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NOTE DI L’AUTEUR

Les relations de I'Hindouisme et du Soufisme d'aprés le « Majma' al-
Bahrayn » de Ddra Shokih est une thése de doctorat présentée a la
faculté des lettres de 'université de Paris en mai 1968. Afin d’alléger le
texte que nous publions aujourd’hui, nous avons éliminé nos commentai-
res sur les chapitres qui ne présentaient pas un intérét particulier pour le
lecteur frangais. Nous nous sommes bornés aux thémes qui pouvaient
constituer les prémisses d'une philosophie comparée : cosmologie, discipli-
nes spirituelles, hi¢rarchie ontologique du monde, eschatologie etc. Nous
pensons que les thémes élaborés offrent une vision d'ensemble sur les fon-
dements du soufisme spéculatif comme sur les aspects essentiels de 1'hin-
douisme. Les commentaires parfois long et détaillés ont certes alourdi le
texte, mais nous avons été plus tentés par le besoin de dire trop que de
n'en point dire assez. Puisse cet essai, quelque incomplet qu’il soit, appor-
ter quelque lumiére sur le domaine encore si peu exploré des relations de
I"Inde et de I'lslam.
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Introduction
au

MAJMA*® AL-BAHRAYN

L’entreprise de traduction des classiques sanskrits en persan est un phé-
nomeéne culturel d'une importance majeure ; elle marque les moments pri-
viligiés d’une époque ou les cultures communiquent non d'une fagon spo-
radique, mais par de véritables ¢coles de traducteurs. Ceci n'est point un
fait isolé dans I'histoire des civilisations ; d'autres exemples en illustrent la
portée avec plus d’'¢loquence : on peut comparer & ce phénomeéne les tra-
ductions des textes grecs en syriaque et de syriaque en arabe, qui furent a
la base d'un prodigieux mouvement philosophique en Islam et dont le
flambeau nourri et entretenu par maintes renaissances doctrinales continue
de briller méme de nos jours en Iran shi'ite. On peut aussi mentionner les
traductions des textes arabes en latin entreprises a Toléde dés le milieu du
X1I¢ siécle et qui aboutirent a ce qu'on appela '« Avicennisme latin », de
méme que les traductions tibétaines et chinoises du canon bouddhique
mahayaniste,

C'est au XVI¢ siecle, pendant le régne d’Akbar, considéré comme 1'age
d’or des relations indo-islamiques, que commence une ¢re de grande acti-
vité littéraire et philosophique. Il se constitue de véritables équipes de tra-
ducteurs auxquelles participent les meilleurs esprits de 1'époque : Fayzi le
« Prince des poétes » de la cour d'Akbar, son frére Abol Fazl, ministre et
historien, ‘Abdol Qadir Badaoni, Ibn ‘'Abdol Latif al-Hosayni, connu
aussi sous le nom de Naqib Khin, Mohammad Soltdn Thanisari et Mol-
lashiri. On traduit le Mahabharata, le Ramayana, la Bhagavad Gita,
I’Atharva Veda, la Lilavati, le Pancatantra ¢t d’autres ouvrages encore.

L'esprit de recherche et de synthése culturelle qui animait Akbar
s'éclipse pendant le régne de son successeur Jahangir, mais connait un
dernier éclat avec le petit-fils de ce dernier, le prince impérial Dara Sho-
kdih qui, pareil a son arriere-grand-pére, manifeste un intérét vif pour
I'Hindouisme et la religion comparée ; mais a 'encontre d’Akbar, aucun
souci politique ne motive son adhérence d la conviction qu’entre 1'Hin-

11



douisme et I’Islam, sur le plan transcendant de la gnose, il n’y a que des
« divergences verbales ». Le Sirr-e Akbar, titre donné a la traduction de
cinquante Upanishads entreprise par DAara est peut-étre I’ceuvre la plus
importante de la série, de méme que celle qui exerca la plus grande
influence. L’ceuvre de Dara Shokiih marque a bien des égards I’apothéose
en méme temps que le déclin d’un effort de réconciliation entre les deux
grandes religions de I'Inde : I’"Hindouisme et I’Islam, effort dont I’éclat,
en dépit de la noblesse des sentiments qui le motivait, fut bref. Les tra-
ductions des textes sanskrits en persan ne connurent guére l'essor prodi-
gieux des traductions du syriaque en arabe ni de celles du sanskrit en tibé-
tain ; elles ne purent attirer toute I’attention qu’elles méritaient ; mais leur
intérét n’en est pas moindre pour autant.

Le réve grandiose d’Akbar en vue de réaliser une religion universelle
(din-e ilahf) ou Hindous et Musulmans s’uniraient affranchis de tout pré-
jugé confessionnel, et celui plus élevé de Dard Shokih qui s’efforca de
prouver la stricte identité de la gnose spéculative de !'Islam et du
monisme de I’ Advaita, ne parvinrent guére a intégrer la pensée indienne 3
la culture islamique, mais inaugurérent néanmoins une époque privilégiée
dont les valeurs incontestables sont loin d’étre connues.

