansive
du dAsir avec le pouvoir dissolvant du psychique
passif ; ces deux Atats de dAsAquilibre peuvent
d'ailleurs se cumuler, comme ils le font le plus
souvent. L'Aquilibre de I'cme consiste dans une
ample alternance de |'expansion et de la contrac-
tion, comparable A |a respiration, et dans le
mariage de |'activitA N fixante 0 de I'esprit avec
la rAceptivitA N liquide 0 de I'cme.

Pour que cette synthEse puisse avoir lieu, il
faut que les puissances de I'cme ne se laissent
point dAterminer par des impulsions de I'extA-
rieur, mais qu'elles rApondent A I'activitA spiri-
tuelle, centrAe sur le coeur (2).

(1) _Selon Muhyi-d-din ibn 'Arabi, le sens universel du
Soufre est I'Acte divin (al-Amr) et celui du Mercure la
Nature totale (Tabl'at al-kull). o .

2). Ceci correspond. dans l'alchimie proprement dite,
A la'Nl fermeture hermAtique 0 du vase.
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Nous avons esquissA I'art de la concentration
en termes proprement alchimiques, parce que
cette terminologie fait ressortir la correspondance
entre les puissances de I'cme et les forces natu-
relles, voire physiques, de I'organisme humain.
La mise A contribution de ces forces rapproche
cet aspect du Tatawwuf des mAthodes du RajN-
Yoga. Il va de soi que la technique dont il s'agit
peut se dAcrire au moyen de symbolismes divers ;
les auteurs soufiques en traitent le plus souvent
d'une manikre implicite, en indiquant I'emploi
des symboles qui sont 'objet de la concentra-
tion ; effectivement, I'opAration N alchimique 0, au
sens oa nous l'envisageons, ne peut se dAtacher
de la nature des symboles employAs comme
N -moyens de Grgce 0, et c'est par I'intermAdiaire
de ces symboles gqvc I'aspect N alchimique 0 de
I'oeuvre spirituelle se rattache A son aspect intel-
lectuel. Le moyen spirituel par excellence du Ta-
Eawwuf est le symbole verbal, rApAtA intArieure-
ment ou A voix sonore, avec ou sans synchronisa-
tion du souffle ; les diverses phases de I'alchimie
intArieure, les N liquAfactions 0 et N cristallisa-
tions 0 successives, apparaitront dEs lors comme
une permutation (tatrlf) du symbole dans I'cme,
en conformitA avec les diffArentes RAalitAs di-
vines (hagNig) qu'il exprime.

Lors de I'invocation d'un Nom de Dieu, les trois
aspects constitutifs de la Voie & A savoir la
VAritA doctrinale, la vertu volitive et I'alchimie
spirituelle & se rAsument dans un seul acte in-
tArieur ; la vertu sera le reflet humain de I'aspect
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divin que symbolise le Nom sacrA, tandis que
I'alchimie spirituelle rAsultera, dans son opAration
la plus intime, du pouvoir thAurgique de ce mCme
Nom, qui s'identifie mystArieusement A Dieu.

La doctrine s'adresse A ce qui est N naturelle-
ment 0 mAtaphysique dans I'nomme ; la vertu spi-
rituelle et la concentration visent A la dissolution
du noeud de I'Agocentrisme, lequel empCche le
coeur de contempler directement les rAalitAs prin-
cipielles. L'affirmation individuelle Atant faite de
volition, la vertu saisit I'ego par I'entremise de
ses manifestations volitives ; il arrive qu'un vire-
ment de la volontA dAvoile soudainement le centre
de la conscience, en sorte qu'un renoncement,
un sacrifice, une N conversion 0 (at-tawbah) peut
entrainer dans certains cas, presque soudaine-
ment, la vision de I'N oeil du coeur 0 (‘ayn al-galb).
Quant A l'alchimie spirituelle, elle transmue la
structure psycho-physique de 'nomme, d'une part
en agissant sur les assises organiques de la
conscience, et d'autre part en vAhiculant le rayon-
nement de la Grgee, mystArieusement prAsente
dans les symboles divins.

Pour terminer ce chapitre, nous citerons encore
cette parole du maitre al-'Arabi al-Hasani ad-
Darqgc¢wl, qui rAsume plusieurs aspects de |a
Voie ; N Le sens [I'aperéu spirituel : al-ma'nN]
est trks subtil ; on ne peut le retenir qu'avec
I'aide du sensible (al-hiss), et on ne peut le faire
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durer que par la conversation spirituelle (al-
mudhNkarah), l'invocation [ou le souvenir de
Dieu : adh-dhikr] et la rupture des habitudes
naturelles [c'est-A-dire passives et instinctives] 0.

Des FacultCs intellectuelles

La hiArarchisation des facultAs de I'cme est un
aspect de la rAintAgration de I'cme dans I'Esprit.
Nou,s avons comparA I'Atat de I'cme spirituelle-
ment rAgAnArAe avec le cristal qui, bien que solide,
s'apparente A la lumiEre par sa transparence et
par sa forme rectiligne ; les diverses facultAs intel-
lectuelles seront comme les facettes de ce cristal,
chacune refractant A sa maniEre I'Intellect unique
etillimitA. )

La facultA spAcifique de I'homme est la pensie
ﬁal- fikr), Comme la nature de I'hnomme, celle de

a pensAe est A double face : par son pouvoir de
synthEse, elle manifeste la position centrale de
I'nomme dans le monde, donc son analogie directe
avec I'Esprit ; dans sa structure formelle, en re-
vanche, elle n'est qu'un N style 0 existentiel parmi
beaucoup d'autres, c'est-A-dire un mode spAcifi-
que de la conscience, qu'on Eourrait appeler Nani-
mal 0 si son rattachement A la fonction unique
& et intrinsEquement N surnaturelle 0 & de
I'homme ne le distinguait pas, pour le bien com-
me pour le mal, des facultAs de connaissance
propres aux espkces animales. En fait, la pensAe
n‘assume jamais un rale entitrement N naturel 0,
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au sens d'un Aquilibre passif en harmonie avec
I'ambiance cosmique ; dans la mesure 04 elle se
dAtourne de I'Intellect, qui transcende le plan
terrestre, elle ne peut avoir qu'un caracttre des-
tructif, pareil A celui d'un acide corrosif qui dA-
truit I'unitA organique des Ctres et des choses.
Il suffit de regarder le monde moderne, son ca-
racttre artificiel sans beautA, sa structure inhu-
mainement abstraite et quantitative pour savoir
ce qu'est la pensAe livrAe A elle-mCme. L'homme,
N animal pensant 0, ne peut Ctre que le couronne-
ment divin de la nature ou son adversaire (1) ; la
raison en est que I'N Gtre 0 et le N connaitre 0
se dissocient dans le mental, ce qui, par dAchAan-
ce, donne lieu A toutes les scissions.

Cette double nature de la pensAe correspond
au principe que les Soufis symbolisent par le
barzakh, I'Nisthme 0 entre deux ocAans (2). Le
barzakh est A la fois une cloison et un point de
jonction entre deux degrAs de rAalitA : en tant
gu'il est un intermAdiaire, il renverse, A I'instar

‘une lentille, le faisceau de lumiEre qu'il trans-

(1) Chez les animaux il n'existe pas, comme chez I'nom-
me, une rAfraction A la fois subjective et active de I'intel-
lect, rAfraction qui i‘lnterposeralt_,ent_re I'essence intellec-
tuelle, immanente A la forme spAcifique et I'organisme
psychique individuel. De ce fait, I'animal est plus passif
que I'homme A I'Agard de I'ambiance cqsmlgue ; en mCme
temps il est plus directement I'expression de son essence
intellectuelle. La beautA d'un art sacrA & art d'inspiration
divine & rehausse celle de la nature vierge, tandis que
les crAations d'une _QIVII_IsatIOI’]J)I‘Ofane et pratiqguement
ath/i\e comme la civilisation moderne, sont toujours hosti-
les A I'harmonie naturelle.
(2) Cf. page 71.
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met. Dans la structure de la pensAe, cette inver-
sion se traduit par I'abstraction : la pensAe n'est
capable de synthEse qu'en se dApouillant de
I'aspect immAdiat des choses ; dans la mesure oa
elle se rapproche de l'universel, elle se rAduit
pour ainsi dire A un point. C'est que la pensie
Imite, sur un plAn formel & et partant inversi
par rapport au plan supraformel &, le N dApouil-
lement 0 (tajrid) essentiel de I'Intellect : celui-ci
n'a pas pour objet immAdiat I'existence empiri-
gue des choses mais leurs essences permanentes,
relativement N inexistantes 0 puisque non-mani-
festAes sur le plan sensible (1); or cette connais-
sance purement intellectuelle implique une iden-
tification directe avec son objet, et c'est IA ce
qui distingue d'une manikre dAcisive la N vision 0
intellectuelle d'avec I'opAration rationnelle. Cette
N vision 0 n'exclut d'ailleurs pas la connaissance
sensible ; elle I'englobe puisqu'elle en est I'essen-
ce, bien que tel Atat de conscience puisse exclure
I'une en faveur de l'autre.

(12 Quand certains penseurs modernes veulent voir dans
I'acte de connaitre une sorte d'anAantissement relatif et
subjectif de I'objet de connaissance en tant Eue_pure
existence, ils ne font que reproduire |e caractEre irrAel
et implicitement absurde d'une pensAe qui, s'Atant dA-
tournAe des principes_intellectuels, a fini par se vider de
tout contenu qualitatif. L'N existence 0 brute et indiffA-
renciAe, que ces philosophes opposent A I'acte intellectif
du sujet, n'est d'ailleurs que I'ombre de cette absence de
I'intuition dans la pensAe : c'est l'inintelligibilitA pure.
L'N en-soin rAel, c'est I'essence ; si la perception ne saisit
Pas simultanAment 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 prAciser ici que le terme d'intellect
(al-'agl) est pratiqguement appliquA A plusieurs
degrAs : il Feut dAsigner le principe universel de
toute intelligence, principe qui transcende les
conditions limitatives du mental ; mais on peut
Agalement appeler N intellect 0 le reflet immAdiat
de I'Intellect universel dans la pensAe ; il corres-

ond alors A ce que les anciens entendaient par
a raison.

La modalitA mentale complAmentaire de la
raison est l'imagination (al-khiyNl). Par rapport
au pale intellectuel du mental, l'imagination re-
prAsente comme sa matikre plastique ; de ce fait,
elle correspond analogiquement A la materia
prima, qui constitue la continuitA plastique du
N rCve cosmique 0, de mCme que l'imagination la
garantit subjectivement.

Si I'imagination peut Ctre une cause d'illusion
en tant qu'elle lie I'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 capacitA plasti-
que ; les mAfaits de I'imagination ne viennent pas
tant de son dAveloppement que de son accapa-
rement par la passion et le sentiment. L'imagina-
tion est un miroir de I'Intellect parmi d'autres ;
sa perfection, c'est qu'il soit vierge et ample.

Selon certains auteurs soufiques, comme 'Abd
al-Karim al-J111, la racine gbscure du mental est
al-wahm, terme qui signifie A la fois la conjecture,
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I'opinion, la suggestion, le soupéon, donc l'illusion
mentale. C'est le revers de la libertA spAculative
du mental : la puissance d'illusion de celui-ci est
comme fascinAe par un abime, elle est attirAe
par toutes les possibilitAs nAgatives inApuisAes.
Quand cette puissance domine I'imagination, celle-
ci devient le plus grand obstacle de la spiritualitA.
Citons, dans cet ordre d'idAes, cette parole du
ProphEte ; N La pire des choses que votre ¢me
vous suggkre, c'est le soupéon 0.

Quant A la mAmoire, elle comporte un double
aspect : en tant que facultA de retenir des im-
pressions elle est passive et N terrestre 0, et sous
ce rapport elle est appelAe al-hafz ; mais en tant
qu'elle est I'acte du souvenir (adh-dhikr), elle
est directement apparentAe A I'intellect, car cet
acte se rAfEre implicitement A la prisence intem-
porelle des essences, bien que celles-ci ne puissent
pas apparaitre comme telles dans le mental. La
rAcapitulation des perceptions par le souvenir
peut Gtre inadAquate, et I'est mCme certainement
sous quelque rapport, puisque le mental subit
I'usure du temps ; cependant, s'il n'y avait pas,
dans le souvenir, une adAquation implicite, il ne
serait qu'illusion pure, et celle-ci n'existe pas Si
le souvenir peut Avoquer le passA dans le prisent,
c'est que le prAsent contient virtuellement toute
I'extension du temps ; toutes les N saveurs § exis-
tentielles sont contenues dans la \ non-saveur 0
de l'instant prAsent. C'est cela que rAalise le
N'souvenir 0 (dhikr) spirituel : au lieu de se rap-
porter N horizontalement 0 au passA, il s'adresse
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N verticalement 0 aux essences qui rigissent le
passA comme l'avenir.

L'Esprit (ar-RAh) est A la fois Connaissance et
Etre ; dans I'homme, ces deux aspects se polari-
sent en quelque sorte comme raison et comme
coeur : celui-ci marque ce que nous  sommes 0
au regard de I'AternitA, tandis que celle-IA marque
ce que nous N pensons 0. D'un autre catA, le coeur
(al-galb) reprAsente aussi la prisence de I'Esprit
sous les deux aspects : il est I'organe de l'intuition
(al-kashf) comme il est le point de I'identification
(wajd) avec I'Etre (al-WujAd). Selon une sentence
divine (hadlth qudsl) rivAiAe par la bouche du Pro-
phEte, Dieu dit : N Les cieux et la terre ne peuvent
Me contenir, mais le coeur de mon serviteur
croyant Me contient 0. Le centre le plus intime du
coeur est appelA le mytEre (as-sirr); c'est le point
insaisissable o0& la crAature rencontre Dieu. La
rAalitA spirituelle du coeur est ordinairement voi-
IAe par la conscience Agocentrique ; celle-ci assi-
mile le coeur A son propre centre de gravitA, qui
(sjera le mental ou le sentiment, suivant les ten-

ances.

Le coeur est aux autres facultAs ce qu'est le
soleil pour les f)lanEtes . c'est du soleil qu'elles
reéoivent leur lumiEre et leur impulsion. Cette
analogie, qui est encore plus Avidente selon la
perspective hAliocentrique que selon le systEme
gAocentrique des anciens, 0a le soleil occupe le
ciel moyen entre deux fois trois planEtes (1), a

(1) Cf. notre Gtude : CIA spirituelle de I'Astrologie musul-
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AtA dAveloppAe par 'Abd al-Karim al-Jili dans son
livre al-InsNn al-KNmil (O De I'Homme univer-
sel 0) ; selon cet ordre symbolique, Saturne, la
plantte la plus AloignAe (1), correspond A l'intel-
lect-raison (alaql). De mCme que le ciel de Sa-
turne englobe tous les autres cieux planAtaires.
I'intellect-raison embrasse toute chose ; d'autre
part, le caractkre N abstrait 0, froid et N satur-
nien 0 de la raison s'oppose A la nature solaire
et centrale du coeur, qui marque l'intellect sous
son aspect N total 0 et N existentiel 0. Mercure
symbolise la pensAe (al-fikr), VAnus l'imagination
(al-khiyNI), Mars la facultA conjecturale (al-wahrn),
Jupiter I'aspiration spirituelle (al-himmah), la
lune I'esprit vital (ar-rAh), Quiconque posstde
quelque connaissance des N aspects 0 astrologi-
ques, pourra facilement dAduire de ce schAma
les N conjonctions 0 bAnAfiques ou malAfiques des
diffArentes facultAs reprAsentAes par les planktes.

Selon un autre point de vue, on compare le
coeur A la lune qui reflEte la lumiEre du soleil
divin. Les phases de la lune correspondent alors
aux divers Atats rAceptifs du coeur, ou encore,
parrallElement, aux diffArentes N rAvAlations 0 (ta-
jalliyNt) de I'Etre divin (2).

Al-himmah signifie la force de dAcision, le dAsir
de s'Alever au-dessus de soi-mCme, l'aspiration
spirituelle. 1l s'agit donc, non d'une facultA intel-

mane d'aprEs Moha/l-d-dén ibn 'Arabj, Paris, Les Editions
traditionnelles, 1950., n .
1) Parmi les planEtes visibles. A I'oeil nu.
Cf. notre Atude mentionnAe plus haut.
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lectuelle mais d'une qualitA de la volontA ; on
pourrait faire remarquer toutefois que la volontA
spirituelle est intellectuelle par anticipation. Du
point de vue de la rAalisation, c'est la facultA la
plus importante et la plus noble de I'hnomme :
celui-ci n'est vraiment homme que par sa volontA
de dAlivrance, par sa tendance ascendante, figurAe
par sa position verticale, qui le distingue des
animaux. Al-himmah est aussi la foi qui dAplace
des montagnes.

Quant A I'esprit vital, appelA ar-rAh par analogie
avec I'Esprit transcendant, il est ce que les Hind
dous appellent prNna et que les alchimistes dAsi-
gnent par le terme de spirites : c'est une modalitA
subtile intermAdijaire entre I'cme immortelle et
le corps ; il est A I'Esprit divin ce que la pAri-
phArie est au centre. L'esprit vital est relative-
ment indiffArenciA ; il embrasse non seulement
le corps spatialement dAlimitA, mais aussi les
facultAs sensibles avec leurs sphEres d'expArience.
L'homme n'en est grdinairement pas conscient,
mais dans certains Atats de rAalisation cet esprit
devient le vAhicule d'une lumikre spirituelle dif-
fuse, qui peut mCme rayonner A I'extArieur.

Les facultAs sensibles peuvent elles-mCmes de-
venir des supports de I'Esprit ou des miroirs
rAfractant sa lumitre. D'ailleurs, toute facultA
sensible, comme I'ouée, la vue, I'odorat, le goét
et le toucher, impligue une essence unique, qui
la distingue qualitativement des autres facultAs,
et cette essence a son prototype dans I'Etre pur.
Pour le spirituel qui rAalise I'Etre sous le rapport

135



DOCTRINES USOTURIQUES DE L'ISLAM

de I'un de ces prototypes, la facult respective
devient I'expression directe de I'lIntellect uni-
versel, de sorte qu'il N entend 0 les essences Ater-
nelles des choses, qu'il les N voit 0 ou qu'il les
N'savoure 0 (1). D'un autre catA, I'intuition se
prAsente d'elle-mCme, suivant les cas, comme une
N audition 0 (samN'), une N vision 0 (ru'yah) ou
un N goét 0 (dhawq) de nature intellective.

Nous avons dit que les deux faces, ontologique
et intellectuelle, de I'Esprit se reflEtent respecti-
vement dans le coeur et la raison. A un degrA
plus extArieur, I'aspect existentiel de I'Esprit se
reflEte dans la parole, complAment de la raison ;
en effet, I'Esprit universel est A la fois Intellect
(‘Aqgl) et Verbe (Kalimah), c'est-A-dire N Anon-
ciation 0 directe de I'Etre. Ces deux aspects se
retrouvent d‘ailleurs dans I'expression grecque
Logos, qui signifie en mCme temps principe, idAe
et parole ; I'homme se dAfinit au mCme titre
comme N animal pensant 0 ou comme N animal
douA de parole 0 (hayawfin nNtig). Principielle-
ment, I'idAe, en tant que reflet intellectuel de la
RAalitA, dApend du Verbe, alors que dans I'homme,
I'idAe prAcEde la parole. Dans le rite de I'invoca-
tion (dhikr%, le raport principiel est symbolique-
ment rAtabli, puisque la parole rivilAe & la for-
mule sacrAe ou le Nom divin invoquA & affirme
la continuitA ontologique de I'Esprit, tandis que
la pensAe se dissocie pratiquement de sa source

(1) Cf. notre traduction de : 'Abd al-Karim al-Jill, De
omme universel, extraits ; collection N Soufisme 0, 1953,
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transcendante, par 1A mCme qu'elle est le SiEge
de la conscience individuelle. Ainsi, la facultA de
la_.ﬁarole, qui est une facultA d'action, devient e
VAhicule d'une connaissance de I'Etre.

Du Rite

Le rite, c'est I'acte dont la forme mCme rAsulte
d'une RAvAlation divine. La perpAtuation du rite
est donc elle-m¢me un mode de la RAvAlation, et
celle-ci est prAsente dans le rite sous son double
aspect intellectuel et ontologique, car accomplir
un rite, c'est non seulement retracer un symbole
mais partici|per A un certain mode d'Ctre, au
moins virtuellement, ce mode ayant une extension
extra-humaine et universelle. La signification du

lgite coincide avec I'essence onto ogique de sa
orme.

L'homme A esprit moderne est gAnAralement
enclin A ne voir dans un rite qu'un adjuvant
d'une attitude Athique, qui seule lui parait pou-
voir donner une efficacitA au rite, si tant est
qu'il reconnaisse A celui-ci une efficacitA quel-
conque. Ce qu'il ne voit pas, c'est la nature impli-
citement universelle de la forme qualitative du
rite ; certes, un rite ne porte de fruits que s'il
ESt accompli avec une intention (niyah) conforme
2 SON sens, car, selon une parole du ProphEte,
N les actions ne valent que par les intentions 0 (1) ;

(1) Les rites de consAcration font exception, parce que

11'7
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mais cela ne signifie Avidemment pas que I'in-
tention soit indApendante de la forme de I'action.
C'est prAcisAment parce que l'attitude intArieure
Apouse la qualitA formelle du rite, qualitA qui
manifeste une rAalitA A la fois ontologique et
intellectuelle, que I'acte se dAgage de la sphEre
psychique individuelle. .
a quintessence des rites musulmans, leur AlA-
ment N sacramental 0, si I'on peut dire, c'est la
Parole divine qu'ils vAhiculent. Parole qui par
ailleurs est contenue dans le Coran ; la rAcitation
du texte coranique constitue A elle seule un rite.
Dans certains cas, cette rAcitation se concentre
sur une seule phrase, qui sera rApAtAe un nombre
dAterminA de fois, dans le but d'en actualiser la
VAritA profonde et la gr¢ce particuliEre ; cette
ratique est d'autant plus courante en Islam, que
e Coran est composA en grande partie de for-
mules concises, A sonoritA rythmique, qui se prc-
tent aux litanies et A I'incantation. Pour I'exotA-
risme, les pratiques jaculatoires ne peuvent avoir
qu'une importance secondaire ; on ne les emploie
d'ailleurs jamais d'une manitre mAthodique en
dehors de I'AsotArisme qui, lui, en fait un moyen
de base. . o
L'on dAsigne toute rAcitation rApAtAe d'une for-
mule ou parole sacrAes, A voix sonore ou intArieu-
rement, par le terme gAnArique de dhikr; nous
avons dAjA fait remarquer que ce terme signifie

leur porthe est purement objlective ; il suffit que I'homme
ait qualitA pour les accomplir et qu'il observe les rEgles
prescrites et indispensables.
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A 1a fois l mention 0, il rappel 0, il Avocation s> et
N souvenir 0. Le Soufisme fait de I'invocation, le
dhikr au sens rigoureux et restreint de ce terme,
le moyen central de sa mAthode; en cela, il est
en accord avec la plupart des traditions du prA-
sent cycle de I'humanitA (1). Pour comprendre la
ortAe de ce moyen, il faut se rappeler que, selon
‘expression rAvAlAe, le monde a AtA crAA par la
Parole (al-Amr, al-Kalimah) de Dieu, ce qui indi-
que une analogie rAelle entre I'Esprit universel
(ar-RAh) et la parole. Dans I'invocation, le carac-
tere ontologique de I'acte rituel s'exprime de la
manikre la plus directe : la simple Anonciation
du Nom divin, analogue A I'l Anonciation 0 pri-
mordiale et illimitde de I'Etre, est ici le symbole
d'un Atat ou d'une connaissance indiffArenciAs,
supArieurs au seul N connaitre 0 rationnel.

Le Nom divin, rAvAIA par Dieu mCme, implique
une PrAsence divine qui devient opArante dans
la mesure oa le Nom prend possession du mental
de celui qui I'invoque. L'nomme ne peut se
concentrer directement sur I'Infini, mais en se
concentrant sur le symbole de I'Infini, il atteint

. ﬁ.) Ce, c&cle cqmn]ence A peu grEs_avec la pAriode dite
N historigue 0. L'analogie entre le dhikr musulman et le
lapa-yoga’hindou, et aussi avec les mAthodes Incantatoires
da Christianisme’hAsychaste et du Bouddhisme amidique,
est f%r't( remarquable’; toutefais, il serait faux d'attribuer
al” dhikr “musulman une,on%lne non-islamique, d'abord
parce qFl)Je cette h}/pothEs.e ‘est nullement nAcessaire,
NSulte parce qu'elle est dAm?ntI]g P]%r les fal}s, et enfin
parce que les rAalitAs spirituelles fohdamentales ne peu-

é’aeipc}rpfar?aé}%gr?ﬁgﬁgfe manifester au sein de toute civili-
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I'Infini mCme : quand le sujet individuel s'est
identifiA avec le Nom, au point que toute pro-
jection mentale a AtA absorbAe par la forme du
Nom, I'Essence divine de celui-ci se manifeste
spontanAment, car cette forme sacrie ne tend
vers aucune chose en dehors d'elle-mCme ; elle
n‘a de rapport positif qu'avec son Essence, et ses
limites se dissolvent finalement dans Celle-ci.
C'est ainsi que I'union au Nom divin devient
I'Union (al-watl) A Dieu mCme.

La signification de N souvenir impliquAe dans
le mot dhikr, qualifie indirectement I'Atat ordi-
naire d'oubli et d'inconscience (ghaflah) de I'hom-
me : 'nhomme a oubliA son propre Gtre pritem-
porel en Dieu, et cet oubli foncier entraine
d'autres oublis et d'autres inconsciences. Selon
une parole du ProphEte, N ce monde-ci est maudit,
et tout ce qu'il contient est maudit, sauf ['invoca-
tion (ou le souvenir) de Dieu (dhikr-UlINh) 4. Le
Coran dit : N Certes, la priEre empGche les trans-
gressions passionnelles et les pAchAs graves, mais
I'invocation de Dieu (dhikr-UlINh) est plus gran-
de 0 (XXIX, 45) ; ce qui signifie, d'aprEs les uns,
que la mention & ou le souvenir & de Dieu cons-
titue la guintessence de la priEre ; tandis que,
d'aprEs d'autres, ce passage indique I'excellence
de I'invocation par rapport A la priEre.