La vie de Dara Shokih

Dara Shokih naquit le 29 safar 1024 de I’hégire (le 20 mars 1615). II
était le premier fils de Shah Jahan et de son épouse Montaz Mahal dont
les restes sont ensevelis dans le fameux mausolée de T&j-Mahal. On
I’appela Dara Shokih et I'auteur de Shah Jahan Nama, Mohammad Salih
Lahiri, le baptisa « la premiére rose de la roseraie royale ». Il eut pour
précepteur Molla 'Abdol Latif-e Soltanpiri, qui fut responsable du pro-
grés spirituel du jeune prince et développa son goit pour les spéculations
métaphysiques. Dara regut ’éducation type des princes mongols. Il étudia
le Qorén et les hadith, mais dés son enfance, il répugna a admettre les
commentaires de I’école orthodoxe. Il maitrisa I’art de la calligraphie et
devint aussi fort habile dans le maniement des armes. Le persan était sa
langue maternelle, mais il connaissait en plus le hindi et 'arabe. Tara
Chand estime qu’il connaissait a coup sir le sanskrit car, dit-il, sa traduc-
tion persane des Upanisad est si fidele au texte et le suit de si prés, qu’a
moins il n’ait été également versé dans les deux langues, il n’elit pu rendre
le sens du sanskrit dans une prose persane aussi élégante et limpide '.

Déra Shokiah cherche de bonne heure la compagnie des sages hindous
et musulmans. En 1635, il rencontre Miyan Mir, ou Molla Shah Miyanjiv.
Sa rencontre avec le soufi est décrite en termes pleins d’une respectueuse
tendresse dans le Sakinat al-Awliya®. 1l se rend au devant du shaykh, se
prosterne devant ses pieds, et le shaykh lui pose la main sur la téte. Il
rencontre aussi Molld Shidh Badakhshani dont il devient le disciple ; il
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s’initie & I'ordre des QA4diri et y suit tout l'enseignement ésotérique qui
comporte différentes disciplines spirituelles telles que la rétention du souf-
fle et I'invocation du Nom supréme. Dara écrit dans Risdla-ye Hagnoma
qu’il lui fut révélé dans la nuit du vendredi, le huitiéme du mois de rajab,
’année 1055 de I'hegire, que le meilleur ordre des Amis de Dieu (awliva)
¢tait celui des QAadiri+. Dara ne s’astreint pas uniquement a 1'ésotérisme
de I'lslam mais révele un golt trées marqué pour I'étude d'autres reli-
gions ; il se croit aussi prédestiné ; il écrit dans son Sakinat al-Awliva que
le jeudi de la vingt cinquiéme année de sa vie, une voix lui dit en songe
que ce qui n'a été donné a aucun souverain sur la terre lui sera accordé
par Dieu. « En me réveillant, ajoute Dara, je me suis dit qu’un bonheur
pareil ne peut étre que la gnose® ». Dard s’intéresse aussi, comimne son
arriere-grand-pére Akbar, a la philosophie comparée ; il dit dans son
introduction a la traduction des Upanisads qu’il a étudié la Thora, les
Evangiles, les Psaumes, mais s'est rendu compte que la doctrine de 'unité
y est aussi comme dans le Qdran, occulte et pleine de mystére et point
n’est possible d’en dévoiler le sens au moyen des traductions faciles qu’en
ont faites les gens tendancieux. La-dessus, il s'efforce de comprendre
pourquoi les docteurs ésotériques et exotériques de ['Inde n’ont ni nié la
doctrine de ['unité, ni désavoué¢ les monistes, a I’encontre toutefois des
ignorants qui condamnent les théosophes. Ces ignorants, dit-il, ne sont
que les « bandits de la voie de Dieu » (rdhzandn-e rah-e-khoda)®.

Dara mentionne aussi qu’il a étudié la plupart des livres importants sur
le Soufisme, mais sa soif de I'unité s’en est trouvée accrue d’autant plus ;
il s’est aussi représenté que la solution des problémes délicats qui se pré-
sentaient 4 lui ne pouvait s’effectuer que par un recours au verbe divin, et
comme le Q6ran est un livre scellé et que peu de gens en connaissent les
mysteres, il voulut étudier tous les livres divins, afin de connaitre la vérité
par le verbe divin lui-méme, puisque ce dernier est 'interpréte de son pro-
pre mystére et se présente tantdt voilé, tantdt d’une facon accessible a
tous. C’est selon Dard dans les éerits sacrés de I'Inde qu’il trouva exposée
en toute clarté la doctrine de I'unité dont son cceur avait soif ".

Dara rencontre aussi quelques sages hindous qui I'impressionnent : il
cut un entretien avec Baba La‘l Das qui, selon Dara, était un mundiva,
religicux a la téte rasce et affilié a la secte des kabirpanthi. Les conversa-
tions trés intéressantes qu'il eut avec ce sage en urdu, furent immédiate-
ment transcrites en persan par un des assistants. Le texte a été publié et
traduit en frangais par Cl. Huart et L. Massignon sous le titre : « Les
Entretiens de Lahore (entre le prince impérial Dara Shikah et I'ascete hin-
dou Baba l.a'l Das) » Paris, 1926. Il rencontre le poéte et savant hindou
Jagannath Mis’ra, qui fréquentait la cour de Shah Jahan et a qui le sou-
verain avait octroy¢ le titre honorifique de Panditraja. Selon Bikrama Jit
Hasrat, c’est ce poéte savant qui suggéra au prince I'idée d'un rapproche-
ment entre I'Hindouisme et I'lslam *.