Dautres fondements scripturaires de l'invoca-
tion du Nom & ou des Noms & de Dieu sont
les passages coraniques suivants : N Souvenez,
vous_de Moi, Je Me souviendrai de vous... 0
(ou : N Mentionnez-Moi, Je vous mentionnerai... 0)

1AA
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}I ,152). & N Invoquez votre Seigneur avec humi-
itA et en secret... Et invoquez-Le par crainte et
par dAsir ; en VAritA, la MisAricorde de Dieu est
proche de ceux qui pratiquent les vertus 0 (al-
muhsinn, ceux qui pratiquent al-ihsNn, c'est-A-dire
I'approfondissement, par la pauvretA 0, al-fagr,
ou fa N sincAritA 0, al-ikhldt, de la l foi 0, al-imfin
et de la N soumission 0 A Dieu, al-islfim) (V, 55 et
56). La mention, dans ce passage, de I humilitA 0
(tadarru’), du K secret 0 (khufyah), de la f train
te 0 (khawf) et du N dAsir 0 (tama’) est d'une extr-
me importance technique. & N Et A Dieu sont les
plus beaux Noms ; appelez-Le par eux 0 (V, 180).
a N O vous qui croyez lorsque vous rencontrez
une troupe (ennemie), soyez fermes et souvenez-
vous beaucoup de Dieu, afin que vous riussissiez {
(V1I1, 45). Le sens AsotArique de la troupe est
I'N cme qui incite au mal 0 (an-nafs al-ammNrah);
ilya alors transposition du sens littAral, qui
concerne la N guerre sainte mineure &0 (al-jihNd al-
atghar), sur le plan de la N querre sainte ma-
Jeure 0 al-akbar). &0 Ceux qui croient
et dont les coeurs se reposent en sAcuritA dans
le souvenir [I'invocation] de Dieu ; n'est-ce point
par le souventr de Dieu que les coeurs se reposent
en sAcuritA ? 0 (X111, 28). Ici, I'Atat d'cme du
profane est implicitement comparA A un trouble
ou une a?itation du fait de sa dispersion dans
la multiplicitA, qui est aux antipodes de I'UnitA
divine. & N Dis : appelez All\h synthEse de tous
les Noms divins et en mCme temps transcendance
Par rapport A leur diffArenciation] ou appelez
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Ar-Rahmiin  [la BAatitude-MisAricorde, ou la
BeautA-BontA intrinsEque de Dieu], de c‘uelque
manitre que vous L'invoquiez, A Lui sont les plus
beaux Noms... 0 (XVII, 110). & il Vous avez dans
I'EnvoyA de Dieu un bel exemple de celui qui
espEre en Dieu et le Dernier Jour, et invoque
Dieu beaucoup 0 (XXXI1I, 21). & N O vous qui
croyez, invoquez Dieu d'une invocation friquente 0
dhikran kathlr) (XXXII1,41). N Et appelez
Dieu d'un coeur pur ggl'une religion pure] ( mukhli-
Ena lahu-d-din)... & (XL, 14). & N Votre Seigneur
a dit : Appelez-Moi, Je vous rApondrai... 0 (XL, 60).
a N N'est-il pas temps, pour ceux qui croient,
d’humilier leurs coeurs au souvenir de Dieu... ? 0
(LVII, 16). & N Invoque le [souviens-toi du] Nom
de ton Seigneur et consacre-toi A Lui avec [une
parfaite] consAcration 0 (LXXIII, 8). & N Heu-
reux sera celui qui s'est purifiA, et qui a invoquA
le Nom de son Seigneur et qui a priA 0 (LXXXVII,
14 et 15).

A ces passages coraniques il faut ajouter ces
paroles du ProphEte : N C'est en prononéant Ton
Nom que je dois mourir ou vivre 0. Le rapport
entre Nom, la N mort 0 et la N vie 0 renferme un
sens initiatique fort important. & N I ?/,a un
moyen pour polir toute chose, et qui enlEve la
rouille ; et ce qui polit le coeur, c'est I'invocation
de Dieu, et il y a pas d'acte qui Aloigne autant
du chgtiment de Dieu que cette invocation

) 8121 (?'a rE’fs le Vishnu-Dharma-Ut tara, 0 I'eau suffit pour
Ateindre ?e eu, le lever du soleil pour (chassepI les @nlﬁ
bres; dans I'¢ge Kali la rApAtition du Nom de Hafri (Vish-
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Les compagnons dirent : Le combat contre les
infidEles est-il pareil A cela ? 11 rApondit : Non,
mCme lorsqu'on combat jusqu'A ce que I'Ape soit
brisAe 0. & N Jamais des hommes ne s'assemblent
pour invoquer [se souvenir de] Dieu, sans qu'ils
ne soient entourAs des anges, et que la Faveur
divine ne les couvre, et que la Paix (as-saklnah)
ne descende sur eux, et que Dieu ne Se souvienné
d'eux auprEs de Son entourage 0. & f Un BAdouin
vint chez le ProphEte et demanda : Qui est le
meilleur des hommes ? Le ProphEte rApondit :
BAnie est la personne dont la vie est longue et
dont les actions sont bonnes. Le BAdouin dit :
O Prophtte ! Quelle est la meilleure des actions,
la plus rAcompensAe ? Il rApondit : La meilleure
des actions est celle-ci : que tu te sApares du
monde, et que tu meures pendant que ta langue
est humide en rApAtant le Nom de Dieu 0 (D). -
E Un homme dit: O ProphEte de Dieu, vraiment
les lois de I'lslam sont nombreuses, dis-moi une

nou) suffit pour dAtruire toutes les erreurs. Le Nom de
Harl, Je Nom prAcisAment, ce Nom qui est ma vie, il
nf¥ aspas, noniln'ya sereé'nent pas d'autre voige 0. -

itons Agalement ce passage du Nnava-Dharma-ShNstra :

1l néy a pas de doute qu'un brahmane rAussisse rien que
par le’ japa (invocation) ; qu'il accomplisse ou non d'au-
tres rltesw'ﬁﬁgw brahmane parfait.0. & De mCme en-
core, le”Mal rata_enseigne que N de toutes Iés fonc-
tions (dharmas), le japa %mvocatlon) est pour. moi Ja
fonction Ia.]p.lus levie 0, et : N De tous les sacrifices, Je
suis le sacrifice.du japa . .

(1) Kabtr 3 N Comme le poisson aime I'eau, comme
I'avare aime I'argent, comme la mEre aime son enfant,
ainsi Bhagat aime le Nom. Les yeux ruissellent en re-
gardant Ie chemin, le coeur est devenu une pustule en
Invoquant sans cesse le Nom 0.
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chose par laquelle je puisse obtenir des ricom-
penses. Le ProphEte rApondit : Laisse ta langue
Ctre toujours humide dans le souvenir de Dieu 0.

Le caractkre universel de l'invocation s'exprime
indirectement par la simplicitA de sa forme et
par son pouvoir de s'assimiler toutes les manifes-
tations vitales dont la nature directe et AlAmen-
taire s'apparente A I'aspect N existentiel 0 du rite.
Ainsi, le dhikr s'assujettit facilement la respira-
tion, dont le double rythme ne risume pas seule-
ment toute manifestation de la vie, mais Agale-
ment, d'une maniEre symbolique, toute I'existence.

De mCme que le rythme inhArent A la parole
sacrAe s'assimile le mouvement respiratoire, de
mCme celui-ci peut s'assimiler les mouvements de
tout le corps ; c'est IA le principe de la danse
sacrAe pratiquAe dans les communautAs soufi-
ques (15). Cette pratique est d'autant plus remar-
quable gue la religion musulmane comme telle
est hostile A la danse et A la musique, car I'iden-
tification, par I'intermAdiaire d'un rythme cosmi-
gue, avec une rAalitA spirituelle ou divine n'a pas

e place dans une perspective religieuse qui main-
tient une distinction rigoureuse et exclusive entre
le CrAateur et la crAature. 1l existe du reste des

(1) Selon un _hadith, 0 celui_%ui ne danse pas au sou-
venir de I'Ami, n'a pas d'ami 0. Cette sentence est un
des fondements scriptutaires de la danse des derviches.
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raisons d'opportunitA pour bannir la danse du
culte religieux : les concomitances psychiques de
la danse sacrie comPortent des risques de dAvia-
tion magique. Toutefois, la danse offre un support
spirituel trop direct et trop primordial pour
qu'elle ne se retrouve pas & rAguliErement ou
incidemment & dans ['AsotArisme des religions
monothAistes (1).

On raconte que les premiers Soufis ont greffA
leur dhikr dansA sur les danses des guerriers
arabes ; plus tard, des ordres soufiques d'Orient,
tels que les Nagshabendis, adaptErent certaines
techniques du hatha- yoga, diffirenciant leur forme
de danse. Jal¢l ad-din Rémj, le fondateur de I'or-
dre des Mewlews, s'inspira, pour le ghikr collectif
de sa communautA, des danses et de la musique

(1) Un Psaume dit : i Ils doivent louer Son Nom en
dansant en cercle, avec des tambours et des harpes 0.
On sait que la danse sacrAe existe dans I'AsotArisme ju-
daique ; elle y trouve son modEle dans la danse du roi
David devant'I'Arche d'Alliance. L'Evangile apocryphe de
I'Enfance parle de la danse de Ia Vierge enfant sur
les marches de l'autel ; certaines coutumes folkloriques
Pe_rmettent de conclure que ces modEles ont eu leurs
mitations dans la ChrAtientA mAdiAvale. Sainte ThArEse
d'Avila et ses moniales ont dansA au son de tambourins.
N.Pendant fe samkirtana (0 concert spirituel 0, I'Aquivalent
hindou du samN" musulman ou pius prAcisAment de'la
hadrah ou ‘imNrah), ne faites pas attention A Ia danse
et A I'accompagnement musical, mais concentrez votre
esprit sur Son Nom... Quand vous_prononcez le Nom de
Dieu, votre esnrit se met apprAcier I% samkirtana, et la
musique de qel_w-ckﬁgrAdlspose I'esprit A la contemplation
deAs choses divines. Tout comme vous devez cAlAbrer des
PAIAs et prier, il faut aussi prendre part A des samer-
tanas a. Ananda Moyl, Aux Sources de la Joie (Adrien-
Maisonneuve).
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populaires de I'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 relEvent
cependant que d'un aspect collectif et partant
assez pAriphArique du takawwuf, et bien des mai-
tres se sont prononcAs contre leur usage trop
gAnAralisA. En tout Atat de cause, Les exercices
de ce genre ne doivent jamais I'emporter sur la
pratique du dhikr solitaire. o

L'invocation se pratique de prAfArence lors
d'une retraite (khalwN), mais elle peut Agalement
se combiner avec toutes sortes d'activitAs extA-
rieures. Elle suppose toujours l'autorisation (idhn)
d'un maitre spirituel ; sans cette autorisation, le
derviche ne jouirait pas de I'aide spirituelle vAhi-
culAe par la chaine (silsilah) initiatique ; en plus,
son intitiative purement individuelle risquerait de
se trouver en contradiction flagrante avec le ca-
ractere essentiellement non-individuel du sym-
bole, d'oé le danger de rAactions psychiques in-
calculables (2).

(_12_ Une sensation esthAtique peut Ctre un support d'in-
tuition au m%me titre gu‘une idAe doctrinale et dans
la mesure o4 la beautA d'une forme rAvEle une essence
intellectuelle, Toutefois, I'efficacitA particuliEre d'un
moyen tel que la mysique rA_5|_oI_e,_dan? le fait Qu'elle
s'adresse avant tout A la sensibilitA ;. elle a clarifie et
la sublime : I'hnarmonie parfaite de I'intelligence active,
la raison, et de _I‘|ntelll%]ence passive, la sensibilitA, prA-
figure I'Atat spirituel (al-hdl). . .

_(2) N Quand I'hnomme s'est rendu familier avec le dhikr,
adit AI—GhazngK, & il se sApare (intArieurement] de
toute chose, Or, A la mort il est sA?arA de tout ce qui
Q{;%%tnpgs Dieu... Ce qui reste, c'est seulement l'invo-
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De la MCditation

La mAditation (at-tafakkur) est un complAment
indispensable du rite, parce qu'elle met en valeur
la libre initiative de la pensAe ; cependant, ses
limites sont celles du mental mCme ; sans I'AlA-
ment ontologique du rite, elle ne saurait passer
de la sAparativitA (al-farg) de la conscience indi-
viduelle A la synthEse (al-jam") de la connaissance
informelle. Elle se fonde, dans |'lIslam, sur les
versets coraniques s'adressant A N ceux qui sont
douAs d'entendement 0 et recommandant les N si-
gnes 0 (les symboles) de la nature A la mAditation,
et aussi sur ces deux paroles du ProphEte : N Une
heure [un moment] de mAditation vaut plus que
les bonne oeuvres accomplies par les deux espEces
d'Ctres pesants [les hommes et les gAnies, |in-
na 1 &, et : N Ne mAditez pas sur I'Essence, mais
sur les QualitAs de Dieu et sur Sa Grgce 0.

Si cette jnvocation lui est familiEre, il y trouve son plaisir
et il se rAjouit que les obstacles qui i'en dAtournaient aient
AtA AloignAs, de sorte qu'il se trouve comme seul avec son
. Dans un autre texte, Al-Ghazzglf s'exprime
ainsi : N 1l te faut Ctre seul dans une retraite.., et Atant
assis, concentrer ta pensAe sur Dieu, sans autre occypa-
tion intArieure. Tu accompliras cela, d'abard en prononéant
le Nom de Dieu avec la langue, en rApAtant sans cesse :
. Alldh, sans relccher ton attention. Le rAsultat sera
un Atat oa tu sentiras sans effort de ta part ce Nom
dans le mouvement spontanA de talangue 0 (IhyN
ad-dhi). Les mAthodes incantatoires sont diverses, com-
me le 'sont les possibilitAs spirituelles. A cette occasion,
nousAdevons insister encore sur l'impossibilitA de s'adon-
ner A de telles pratiques en dehors de leur cadre tra-
ditionnel et de leurs conditions normales.
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La mAditation procEde normalement selon un
mouvement circulaire : elle part d'une idAe essen-
tielle, dont elle dAveloppera les diverses applica-
tions pour les rAintAgrer A la fin dans la vAritA
initiale, qui acquiert ainsi, pour la conscience
rAflAchie, une actualitA plus immAdiate et plus
riche. C'est IA le contraire d'une recherche philo-
sophique, car celle-ci envisage la VAritA comme
une chose qui ne serait pas essentiellement et a
priori contenue dans I'esprit connaissant. Le mou-
vement fondamental de la penshe est celui que
retrace la mAditation, et toute philosophie qui en
mAconnait la loi se trompe sur sa propre dAmar-
che : la vAritA qu'elle semble trouver A force
d'arguments, est dAjA impliquAe dans son point
de dApart, A moins qu'elle ne dAcouvre, au terme
d'un long dAtour mental, la rAfraction mentale
d'un AlAment passionnel, d'une prAoccupation in-
dividuelle ou collective.

La pensAe individualiste comporte toujours un
point aveugle, puisqu'elle ne connait pas sa pro-
pre essence intellectuelle. La mAditation non plus
ne saisit pas directement I'Essence, mais elle la
prAsuppose ; elle est une N ignorance sage 0, tan-
dis que la ratiocination philosgphique issue de I'in-
dividualisme mental est un N savoir ignorant 0.
Quand la philosophie scrute la nature de la
connaissance, elle se meut inAvitablement dans
un cycle vicieux : lorsqu'elle sApare le sujet du
domaine objectif et ne reconnait au premier
qu.une rAalitA entiErement relative, au sens de
la N subjectivitA 0 individuelle, elle oublie que ses
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propres jugements dApendent de la rAalitA gy
sujet et de la vAracitA 3ue celui-ci peut avoir ;
d'autre part, quand elle dAclare que toute percep-
tion n'a qu'une portAe N subjective 0, donc rela-
tive et incertaine, elle oublie que cette assertion
elle-mCme prAtend A I'objectivitA. Pour la pensAe
il n'y a pas d'issue de ce dilemme ; c'est que le
mental, qui n'est qu'une particule de I'univers,
ou l'une des modaliths de I'existence, ne saurait
ni embrasser l'univers, ni dAfinir sa propre posi-
tion par rapport au tout ; s'il essaye cependant
de le faire, c'est qu'il y a en lui une Atincelle
de I'Intellect qui embrasse et pAnEtre rAellement
toute chose.

Le hadith sur la mAditation que nous avons cith
en second lieu, signifie que I'Essence ne peut
jamais devenir I'objet de la pensAe, qui est dis-
tinctive par nature, alors que I'Essence est une.
En revanche, la mAditation conéoit d'une certaine
manikre les QualitAs divines, sans toutefois les
N savourer 0 directement, ce qui serait dAjA du
domaine de l'intuition pure.

Le domaine propre de la mAditation est la dis-
crimination du rAel d'avec I'irrAel, et I'objet par
excellence de cette discrimination est le N moi 0.
La discrimination mAditative n'atteint pas directe-
ment la racine de l'individuation subjective, majs
elle en saisit les asdpects extrinsEques, qui reprA-
sentent autant de disproportions entre une affir-
mation guasi-absolue, impliquAe dans l'ego, et la
nature AphAmeEre 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 I'illusion Agocentrique ; le
Nvoile 0 (al-hijNb) & dAchirer, c'est uniqguement
I'attribution, A cette nature individuelle, d'un ca-
racttre autonome et N apriorique 0 qui ne revient
qu'A I'Essence (1).

De la Contemplation
d'aprOs Muhyi-d-din ibn 'Arabi

Selon Ibn 'Arabd, I'N Atat spirituel 0
c'est-A-dire I'illumination subite du coeur, est en-
gendrA par l'action rAciproque de I'll irradiation (
(at-tajalll) (2) divine et de la il prAdisposition 0
(al-isti'dNd) du coeur, deux pales dont chacun
parajtra comme dAterminant ou comme dAter-
minA, selon le point de vue auquel on se place.

En face de la RAalitA divine, informelle et omni-
prAsente, qu'aucune qualitA ne saurait dAfinir, le
caractere particulier d'un Atat spirituel ne peut

. (8_ Le fait que le sage parfait a conscience de sa nature
individuelle n'implique pas qu'il en soit dupe et ne
I‘empﬁlche donc pas ,QE dApasser l'illusion. | .

(22 ous avons dAjA fait remarquer que ai-tajaln si-
%ni je _en mCme temps N irradiation 0, N rAvAlation 0 et

dAvoilement 0. Pour comprendre, le rapport qui relie
entre elles I'idAe de N dAvoilement 0 et celle d"N'irradia-
tion O, il faut se rappeler I'image du soleil qui rayonne
sitat que les nuages se dissipent ; la mCme ambivalence
d'aspects se retrouve dans le verset coranique : N Par
la nuit quand elle recouvre, et par le jour quand il
dAvoile (taialld) & ou : quand il irradie 0 2 (Sourate de
la Nuit, XCI1).
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gtre attribuA qu'A la prAdisposition du coeur, c'est-
-dire A la riceptibilitA fonciEre et intime de I'cme,
selon la fameuse parabole d'al-Junayd : N La cou-
leur de I'eau est la couleur de son rAcipient 0.

D'autre part, la prAdisposition du coeur n'est
que potentialitA pure ; elle ne peut Ctre connue
en dehors de l'irradiation divine, car la potentia-
litA ne peut Ctre sondAe que dans la mesure oa
ses contenus passent A l'acte. Or, c'est I'irradia-
tion qui actualise la prAdisposition ; c'est elle
qui conftre A I'Atat spirituel sa qualitA intelligible ;
& il est N Avident par lui-mCme 0, dit 1bn 'Arabj, -
car elle s'y affirme_immAdiatement et positive-
ment comme un N nom 0 ou N aspect 0 divin,
tandis que la prAdisposition comme telle reste
N la chose la plus cachAe qui soit 0, comme Acrit
notre auteur dans sa Sagesse des Prophtes (cha-
pitre sur Seth).

Selon ce dernier aspect des choses, il n'y a
donc rien dans la rAceptivitA du coeur quine
soit pas la rAponse A l'irradiation ou rAvAlation
divine, dont elle subit tour A tour les fulgura-
tions ; celles-ci varient suivant les divers N as-
pects 0 ou N noms 0 de_Dieu, et ce processus ne
s'Apuise jamais, ni du catA de l'irradiation divine,
qui est essentiellement inApuisable, ni du catA de
la plasticitA primordiale du coeur.

Ibn 'Arabi se place lui-mCme alternativement A
I'un et A l'autre de ces deux points de vue : d'une
part, il affirme que le N contenu 0 divin_de I'illu-
mination est insaisissable et que seule la N forme 0
rAceptive du coeur, & N forme 0 qui s'Aclat A partir
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de la prAdisposition foncitre de I'Gtre, & donne
A I'irradiation sa qualitA ou sa N couleur 0 ; d'au-
tre part, il dit que la N forme 0 que le coeur
assume lors de sa contemplation de Dieu, Apouse
entitrement les modes de I'irradiation. Ce que le
rAcipient peut imposer A I'irradiation divine n'est
en somme qu'une limite, et cette limite est nulle
par rapport A son contenu qualitatif : ce qui se
manifeste en elle & et par elle, en quelque
sorte & n'est autre chose qu'une QualitA (Elfah)
ou une RAalitA (Haglgah) divine incluse dans
I'Essence une et infinie. Les deux points de vue
se contredisent en apparence, parce que I'un se
rAfEre A la manifestation de Dieu dans les QualitAs
universelles, cette manifestation Atant en quelque
sorte N objective 0, tandis que I'autre se tourne
vers la rAalitA N subjective 0 de I'Essence. 1bn
'Arabi Acrit A ce sujet (ibid., chapitre sur JAthro) :
N le coeur du ﬁnosti ue (aliNrif) (1) posskde
une ampleur telle qu'Abu Yazid al-Bistgmi disait
de lui : si le Tréne divin avec tout ce qui I'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 m¢me sens : si I'AphAmEre
et I'Aternel se joignent, il ne reste plus trace du
premier ; or, comment le coeur qui contient I'Ater-
nel sentirait-il I'existence de I'AphAmEre ? & Mais
I'irradiation divine peut varier de forme : il faut

(1) Nous employons le terme de gnostique 0 selon
son sens Atymologique et selon celui o4 I'entendaient
des PEres de I'Eglise comme saint IAment d'Alexandrie,
sans Agard pour son application A certaines sectes.
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donc que le coeur s'Alargisse ou se contracte au
grA de cette irradiation, car il ne saurait en rien
se soustraire aux modalitAs de celle-ci... C'est IA
l'inverse de ce qu'envisageaient les hommes de
notre VVoie quand ils disaient que Dieu se rivEle
dans la mesure de la prAdisposition de I'adora-
teur ; car ce n'est pas ainsi que nous I'entendons :
c'est I'adorateur qui se manifeste A Dieu selon
la * forme ' sous laquelle Dieu se rAvEle (tajalIN)
& lui 0. La prAdisposition, explique ensuite le' mai-
tre, a son fondement dans I'essence (al-*ayn ath-
thNbitah) de I'Gtre ; elle est donc I'expression de
ce que cet Gtre est lui-mCme en tant que possibi-
litA permanente, contenue en Dieu. En ce sens,
c'est dans I'Atat principiel de non-manifestation
(al-ghayb) que le N coeur 0, c'est-A-dire le N noyau 0
essentiel et impArissable de I'Gtre, reéoit sa N OPrA-
disposition 0 : Dieu Ja lui N communique 0 dans
le mystEre de I'AsAitA (al-huwiyah) pure, puis Il
Se rAvEle A lui d'une maniktre N objective 0, en
lui imprimant les N formes 0 de Ses N noms 0 ou
N aspects 0 : N ... de maniEre que I'un voit l'autre
et que le coeur se manifeste A son tour sous
I'aspect de ce qui se rAvEle A lui... 0 (ibid.).

C'est ainsi que la polaritA spirituelle de I'll irra-
diation 0 et de la N pridisposition 0 se ramkne en
dernikre analyse A la polaritA purement mAta-
physique de I'Etre (al-WujAd) et des N essences
immuables 0 (al-a'yfin ath-thfbitah) incluses dans
I'N abime 0 non-manifestA de I'Essence. L'Etre
N'dAborde 0 (affida) 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-mCmes,
elles n'ajoutent rien A la lumiEre de I'Etre, de
mCme que les essences immuables ne sont rien
qui se distingue rAellement de I'Essence une (adh-
DhNt). D'un autre catA, c'est en rAfractant I'Etre
que les possibilitAs relatives, contenues dans les
archAtypes, se rAalisent selon leurs divers modes,
et c'est par rapport A ces mCmes possibilitAs re-
latives que I'Etre divin Se polarise A Son tour
en de multiples aspects personnels. Cette vision
globale des choses n'a rien A voir avec une expli-
cation psychologique, cela va de soi, ni mCme
avec une explication alchimique ou mystique ; elle
n'a pas d'autre sens que celui d'une clA intellec-
tuelle aidant A dApasser I'antithEse du sujet et
de 'objet.

ConsidArAe selon cette perspective, la N prAdis-
position du coeur 0, son aptitude A recevoir telle
rAvAlation divine, ne se rAduit donc pas A de
la psychologie, mais elle n'en a pas moins un
certain aspect psychologique, olui sera comme
I'ombre de ce qu'elle est essentiellement. On peut
saisir certaines modalitAs de la prAdisposition
dans une vision rAtrospective, on peut l'assentir

travers des symboles, mais ce ne sont IA que
des aperéus imparfaits (1) ; dans sa totalitA, elle
Achappera toujours A I'emprise de la conscience.

(1) Ces N aperéus 0 ne sont pas sans rapPort avec ce
que le Bquddhisme dAcrit comme le rappel des existen-
ces prAcAdant la vie terrestre de I'individu.
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On ne peut connaétre la N pridisposition 0 direc-
tement que par son intAgration intellectuelle dans
I'archAtype &), intAgration qui dApasse tout ordre
CrAA: N ... Car il est Avidemment au delA des
facultAs de la crAature comme telle... de connaitre
par la Connaissance divine, qui embrasse les ar-
ChAtypes (al-a'yan ath-thfibitah) dans leur Atat de
non-manifestation, ces archAtypes n'Atant que de
pures relations [A I'intArieur] de I'Essence, et sans
formes... [La connaissance directe de la prAdis-
position foncikre de I'Ctre n'est donc possible que
par une participation de celui-ci A la Connaissance
divine], participation qui reprAsente une aide di-
vine prAdestinAe A cet (tre... en vertu d'un certain
contenu de sa propre essence immuable... 0 (ibid.,
chapitre sur Seth).

Cette connaissance du propre archAtype n'est
autre que celle du Soi (Atman), selon une expres-
sion empruntAe A la doctrine hindoue, ou de
I'AsAitA ou IpsAitA (al-huwiyah), selon une expres-
sion soufique, Cette connaissance peut ?tre appelAe
divinement N subjective 0, puisqu'elle suppose
I'identification & dAfinitive ou incidente & de
I'esprit avec le N Sujet 0 divin, et que Dieu ne s'y
prAsente pas comme I'N objet 0 de la contempla-

. (%A Principiellement, la potentialitA se riduit A la possi-
bilitA qui, elle, est permanente & non potentielle -
dans I'Intellect divin.

1A



DOCTRINES ASOTARIQUES DE L'ISLAM

tion ou connaissance ; au contraire, c'est le sujet
relatif, I'ego, qui sera alors & dans sa possibilitA
princiFieIIe & N objet 0 par rapport au Sujet uni-
versel et absolu, le seul qui soit, pour autant
que de telles distinctions sont encore applicables
sur le N plan divin 0 (1). Le N point de vue 0
impliquA dans la connaissance du Soi est donc
en quelque sorte l'inverse de celui qu'implique la
contemplation N objective 0 de Dieu, dans Ses
Noms et Ses QuialitAs, bien qu'on ne puisse pas
rattacher cette dernikre N vision 0 au sujet relatif
comme tel, car ce n'est pas nous qui en rAalitA
contemplons Dieu, mais c'est Dieu Lui-mCme qui
Se contemple dans Ses QualitAs dont _nous som-
mes des supports de manifestation.

Dans Son Essence ﬁl;)hNt) infinie et imperson-
nelle, Dieu ne devient I'N objet 0 d'aucune connais-
sance. Il reste toujours le tAmoin (shahld) impli-
cite de tout acte cognitif, ce par quoi ou en quoi
tout Ctre se connait : N Les regards ne L'atteignent
pas, c'est Lui qui atteint les regards 0 (Coran,
V1, 102). Le TAmoin divin ne_peut pas Ctre
N saisi 0, parce que c'est Lui qui N saisit 0 toutes
choses ; de mCme, l'identification spirituelle avec
le Sujet divin prockde de Celui-ci mCme, ce qu'lbn
'Arabi exprime en disant qu'elle se rAalise N en

(1) Elles le sont dans leur rAalitA principielle, mais
non'en ce qu'elles comportent de psgcholog\l uement et
matAriellement limitatif sur Je plan de la crhature. Dans
I'Qrdre principiel, le N sujet 0 et I'N objet 0 sont les deux

alleé de_toute connaissance, A savoir le N connaissant 0
al-‘dqil) et le O connu 0
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vertu d'un certain contenu de I'essence immuable
de cet Ctre, contenu que celui-ci reconnaitra dEs
que Dieu le lui fera voir 0, ce qui revient A dire
gue la connaissance de soi-mCme dAcoule du
N Soi 0 (1). L'identification spirituelle avec le Sujet
divin a cependant ses prAfigurations intellectuel-
les, qui anticipent en quelque sorte sur sa rAali-
sation effective, et celle-ci peut avoir des degrAs
d'actualitA dans I'hnomme, bien que l'identification
essentielle ne comporte en elle-mCme aucune gra-
dation ; A tous ces degrAs, le sujet relatif sera
N objectivA 0 d'une maniEre plus ou moins par-
faite (2).

N L'Essence (adh-DhNt) & dit Ibn 'Arabi & ne
se ' rAvEle ' que sous la "' forme ' de la prAdispo-
sition de I'Ctre qui reéoit cette ' rAvAlation ' ; il
ne se produit jamais autre chose. DEs lors, I'Ctre
recevant la ' rAvAlation ' essentielle (Tajalll dhNtU)
ne verra dans le miroir divin que sa propre ' for-
me ' ; il ne verra pas Dieu & il est impossible
gu'il Le voie & tout en sachant qu'il ne voit
sa propre ' forme ' qu'en vertu de ce miroir divin.
Ceci est tout A fait analogue A 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 doctripe vAdgntigue A%alement, le Sujet
absolu est appelA le N tAmoin 0 (SNkshin). . ]
_(2} L'objectivation. mAthodique du propre sujet relatif
&a l'ego empiriquge & et l'identification essentielle avec
le N point de vue 0 du Su ft divin se trouvent indiquAes

ar cette dAfinition & dAJA citAe & de la vertu spirituelle
Fal_ihsem) e Adore Dieu comme si ty ea/_(wals, e&ﬁl
u ne L€ vois pas, Lui pourtant te voit 0 (hadith Jabrdil).
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que tu ne vois ces formes & ou ta propre forme -
que grcce au miroir. Ce phAnomene, Dieu I'a ma-
nifestA comme symbole particuliErement appro-
priA A Sa rivAlation essentielle, pour que celui
A qui Dieu se rAvEle sache qu'il ne Le voit pas...
Efforce-toi donc de voir le corps du miroir tout
en regardant la forme qui s'y reflEte : tu ne les
verras jamais en m¢me temps. Cela est si vrai
que certains, observant cette loi de la rAflexion
dans des miroirs [corporels et spirituels], ont
prAtendu que la forme rAflAchie s'interpose entre
la vue du contemplant et le miroir mCme : c'est
IA ce qu'ils ont saisi de plus haut dans le domaine
de la connaissance intellectuelle ; mais en rAalitA,
il en est comme nous venons de le dire 0 & A
savoir que la N forme 0 rAflAchie ne cache pas
essentiellement le miroir, puisque celui-ci mani-
feste la forme et que nous savons implicitement
gue nous ne la voyons qu'en vertu du miroir.
Le point de vue spirituel inhArent A ce symbolisme
est analo?ue A celui du VAdgnta : I'impossibilitA
de saisir le miroir N objectivement 0 en m¢me
temps que nous y contemplons nagtre image ex-
prime le caractEre insaisissable du N Sujet 0 abso-
lu, Atman, dont toute chose, y compris le sujet
individuel, n'est qu'une illusoire N objectivation 0.
Tout comme I'expression de N Sujet 0 divin, le
symbole du miroir Avoque une polaritA, alors que
I'Essence est au delA de tout dualisme te| que
celui de N sujet 0 et d'N objet 0 ; mais c'est 1A une
chose qu'aucun symbole ne saurait exprimer.

Ibn 'Arabi continue :  Si tu savoures cela [A
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savoir, que I'Ctre contemplant ne voit jamais
I'Essence mCme, mais sa propre ' forme ' dans
le miroir de I'Essence], tu savoures I'extrCme
limite que puisse atteindre la criature ; n'aspire
donc pas au delA et ne fatigue pas ton ¢me A
dApasser ce degrA [en mode ' objectif '], car il
n'y a IA, en principe et en dAfinitve, que pure
non-existence... 0 & Ce qui ne signifie pas que
I'Essence ne puisse Ctre connue : N Certains d'en-
tre nous ignorent la connaissance directe de Dieu
et citent A cet Agard la parole du calife Abu Bekr
‘Saisir qu'on est impuissant de connaitre la
connaissance est une connaissance' (1) ; mais
il est parmi nous quelgu'un qui connait vrai-
ment et qui ne s'exprime pas ainsi parce que
sa connaissance n'implique aucune impuissance
de connaitre ; elle implique I'inexprimable 0 (ibid.,
chapitre sur Seth).

Tout ce 3ue nous venons d'expliquer, le maitre
le rAsume dans ces mots : N Dieu est donc le mi-
roir dans lequel tu te vois toi-mCme, comme tu es
Son miroir dans lequel Il contemple Ses Noms ;
or ceux-ci ne sont rien d'autre que Lui-mCme, en
sorte que I'analogie des rapports est inverse 0
(ibid., chapitre sur Seth).

(12 SEIon son sens le plus profond, cette parole.s'appa:
rente A la discrimination vAdcntique entre le, f Srl#eto
pur, Atman, et son_illusoire N objectivation 0 comme
sujet individuel ou jlva.
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Glossaire des termes arabes
citAs dans le texte

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

'Abd al-Karim al-Jil1, ibn Ibréhim, ca. 1365 — ca.1417 ;
Soufi. Il écrivit entre autres le célébre livre Al-Insan
?(I]éKaml : «L'Homme universel ». Cf. pages 20, 40,

'Abd al-Qader Jilant, 1077-1166, fondateur de I'ordre des
Qédiriyah. Cf. page 17.

'Abd ar-Razzaq al-Qashani : Soufi du mir' siécle, commen-
tateur d'lbn 'Arabi. Cf. page 94.

'‘Abd as-Salam ibn Mashish : célébre Soufi, qui vécut au
Xii' siécle de |'ére chrétienne dans |es montagnes des
Jbéla (Maroc); maitre de Abul-I-Hasan ash-Shadhili.
Cf. page 28.

Abu-l-Hasan ash-Shédhili, 1196-1252, grand maitre soufi
fondateur de I'ordre des Shadhilites (Shddhiliyah). Cf.

page 41.

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

ahad. : un; voir Ahadiyah.

ahadith : pluriel de hadith.

al-Ahadiyah : I'unité, en Soufisme : I'Unité supréme qui
ne fait I'objet d'aucune connaissance distinctive, qui
n'est donc pas accessible ala créature comme telle;
ce n'est que Dieu Lui-méme qui Se connait dans Son
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UnitA. Comme Atat spiritueIAA'UnitA comgorte I'ex-
tinction de toute trace du crAA. Cf. pages 39, 77.

Ahmed ibn al-'Ar(f : Soufi espagnol du xir siEcle, auteur
des MabhAsin al-MajAlis; voir notes aux pages 41, 55.

*Alam al-ajsAm : A le monde des corps N ; voir aussi :
'Alam al-arwAh. Cf. page 92.

‘Alam al-arwAh: A Le monde des [[}1_\urs] esprits N ; il se dis-
tingye de ‘Alam al-mithdl, Ale "monde des analo-
gies N, qui est la manifestation formelle englobant le
mande psychique et le monde ph¥5|que (Alam al-
ajsAnt); voir aussi : ‘Alam al-jabarCt. Cf. page 91.

‘Alam al-jabarCt :.A“Ie .monde de la Toyte-Puissance N,
identifiA parfojs 0 'Alam al-arwAh : A le monde des
[purs] esprits N ; la manifestation informelle ; voir
aussi: HAhGt. Cf. page 91.

*Alam al-mjthAl ou *Alam al-amthAl : A le monde des ana-
Io?le_s N, le monde formel, tant Rsychlckue que corpo-
rel’; il correspond E 'Alam al-khiyal : A le monde de
5|2magt|na1t|on N, voir aussi : ‘edam al-arwAh. Cf. page

, note 1.

'Ali, ibn Abi TUlib : le neveu du ProphEte, quatriEme Ca-
life de I'lslam.

al-Amr : l'ordre, le commandement ; en thAologie : le
Cgm_mandement divin,, syTbolls par la parole
criatrice.  kun, A sois N 7 A Son commandement
amruhu), lorsqu'll veut une chose, c'est qu'll
ui dise : sois ! et elle est N (Coran, XXXVI, 81).
Le Commandement correspond au Verbe, le mot
amr ayant du reste ce dernier sens en aramAen.
Les deux passage_sAsuwants du Coran affilaient im-
plicitement I'identitA du Commandement et de la Pa-
role (kalimah) divine ou Verbe : & JAsus est aux
yeux de Dieu ce qu'est Adam. Dieu le f de POUS‘
Sikre, puis_Il lyi dit ; 30|s|\slku_n)! et il fut N (111, 54)
a Le Messsie, JAsus, fils de Marie, est_l'envoyl\ de Dieu
et Sa parole_(kallmatuhlg qsu'll prOJIeta sur Marie, et
esprit de Lui... N (I, 170). Sur la relation entre Amr
et RCh (Esprit), voir page 71. Al-amr prend souvent

GLOSSAIRE DES TERMES ARABES

le sens de 4 rAalitA N, 4 acte N, &4 chose actuelle . Le
Coran dit ; A Dku retourneront les rAalitAs (umCr

a ce qui signifie Avidemment que les essences incrAes
des chagses retourneront 0 Dieu ; ces essences s'identi-
fient dEs lors au Commandement divin ; elles sont
contenues en Lui. Le Commandement divin corres-
pond O I'Act&gyurrgt s'oppose comme tel 0 la passivitA
gure97, de la 101; (al-Tab0"ah). Cf. pages 34, 60, 84,

5, 100, 125, 134,

anfAs : pluriel de nafas.

al "Agit : le connaissant, l'intelligent. Le ternaire :
ile connaissant), al-ma‘qCl {(le _connu), al-'agl lintel-
ect, la connalssance%éoue un rale important en mAta-
physique. Cf. page 156, note 1.

al-'Aqgl ; lintellect ; al-‘agl al-awwal : I'Intellect premier.

analogue au Calame suprame (al-Qalam) et O ar-

Ch il corres?ond au Nous plotinien. Cf. pages
97,101, 131, 134, 136

Al-'Arab( al-Hasan( ad-DarqUw( : cAlEbre rAnovateur du
Soufisme dans le Maghreb, fondateur de I'orde shUdhi-
lite dfzs7DarqawU ; iIFmourut en 1823 au Maroc. Cf.
page 127.

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

asmA dhAtiyah : noms de I'Essence ; ce sont les noms
dIXItHS qui ne comportent pas d'analogie avec la
crAature.

asmA cifAtiyah : noms qualitatifs, noms dAsignant des
QuialitAs divines.

al-a'yAn :_g)luriel de 'ayn : les essences ou, d_Aterminatjons
premikres des choses ; _ath-thAbitah :_les 4 es-
sences immuables N ou possmllltAs grlnmplelles les
archAtypes. Cf. pages 83, note 1, 86, 87, 90, 153, 155.

al'ayn : I'essence, la dAtermination premiktre, I'oeil, la
source ; al-"ayn ath-thAbitah, parfois aussi simple-
ment al-'ayn :”I'essence immuable, I'archAtype, la pos-
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sibilitAéorincipielle d'un &tre ou d'une chose. Cf.
pages 83, note 1, 86, 87, 90, 153, 155.

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

baqd ; subsistance, durhe ; dAsigne en Soufisme I'Atat
spirituel de la ubsistance hors de toute forme, c'est-
0-dire la rAintAgration dans I'Esprit ou mame dans
I'Etregur ; signifie aussi I'EternitA divine. Contraire :
fanU. Cf. pages 16, 71.

barakah - al-barakah : la bAnAdiction, l'influence spirj-
tuelle. On parle du sheikh al-barakah, du mattre dA-
Ena t I'influepce spirituelle du ProphEte ou ayant

alisA cette pr, Xence spirituelle qui n'est que virtuelle

t
r
dans la majoritA des initiAs. Cf. page 22.

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

al-barzakh : l'isthme ; symbale d'un Atat intermAdiaire
ou d'un principe de mAdiation. Cf. pages 71, 129.

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

bAtin : intArieur, cachA ; contraire de zAhir : extArieur,
apgarent. On distingue la a sckenc intArieure N
al-bAtin), E savoir la science Asot rl,cl]ue, soufique, de
la & science extArjeure N .. az-zAhir) des docteurs
de la Loi. Al-BAtin, A L'Intlrieur N, est’'un des noms
coraniques de Dieu. Cf. pages 15, 95, 104.

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

Al—ﬁir_uni, Aba RaihUn, Arudit persan du xe siEcle, qui

crit un cAlEbre ouvrage sur la civilisation hindoue.
Cf._Alberuni’s India edited by Edward C. Sachau,
Triibner's Oriental Series,

bismillAhi-r-rahmAntr-rahlm : A Au nom de Diey, le CIA-
ment, le MisAricordieux N ; formule de consAcrUtion.
Cf. page 64.
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al-hast ; I'expansion (de I'Ume par I'espoir ou la joie
spirituelle); contraire de al-gabd. Cf. page 124.

butan : Atat d'intArioritA, de non-manifestation. VVoir
aussi : bAtin. Cf. page 95.

ag-aabr : la patience. Cf. page 120.
aé-aiddlq : le vAridique, le sincEre. Cf. page 121.

ad-aidq : la vAridicitA, la sincAritA, I'absence d'intArat in-
dividuel dans les actes spirituels. Cf. pages 54, 121.

&4ifAh : singulier de 40fAt,

aa-cifdt : les (lualitl\s ou attributs ; aa-dlfat atildhiyah :
les QualitAs ou Attributs divins. VVoir aussi :
Cf. pages 78, 152.

aé-dirAt al-mustagin : la voie droite; expression corani-
que. Cf. page 70.

aCf : laine. Cf. note 0 la page 15.

ad-CCfl : Soufi, adhArent du Soufisme ; selon son accep-
tion la plus rigoureuse, ce mot dUsigne celui gui es
Qﬂrvgmﬁ)oolla gonnggssance, e\fEefB:tllve dell<?1 IR a(l :
aglgal ivine ; d'oc : ad-acCfl lam yukhla e
ou i(lll'a pas AtA criA Nﬁ;. Cf. pages 15, 3%. .

aé-4Crah & _la forme,; aa-iCrat al-ilAhiyah : la Forme di-
vine. Cf. note 0O la page 113.

ad-dagAiq : pluriel de da/g@qah . finesse, subtilitA. En
Soufisme, ad-dagAigq dAsigne_ les aspects du monde

sybtil, psychique, par opposition avec les Hagiiiq qui
d signgn%lles%l\alﬁis oB%spects du monde sgprafor-
mel."Cf. page 47.

Dergawiyah ou Darqawiyah: branche maghrAbine de
I'ordre des ShAdhiliyah. Cf. page 23.

adh-DhAt : I'Essence, la QuidditA ; I'expression est le

fAminin de dhu, signifiant possesseur de... La dhAt
d'un atre est le sujet auquel se rAfErent toutes ses
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qualiths (40fdt); les qualitAs diffArent entre elles mais
non pas dans leur rattachement au mame sujet. Cf.
pages 78, 84, 154, 156, 157.

adh-dhawq : le goat, I'intuition. Cf. page 136.

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

dhikran kath0rA : A invocation frAquente . Cf. page 142.
dhikr-Ulldh : I'invocation de Dieu. Cf. page 140.

al-land :_ I'extinction, I'Avanescence : dAsigne en So&msme
I'extinction des limites individuelles dans I'Atat de
I'Union avec Dieu. Contraire : gl-bagA, A la svb istan-
ce N. Cf. le verset coragnique : a Tout sur elle %c‘est-
O-dire sur la terre) est Avanescent (fun) ; il ne subsis-
tera que IE Face_o/l&elon Seigneur, essence de la majestA
et de la gAnArositA . (LV, 26). Cf, pages 16, 45, 71.

al-faqlr : le pauvre, l'indigent ; le pauvre en Dieu (al-fagir
ild-11Ah);" voir aussi al-faqr. Cf. page 121.

al-fagr : Il'indigence, ,Ia(gauvretﬁ\ spirituelle. Cf. le pas-
sage coranique : & O vous hommes, vous ates les
indigents (fugard) envers Dieu, et c'est Lui I'indApen-
dant, le glorieux ﬁXXXV, 16). Al-faqir, Eynonyme d
persan & derviche N, est le nom communAment donn
celui qui suit une voie contemplative ; I'alopllcatlon
e ce nom aux a fakirs N s'exhibant sur. les places
publigues des Indes provient d'une dAchAance de sa
signification. Cf. pages 54, 120, 141.

al-farq : la sAparation : la conscience sAparative, contraire
de al-jarn’. Cf. page 147.

al-FAtihah : A Celle qui ouvre fl, la premiEre sourate du
Coran, oraison rituelle de I'lslam. Cf. pages 64, 66.

al-fayd : le i,&bordement, I'/i\]pancheme t, le flux,
I'éffusion, I'Amanation ; al-fayd al-aqdas : A I'Apanche-
ment tres-saint N, la manifestation principielle. Cf.
pages 85, 91.
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al-fikr . la penshe. Cf. pages 128, 134.
al-fi'l : l'action, I'acte. Cf. page 83.

Fué(éé aI_HikaE]’ litt. & Les Chatons des Sagesses N, titre
ommunAment rendu par : & La Sagesse des Pro-
%hEtes N ; ouvrage cAlEbre de Muhyi-d-d(n ibn 'Arabi.
ne traduction franéaise partielle par T.B. a paru

aux Editions Albin Michel, Paris, 1955.

FutChAt al-Mekkiyah : A Les RAvAlations Mecquoises f,
Fouvrage le plus riche de Muhyi-d-din ibn 'Arabi.

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

al-ghayb :_le cachA, le mystEre, le non-manifestA. Cf.
page 153.

al-ghayrah : .le zEle, la jalousie. On dit que Dieu est
E}j¥i|OU)_( N, en ce sens qu‘l_ltEe tolEre pas qu'on Lui
4 associe N une autre divinitA. Cf. page 120.

al-Ghazze, Aba HUmid Muhammad, 1058-1111, grand thAo-
logien soufi et vivificateur des sciences religieuses de
I'lslam. Cf. pages 17, 146 note 2.

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

hablb : bien-aimA. Cf. page 109,
al-Hadarit, pluriel de Hadrah : les PrAsences (divines),
ou [es r%o,dali s de la PrAsence divine dans la
contemplation. Cf. pages 80 note 1, 113.
al-hadd : la limite, la dAfinition. Cf. page 55 note 2.
had(rt]h sentence, parole du ProphEte transmisg en_de-
o

rs du Coran par une chaine d'intermAdiaires

onnus ; il y a deux sortes d'ahAdith : hadith quds0
a sentence gacrgelNB di%lrgne une rAvAlation directe, o¢
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Dieu parle 0 la premiEre personne par la bguche
dX ProphEte ;. hadth nabaw0 (sentence prophAtique)
dAsigne une rAvAlation indirecte, oc le Prophtte parlé
%1 sézzpropre personne. Cf. pages 55, texte et note 1,

al-hadrah : |a PrAsence [divine] ; ce terme dAsigne aussi
I'invocation collective, accompagnAe de danse; voir
aussi al-'inzdrah. Cf. page 145 note 1.

al-hafz : la_ mAmoire, eu tant que facultA de retenir une
impression. Cf. page 132.

al-H dnCt : la Natklre essentielle dﬁ Dieu dArivA du Nom
divin Huwa, A Lui N, et formA par analogie avec les
te_imes suivants, gue nous citons selon leur ordre
hiArarchique descendant : ]
al-LAhCt : la Nature divine [crAatrlce] Lo
al-JabarCt : |a Puissance, I'TmmensitA divine, le
monde informel ; ) )
al'“ﬁ%ﬂfgt . le REgne angAlique, le monde spi-
an-NAsCt © la nature humaine, notamment la for-
me corporelle de I'nomme.
Voir aussi sous ces diffArents termes. Cf. note
0 la page 113.

al-MI, pluriel ¢ ahwadl : I'Atat, I'Atat spirituel ; on oppose
parfois hdl ﬁ tat) O magAm (statign spirituelle),
dans ce cas, le premier est considArA comme pas-
?]% grl, I%soecond comme stable. Cf. pages 119, 146

al-hamd : la louange. Cf. page 66.
al-Hee:11g : pluriel de Haglgah.

aI-Haquti\h t,l&a vAritA, la riali_tti; en Soufisme : la VAritA
onig alith divine, la rAalitA essentielle d'une chose.
Cft, la parole du ProphkEte : likulli dhi haq(f_{'l haglgah,
aE _tc&ute, chose rAelle correspond une RAalitA (ou
}ézrlt ) divine N. CT. pages 27, 32, 47, 54, 98, 112, 126,

Haggat al-haqdk : A La VAritA des VAritAs il ou 4 RAali
%gs rfalitig N, analogue alﬂ Loggsv ; gﬁe estogo?\sidﬁrll&é'
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comme un & isthme N (barzakh insaisissable, inter-
m}-r\glrglre entreﬁ'Ewe d|$/|n etle )cosmos. Cf. page 98.

al-H 9 la VAritA ou, la RAalitA ; en Soufisme, al—Hat1q

3% ?ne la DivinitA en tant qu'elle se dlstmigue de la

r ta ulre (al-khalg). Voir aussi : hagigah. Cf. page 31
note 1.

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

hayawAn nAtiﬂ - animal douA de parole ; dAfinition clas-
sique de 'lhomme E)ar rapport aux autres esptces
animales. Cf. page 136.

al-heybah : la crainte rAvArentielle, la terreur devant la
MajestA divine. Cf. page 102.

al-HayCld : forme arabisAe du grec H IU; la Materia
prima ; analogue E al-HabA, surtout I'aspect secon-
daire, cosmique, de celle-ci. Cf. pages 100, 101.

hi] (Ib : voie, rideau. Le ProphEte dit que Djeu se cache
par soixante-dix mille rideaux de IumkEre et de tA:
nEbres. En Soufisme, on appelle 4 voilA N (mahjGb)
celui dont la conscience est dAterminAe par la passion,
sensuelle ou mentale, et qui par consAquent n'aper-
éoit pas la Lumiktre divine dans le coeur ; selon cette
expression, c'est I'homme qui est couvert d’un voile
ou d'un ridéau, et non pas Dieu. Cf. pages 34, 112, 150.

al-hikam : pluriel de hikmah, sagesse.

al-Hikmat al-ilihiyah : La Sagesse Divine. Cf. note 0 la
page 15.

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

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

Had ; ancienéjrophEte arabe, mentionnA dans le Coran
Cf. page 70.
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al-hukm : le jugement, la facultA de juger. Cf. page 83.

al-hurCf ; pluriel de hart : les lettres de I'alﬂhabet arabig
%% e;JI[C')SconsAquent les sons gu'elles reprAsentent. Cf.

Huwa : A Lui fl, nom divin.

aI-Huwixah; dArivA du pronom huwa, A Lui i : I'lpsAitA,
|1I5A3$1!5té divine, le & Soi N suprame. Cf. pages 50, 96,

Ibn 'Arabi ou : Ibn P — .
'Arabi. voir : Muhyi-d-din ibn

Ibn AtU'ikIUh al I1skandar(, mort en 1309, shidhilite, auteur
des cAlEbres sentences soufiques al-Hikam.

Uhim i : cAIE i du viir siEcle, origi-
Ierr%Cmel gél?mm chlEbre Soufi du viir sikcle, origi

idhn : permission, autorisation. Cf. page 146.

al-ihsArt : (Iﬁ\]yertu sanctifiante, la beautA spirituelle ;
Voir sa inition O la page 116. Natons le ternaire
f?ndamental :_al-lsIAm_éIEbandon Ola VoIontAtglvme),
al-iman (la foi) et al-ihsAn, (tiernalre commentA par le
flré)plalitelg%ns le cAlEbre had(th de Gabriel. Cf. pages

lhyd 'ulCm agd-din A La Vivification des Sciences d
13466“%!0(%22[\1 titre d'un ouvrage d'Al-GhazzUli. Cf. page

ijAd : _littAralement : 4 existentiation , production 6
I'existence (Wu)Cd). Cf. page 82.

al-ikhlAd : 1a sincAritA, la puretA de I'intention. Cf. pages
54,121, 141.

ilAh : divinitA. Cf. page 76.

al-'ilm : la connaissance, la science. Cf. pages 43 note 1,
80 note 2.
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imUm : modEle, prototype ; rituellement : celui qui prA-
side 0 la priEre en commun ; chef d'une communautA
religieuse. Cf. page 103.

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

al-irAdah : la volontA. Cf. page 83.

al-'imArah : terme technique dAsignant le dhikr collectif
accompagnA de danseq; voir aL?ssi &}I-hadrah. Cf. page

145 note 1.

al-InsAn ail-,kAmil - A I'hnomme parfait N ou & |‘homm§ uni-
versel N - terme soufique pour celui qui a rAalisA tous
les degrAs de I'Etre ; dAsigne aussi le prototgpe per
manent de I'hnomme. Cf. pages 20, 108, 109, 134.

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

al-islim : la_soumission (0 la Loi divine); voir aussi
al-iman. Cf. page 141.

al-isti'did : la prAdisposition, l'aptitude, la prAparation 0
recevoir, Iapvirtugii . Cf. pag% 150. PrAp

al-ithbAt : I'affirmation. Cf. page 74.

al-ittishf  bis-alfit il-ilAhiyah :é& assimilation aux Qua-
' I'i%%s divinesN; voir al}/ssi :ale Cf. page 113.

al-JabarCt : le monde de la Toute-Puissance ou I'lrrunen-
sitA divine ; voir aussi 'Ulam al-JabarCt et I—FAT](;L
Cf. pages 91, 113 note 2.

JabrAil aussi: Jibril et JabrA'il : Gabriel, I'archange. Cf.
page 101.

al-iadhb :_ I'attraction ou la & fascination N divine ; elle
intervient en une plus ou moins large mesure dans
tout processus spirituel. Elle est un aspect de la
grlce. Voir aussi majdhCh. Cf. page 25.
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al-Jaltil :_la Rigueur divine, la MajestA terrifiante. Cf.
page 67.

Jalll-ad-d¢n Réml, 1207-1273, cAlEbre Soufi de Kénya qui
fonda I'ordre des Mewlew(s ou derviches tournants.
Il composa le fameux poEme Mathnaw), en persan,
qui contient toute sa doctrine. Cf. page 41.

al-jam' : la synthEse, I'union, la conscience unitive ;
contraire :“al-far g. Cf. page 147.

al-JUm¢, Nar ad-clin 'Abd ar-Rahmin : Soufi persan
auteur, du livre LawAih, A Eclairs N, Mort en I'an 898
de I'HAgire. Cf. page 87.

al-jinAd al-aaghar : la petite guerre sainte, c'est-0-dire
la guleﬂe sainte extArieuré contre les infidEles. Cf.
page 141.

al-jinAd al-akbar :_lajgr_ande guerre sainte, c'est-0-dire la
guerre sainte intArieure, dirighe contre les passions
ét I'ignorance. Revenant d'une campagne contre les
infidtles, le ProphEte djt ; 8 Nous sommes revenus
de la petite guerre sainte vers la grande guerre
sainte N. Cf. page 41.

al-jinnah ou al-jinn : Iesngnies ; atres subtils appartenant
au monde formel. Cf. page 147.

al-Junavd, Abu-1-QUsim, IEC)I’t en 910, cAlEbre maltre du
Soufisme, surhnommaA a le chef de la troupe N. Cf.
page 41.

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

aI-KBanéA'L: la perfection, la plAnitude, l'infinitA. Cf. pages

al-karam : la noblesse d'Ume, la gAnArositA. Cf. page 54.

karb : resserrement, dAtresse, s'oppose O tanjfis : dilate-
ment, consolation, de naffasa; voir aussi ce dernier
mot. Avant leur a dilatement N en mode distinctif, les
possibilitAs de manifestation se trouvent dans un Atat
de a resserrement N (karb), du moins lorsqu'on les
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considEre par Agar(i 0.leur dAveloppement ultArieur,
non pas dans ledr rAalitA immuable. Cf. page 95.

al-kashf : l'intuition ; littAralement.: I'en]Evement d'un
rideau ou voile. Voir aussi  hijAb. Cf. page 133.

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

al-kawnu insAnun kab0run wa-l-insdnu kawnun édagh0r :
a L'univers Eou le cosmos] est un grand homme, et
I'homme est un petit univers [ou cosmos] N adage
soufique.

khala a:l crher ; voir aussi : khalg. Cf. pages 81, 82
note 1.

al-Khdliq : le CrAateur ; voir aussi : khalg. Cf. page 82.

al-khalq : la crAation, la crAature ; voir aussi : al-Haqg.
Cf. pages 81, 82 note 1.

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

khdtim ou khAtam : sceau; KkhAtim al-Wildyah : A Le
Sceau de la SaintetA N ;. khAtim an-Nubuwwah : A Le
Sceau de la ProphAtie N; la PremlEre expression est
souvent rapportAe au Chrijst lors de sa seconde venue,
la deuxiEme toujours 0 Muhammad. VVoir aussi
wildyah. Cf. page 111.

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

: I'ima%ination. Cf. pages 92, 131, 134 ; voir aussi :
d'lam al-mithdl.

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

al-kimiyd as-sa'dah : A I'alchimie de la bAatitude W, titre
d'un_ouvrage d'Al-GhazzUli, synonyme  de al-kimiyd
ar-tr(;?dnlyah . A T'alchimie spirituelle N. Cf. page 115
note 1.

kun : sois!le flat, I'ordre crAateur ; voir aussi al-Amr.
Cf. pages 34, 95.
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al-LahCt : la Nature divine ; s'oppose 0 an-Nasat, la Na-
ture humaine ; celle-ci, dit Ibn 'Arabi’, est comme
une forme ou un contenant dont EI_LA'hE(t eEt le conte-
nu, la vie secrkte. LAhCt est dArivA de ilAh, A divinitA \,
NdsCt de “insAn, A-homme N. VVoir aussi * HUhtlt. Cf.
pages 110, 113 note 2.

IE huwa wa la ghayruhu : A ni Lui, ni autre que Lui K.
Cf. page 79.

10 ilaha ill-AllAh : A 1] n'y a pas de divinitA, si ce n'est
La DivinitA N : la formule fondamentale de I'Islam ;
Cf. pages 74, 75.

lawadh : lueurs, intuitions. Cf. page 120.
Laweih : A Lueurs f, titre d'un livre de JUmi.

lamente : Aclairs, intuitions subites. Cf. page 120.

al-Lawh al-mallsz .. la Table gardAe, symbole de la
Substance rAceptible universelle ou del'/Arne univer-
selle. Cf. pages 98, 101.

laylat-egadr : A IEEuit de la prAdestination f dans la-
uelle fut rAvAIA Te Coran et dont parle la sourate
al-gadr (XCVI1); elle correspond s¥mboll uement 0

la nuit de la naissance du Christ. Cf. page 59 note 1.

al-lubb : le noyau ; au sens figurA : le sens sachA,
Iﬁ\ssence d'une chose, le coeur, Contrajre : al-gishr :

corge : 4 Saisis le noyau et jette I'Acorce I'N Cf.
page 16.

al-mahabbah : I'amour ; I'amour spirituel. Cf. .
Voir aussi : al-ma'rifah. Cf. page 492 sqq_Cf page 25

MahAsin aI-Magilis - A Les BeautAs des SAances fl. ouvrage
d‘Ahﬁnaq ibn al-'Arlf sur les vertus spirituelles. Voir
note 2 A la page 45.

al-mahC  |'anAantissement (de I'individualit). Cf. page 45.
majdhCb @ celui qui subit I'attraction (al-faclhb) di-
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vine, le spthi\eI dont les facultAs mentales sont
comme paralysAes ou confuses par 'effet de I'attrac-
tion divine ; c'est le cas des 4 fous en Dieu N, non
as de ceux qui simulent une folie pour s'isoler des
ommes, mais de (i\eux qui sont rAellement empachAs
d'extArioriser leur Atat spirituel d'une manikre intelli-
gible. Cf. page 25.

aI-l\/IIaIakgt . la SouverainetA permanente, le REgne cA-
este | tarag lique ; cf. le verset coranlqk ;4 ?(ig Lé,ll
qui tient dans Sa Main la Souverainet eEm_a a e
toute chose... N (XXXVI, 83). Voir aussi : HANCt.
Cf. page 113 note 2.

al-ma'n( : le sens, la signification, I'aperéu spirituel. Cf.
page 127.

Manéar al-Halllj, al-Husain, 858-922, fu&\crucifi/& ar l'au-
toritA sharaite pour avoir, prononcaA la garo e Ana-
-Hagq : A Je suis la VAritA'N. Cf. page 33.

al-magam :_la station (spirituelle); voir aussi al-hAl. Cf.
page 120.

al-ma'rifah : la connaissance, la gnose ; al-ma'rif ah (la
conlnaissan e&, al-mahabbah a‘gmour) et al-makhdfah
g? cralntes_ nstituent le ternaire soufigue des mo-
Its Ongé‘f‘"t s conduisant vers Dieu. Cf. pages 42
$qQ., 49, oz.

mathal : analogue, semblable ; voir : "Alam al-mithAl.
Cf. page 93, 97 note L

al-matla’ : lieu d'ascension, lieu OG se IEve le soleil. Cf.
page 56 note 2.

mawjCd : existant ; voir : WujCd.

Mewlew(s : ordre de derviches fondA par Mawlan( Jalll
ad-din Rami.

mishk%t . niche, tabernacle. Cf, la sourate de la & Lu-
mikre N : & Dieu est la lumiEme des cieux et de la
terre. Le symbole de Sa IumlEr_ef est comme une
niche (rnishkat); dans la niche il y a une lampe ;

175



DOCTRINES ASOTARIQUES DE L'ISLAM

ka lampe est dans un verre ; le verre est comme une
toile brillante N, etc. (XXIV, 35). Cf. page 34.

al-Mugawwir ¢ 4 le Formeur N, Celui-qui-donne-la-forme.
Cf. page 82 note 1.

al-mudhAkarah . la conversation spirituelle, I'action de se

rappeler (dhikr) mutuellement les vAritAs divines. Cf.
page 128.

Muhammadun rasGl-UIlah : A Muhammad est I'envoyA de
Dieu N, le deuxiEme 4 TAmoignage N (shahAdah)” isla-
migue.

al-muhsinin : ceux qui pratiquent la vertu spirituelle (ai-
ihsAn). Cf. page (1]41.p a P (

Muhyi-d-d¢n ibn ‘Arabi (parfois ayssi ; ibn aI-'ArabQLal—
Utimi, al-Andalas(, surnommaA ash-sheikh al-akbar,

4 le plus grand ma(tre N, vAcut de 1165 0 1240 de
I'Ere chrAtienne. 11 corﬂi),osa de nombreux livres sou-
figues, dont le plus cAlEbre est ses FuiCa al-Hikam

et le plus riche en contenus ses FutChAt al-Mekkiyah.

znukhliedna lahu-d-din : A ceux qui pratiquent la religion
d'un coeur pur N, expression coranique. Cf. page 142.

al-mumkinkt, pluriel de mumkin : les possibilitAs ; on
distingue en logique entre_mumkin (possible), wdjib
(nAcessaire) et jdiz (contingent); du point’'de vue
mAtaphysique, I¢ possible se ramEne principiellement
au nAcessalre, dEs lors que toute possibilitA a nAces-
sairement la rAalitA qu'elle comporte de par sa nature.
Cf. page 85.

al-murshid : |e _ma&%tre spirituel ; littAralement : celui qui
conduit droit. Cf. page 22.

Najas ar-Rahrndn & 1'a Expir du ClAment fi apdpeIA aussi
an-Nafas ar-rahmAni : A I'Expir misAricordjeux N : la
MisAricorde divine considArAe comme principe mani-
festant, et partant comme puissance %uasment mater-

?(Sellle de Dieu. Voir aussi : Rahmah. Cf. pages 95. 100,
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naffasa : souffler, expirer, dilater, consoler ; voir aussi :
naias. Cf. pages 95, 96.

an-nafs . I'Ame, la psychA, c'est-O-dire la rAalitA subtile

e l'individu, le a moi N. Dans son opposition 0 I'esprit

rch) ou 0 l'intellect (‘aql), la nafs appara(t sous un

spéct nAgatif, parce que constitule par I'ensemble

des tendances individuelles ou Agocentriques. L'on
distingue cependant entre :

1. an-nafs al-haywAniyah : 1'Ume animale, c'est-
0-dire I'Ume’en tant qu'elle obAit passivement
aux impulsions naturelles ; . .

2. an-nafs al-ammArah : A I'Ume qui commande N,
c'est-0-dire I'Ume passionnelle et Agoiste.; .

3. an-nafs al-lawwAmah : & I'Ume qui blUme N,
c'est-O-dire I'Ume consciente de ses imper-
fections, . e

4, an-nafs al-mut aanjpal;k: A 1'Ume apal_sAe N, c'est-
O-dire I'Ume rAintAgrAe dans I'Esprit, reposant

dans la certitude.

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

an-naf s al-ammArah : voir an-nafs.

an-Nafs al-kulliyah : I'Ame universelle, qui englobe toutes
les Umes individuelles ; elle correspond 0 la Table Gar-
dhe (al-Lawh al-mahfCz) et s'oPpose 0 I'Esprit (ar-Rah)
ou Intellect premier (al-'21q1 al-awwal); elle est ana-
logue O la psychA de Plotin. Cf. pages 98, 100.

an-nafy : la nAgation. Cf. page 74.

Nagshabendiyah : ordre soufique d'origine persane,
ﬂipandu urtout dans les fays islamiques d'Orient ;
fondAe par Nagshband (1317-89). Cf. page 23.

an-NAsCt : voir LAhGt. Cf. pages 110, 113 note 2.

nisab kulliyah : Relations universelles, catAgories univer-
selles. (),(f. pages 80, 84, 90, 103, 108.

niyah : intention. Cf. page 137.
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an-NCr.: la lumiEre, en particulier la lumiEre divine, in-
cride, qui englobe toute Iﬁ anifestation et qui s'iden-
tifie 0 'Existence considArAe comme, principe. Cf. le
verset coranjque : 4 Dieu est la lumiEre des cieux et
de la terre... N%XXIV, 35). Cf. page 80 note 2.

‘Omir,al—Khayyam : Soufi persan des xr/xir sikcles,

cAlEbre pour ses poAsies. 11 rAagit contre I'hypocrisie

religieuse en voilant ses allusions spirituelles d'un
langage sceptique. Cf. page 118.

‘Omar ibn al-FUrid, 1182A-1235, cAlEbre poEte soufique de
I'Atm?ur divin. 1l vAcut au Caire. Cf. pages 41, 44
note 1.

aI-and . le resserrement, I'Atreinte ; Atat spirituel sucé
c da%f la crainte de Dieu ; contraire de al-hast Cf.
page 124.

al-gAbil & le rAceptable, la substance passive et rAcep-
tive, dArivA de la racine QBL qui signifie & recevoir N,
a se situer en face de N. Cf. page 84.

QEdiriyah : ordre soufique fondA par 'Abd al-QUder MUle
Cf. page 23.

al-gadr : la puissgnce, la prAdestination, la mesure de la
puissance inhArente 0 une chose. Voir : laylat-al-gadr.
Cf. pages 59 note 1, 82.

al-Qalam al-a'IE : le Calame suprame ; s'oppose 0 la Ta-
le GardAe (al-Lawh al-mahfCz); wvoir: al-'Agl. Cf.
pages 98, 101.

le coeur ; I'organe de l'intuition supraraﬂog—
nelle qui correspond au coeur comme la pensAe
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'individualitA. Faisons remarquer
l'analogie qui existe entre la racine du mot qalb :
%LB et celle du mot Obit : QBL (voir plus haut).
f. pages 33, 133.

galb al-islam : A le coeur de I'lslam s. Cf. page 17.
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al-qawAbil : pluriel de qgdbil.
al-Quddgs : le TrEs-Saint.

al-Qutb ; le pale ; en Soufisme : Pale d'une hiArarchie
spirituelle. On parle du & pale de I'Apoque N, il reste
le plus souvent inconnu 0 la majoritA des spirituels.
Cf. page 112.

ar-Rahim : le MisAricordieux ; voir aussi : ar-Rahmah.
Cf. page 64 sqq.

ar-Rahmah : la MisAricorde (divine) : la mame ra-
cine RHM se retrouve dans les deux Noms 'd/k_
vins : ar-Rahman (Le ClAment, Celui dont la MisA-
ricorde englobe toute chose) et ar-Rahim (Le MisAri-
cordieux, Celui qui sauve par Sa grUce); le mot le
plus simple de la mame racine est rahim : matrice,
d'oc l'aspect maternel de ces Noms divins. Cf. pages
64 sqqg., 95 note 1, 95.

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

rasCl : envoyA, messager ; en thAologie : envoyA divin.
C'est en tant que messager sras(;) qgu'un prophkte
(nab) promulgue une nouvelle loi sacrie ; tout pro-
phEté n'est pas nAcessairement rasCl, bien que jouis-
sant de I'inspiration divine, mais tout rasGl estimpli-
citement nab0. Cf. pages 20, 109.

RisAlat al-Ahadiyah : A L'Epitre de I'UnitA f, attribufe 0
Muhyi-d-din’ibn 'Arabi ; traduction par Abdul-Hadi
dans Le \oile d'Isis, n's de janvier et fAvrier 1933.
Cf. page 28.

ar-RCh : l'esprit ; en Soufisme, ce mot comporte les prin-
cipales SEHI ications suivantes :

1. L'Esprit divin, donc incrAA E(ar-RQh.
appelA aussi RCh al-Quds, I'Esprit saint ;

2. L'Esprit universel, crAA (ar-RCh al-kulli);

3. L'Esprit individuel ou plus exactement polarisA
0 I'Agard d'un individu ; N

4. L'esprit vital, intermAdiaire entre I'Ume et le
corps.
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Cf. le verset coranique : & lls te questionneront au
sujet de l'esprit ; dis-leur : |'eS§)IfIt [provient] du
commandement (amr) de mon elgneur... N (XVII,
84). Le Christ est appelA RCh AllAh, A Esprit de
Dieu N. Voir aussi : Amr. Cf. pages 33, 34, 60, 97,
99, 101, 107, 124, 133-139.

rah : A I'esprit de I'lslam fi. cf. page 17.
RCh al-Quds : I'Esprit saint ; voir sous R&h.
rusa/ : pluriel de rasai. Cf. page 20.

ru'yah : vision ; selon son sens prAcis, ce mot dAsigne
une vision formelle, donc appartenant au monde cor-
orel ou psychique ; par extension du symbolisme de

a vision, ru'yah peut cependant dAsigner toute con-
templation, mame informelle. Ru'yat ai-galb : A la
%/lea%rg du coeur N, I'intuition spirituelle. Cf. pages

Sahl at-Tustar(, Abu Muhammad, 818-896, cAlEbre thAolo-
glen .et Soufi, de Tustar dans I'AhwUz ; ses & Milles
entences N ont AtA recueillies par ses disciples. Cf.

page 32.

as-Saklnah : la Paix divine qui demeure dans un sanc-
tuaire ou dans le coeur, La racine SKN com-
porte les significations d'a |mmoblllt§ N (sukCn), et
d'é habjtation N. C'est I'analogue de I'hAbreu Shekhina,
la Gloire divine qui habite dans I'arche d'alliance.
Cf. le verset coranique : a C'est Lui qui fait descen-
dre la Sakinah dans le coeur des croyants, afin qu'ils
acquiErent une nouvelle foi par dessus leur foi...N
(XLVIIL, 4). Cf. pages 27, 143.

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

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

SeyidnU 'Aéssa : & notre Seigneur JAsus N. Cf. page 19.
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shahAdah : tAmoignage,_ent/f)atticulier le tAmoignage
%u‘a il N'y a pas de divinitA, si ce n'est La DivinitA '\,
f. page’ 74 note 2.

shahid : tAmoin ; voir aussi : shuhad et shahAdah. Cf.
pages 80 note 2, 156.

shar(’ah : la Loi sacrAe, rAvAlAe. Chaque Messager
(ratsAal) divin apporte une nouvelle shar(*ah en confor-
mitA avec les conditians du cycle cosmique, et ,hurEa_lrk
On oppose shard'ah E Hagigah, Loi sacrAe 0 VArit
ou RAalitA divine ; les Lois sacrAes diffArent, tandis
que leur RAalitA divine reste la mame. Cf. page 63.

ash—Shuhgd : la Conscience, la qualitA de tAmoin. Cf.
page 80 note 2.

as-silsilah & la cha(ne ; pIAsi?ne,,en Soufisme la continuitA
de la filiation spirituelle O partir du ProphEte. Cf.
pages 18, 146.

Sirr @ secret, mystEre. En Soufisme, as-sirr dAsigne le
centre intime et ineffable de la conscience, le a point
de contact N entre I'individu et son principe divin
Cf. pages 34, 133,

Suhraward( d'Alep : Soufi persan, mis 0 mort en 1191
?ur ses4elxpreSS|ons doctrinales trop audacieuses.
. page 41.

Ta'ayyun : dAtermination, individuation ; comporte aussi
Ie’sens d'a auto-dAtermination N ; c'est ainsi %u'll doit
atre compris par Agard 0 Dieu. Cf. pages 82, 86.

Ta'ayyunAt : pluriel de Ta‘ayyun. Cf. page 63.

at-tab0’ah : la Nature ; Tab('at al-kull : la Nature
universelle. Elle est un aspect du principe passif
et 4 plastique N, de la Substance universelle (al-Habd);
elle est cette Substance en tant que gi nAratrice du
monde, d'o¢ sa nature maternelle. Ton 'Arabi lui
attribue une rAalitA coextensive de toute la manifes-
tation universelle et I'identifie O I'a Expir _du CIC-
ment u. Voir aussi : Amr, Nafas et HabA. Cf. pages
96, 100, 101, 125.
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at-Tagaawwuf : Le Soufisme ; dAsigne I'ensemble des
voies contemplatives qui se fondent sur les
formes sacrAes de I'lslam. Par transposition, un
Arabe parlera du a tadawwuf chrAtien'N.ou du & ta-
dawwuf  judaique N pour indiquer I'AsotArisme des
respectives traditions. Sur I'Atymologie du mot, voir
note 1, page 15. Cf. pages 15, 25, 41, 146.

taartf : permutation. Cf. page 126.
tadarru' : humilitA. Cf. page 141.
at-tafakkur : la mAditation. Cf. page 147 sqq.

at-tajall; : le dAvoilement, la rAvAlation, l'irradiation.
Cf. pages 84, 86, 94 note 2, 120, 134, 150, 157.

tajalliyAt : pluriel de tajalll.

Tajdld al-khalqg bil-anfAs : l Le Renguvellement de Ia
crAation 8ar les Souffles N ou : & ... 0 chaque souffle N.
Cf. page 90.

tajrtd : dApouillement, isolement. Cf. page 130.

tama' : dAsir. Cf. page 141.

tanz(h : Aloignement, exaltation, affirmation de la trans-
cendance divine ; contraire : tashbth : comparaison,
similitude, affirmation du symbolisme. Les deux affir-
mations se trouvent rAunies dans des paroles ¢cora-
niques comme celle-ci : 4 Rien n'est semblable 0 Lui
(= tanz(h), et c'est Lui qui entend et qui voit

tashb(h)0. Cf. pages 75, 76 note 3.

tanz(l : descente ; dAsigne |a rAvAlation selon le .sens
thApIoglque de ce mot, O savoir la & descente N des
& Livres N'sacrAs. Cf. page 59 note I.

tarigah : singulier de turuq ; VOir sous ce mot.

tashbth : voir : tanz(h.

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

at-tawh(d : [I'affirmation de I'UnitA, de wAhid : uni-
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que. CommunAment, at-tawh(d signifie la pronon-
ciation du credo musulman, la reconnaissance de
I'UnitA djvine ; en Soufisme, ‘at-tawhid rAsume tous
!&s%egrﬁ\s de la connaissance de I'UnitA. Cf. pages

at-tEl : la hauteur, au figurA : la dimension spirituellle
de I'exaltation. Cf. page 69.

turug : pluriel de tar(gah : chemin, sentier : dAsi-
gne la voie spirituelle, soit la VVoie ?ar excellence,
soit I'une des multiples voies ou mAthodes AsotAri-
ques. Cf. I'adage coufique : & les chemins (turuq)
vers Dieu sont aussi nombreux que les Umes des
hommes N. Cf. pages 23, 33.

al“udum, souvent aussi vocalisA ‘adam : la non-
existence, I'absence, le Non-Etre, le nAant. En Sou-
fisme, cette expression comporte d'une part un
sens positif, celui de non-manifestation, d'Atat prin-
cipiel se situant au delO de I'existence ou mame au
del0 de I'Etre et d'autre part un sens nAgatif, celui
de privation, de relatif nAant. Cf. pages 81, 84 note 2,
85, 93 note 3, 94.

umm( : illettrA, du peuple, maternel. Cf. page 109.

al-'umq : la profondeur, au figurA : I'ab{me cosmique.
Cf.qpage é% g ’ a

al-Unéaur al-a'zam : I'EIAment suprdme, la Substance uni-
\1/631rselle dans sa rAalitA divine et insondable. Cf. page

al-UnmEdhaj al-fartd_: le Prototype unique : s'applique
O la fois O ar-REh et 0 I'A Homme universel' N (zal-
IlragA{bgl-kAmil). S'Acrit parfois : AnmEdaj. Cf. pages

al-'urd : l'ampleur ; au figurA : '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, |'Unité suprémeet ai-
Wahidiyah, ['Unité distincte. Cf. page 80 note 2.

wahid : unique, seul : voir : Wahidiyah.

al-Wahidiyah : I'Unicité [divine] ; elle se distingue de
I'Unité (Ahadiyah) divine qui se soustrait a toute
connaissance distinctive, tandis que I'Unicité appa-
rait dans |le différencié, de méme que les distinctions
principielles apparaissent en elle. Cf. pages 76, 77.

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

al—w%’d : l'intuition existentielle, I'identification avec
I'Etre (wujQd), I'enstase. Cf. page 133.

Wajh Allah : la Face de Dieu ; I'Essence transcendante
de toute chose. Cf. les versets coraniques : « Tout
ce qui est sur elle (C'est-a-dire sur laterre) est
évanescent, il ne subsistera gue la Face de ton Sei-

neur, essence de la majeste et de la générosité »
i_v, 26); « Toute chose est périssante sauf Sa Face ».
f. page 99.

al-warid : I'inspiration, au sens de I'apercu spirituel.
Cf. page 50 sqq.

wiftlyah : sainteté. Cf. pages 111, 122.

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

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

zahara : agpara?tre, se manifester ; voir aussi : zahir. Cf.
page 82.

zahir : extérieur, apparent : contraire de béatin; voir
sous ce mot. — AzeZahir, « |'Extérieur » ou « L'Ap-
parent », est un des noms coraniques de Dieu. Cf.
pages 15, 104.

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