En 1632, Dara épouse sa cousine Nadira Begum, fille de Soltan Parviz.
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En 1634, il a un enfant qui meurt quelques mois aprés sa naissance. Dara
en est si ébranlé qu’il tombe malade. C’est dans cet état d’esprit qu’il ren-
contre Miyan Mir auprés de qui il cherche refuge et consolation. En 1633,
débute la carriére militaire de DA4ra ; il monte trés vite en grade. En 1655,
il est nommé prince héritier avec le titre de Shah-e Boland Igbal. Mais ses
campagnes militaires subissent de retentissants échecs ; il est chargé a trois
reprises de diriger les armées impériales contre les menaces safavides.
Lorsqu’en 1649 le souverain safavide Shah Abbas I1, prend possession de
Qandahdr, Dara est désigné comme commandant d’une troisieme expédi-
tion. Bien que le siége eiit été mené avec force, I’expédition échoua, en
raison des dissensions qui divisaient le camp de Dara. Celui-ci, maladroit
dans les affaires politiques et incapable d’accomplir quelque exploit mili-
taire, comptant davantage sur I'efficacité de la magie que sur la stratégie
militaire Y, ne réussit point a reprendre la ville et cet échec porte un coup
irrémédiable a son prestige de chef militaire. A son retour, Shah Jahan le
lie davantage aux affaires de I’état et lui accorde des honneurs sans précé-
dent. Mais en 1657, lorsque le roi tombe malade, ses fils cadets craignant
que Dara n’en profite pour reprendre le pouvoir, marchent sur Agra, pro-
voquant ainsi une guerre de succession. Awrangzib et Morad accusent leur
frére d’hérésie et de sympathies hindoues. Dard est battu a la bataille de
Samigarh, prés d’Agra le 7 ramadhan, 1068 h, (8 juin 1658) puis a
Derord’i, prés d’Ajmer le 23 mars 1659 . Dénoncé par un noblg Afghén,
Malik Jivan, auprés de qui il avait cherché refuge, il est conduit a Delhj
et exécuté le 10 septembre 1659. Ainsi mourut Dara, martyr de son ceuvre
de tolérance et de réconciliation, dont le germe avait été semé par Akbar
et dont dépendait aussi, plus que jamais, I'unité de I’'Inde.

Les ceuvres de Daira Shokih

Les ceuvres de Dara Shokih sont les suivantes :

1) Le Safinat al-Awliya consacré aux différents ordres des soufis ;
2) Le Sakinat al-Awliya consacré exclusivement aux shaykhs de I'ordre
des Qadiri. 3) Le Risdla-ye Hagnomd consacré a quelques aspects de la
métaphysique du soufisme ; 4) Le Tarigat al-hagigat consacré aux stations
dites manzils de Ia gnose soufie ; 5) Le Hasandt al-Arifin qui est un
recueil de paradoxes et d’aphorismes ; 6) Le Mokdlama Daba La’l we
Dard Shokih consacré aux domaines variés de la civilisation indienne ;
7) Le Majma* al-Bahrayn. 8) La traduction persane de la Bhagavat Gia
(attribuée a Dara) ; 9) Le Sirr-e Akbar ou le « Plus grand des Mysteres »,
traduction persane de cinquante Upanisads.

Le Majma ‘al-Bahrayn (Le Confluent des deux Océans)

Cet ouvrage est une étude comparative sur les notions philosophiques
indiennes et islamiques ; il se présente comme un expos¢ de termes techni-
ques des deux religions identifiés les uns avec les autres, et les explications
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justifiant ces assimilations sont souvent insuffisantes. L’auteur divise son
ouvrage en vingt-deux chapitres dans lesquels sont abordés les sujets les
plus divers appartenant aux domaines variés de la civilisation indienne : la
physique céleste, la psychologie, les disciplines spirituelles, ’ontologie hié-
rarchique des univers, la vision, la lumiére, les cycles cosmiques, les résur-
rections etc. Les chapitres dont se compose ce livre sont les suivants :

1) Les Eléments, II) les Sens, IllI) les Disciplines spirituelles, 1V) les
Attributs de Dieu, V) I'Esprit, VI) les Souffles vitaux, VII) les Quatre
mondes, VIII) le Son, IX) la Lumiére, X) la Vision, XI) les Noms de
Dieu, XII) la Prophétie et la Waldyvat, XIII) le Brahmdnda, XIV) les
Directions, XV) les Cieux, XVI) la Terre, XVII) les Divisions de la
Terre, XVIII) les Intermondes, XIX) la Résurrection, XX) la Délivrance,
XX1) le Jour et la Nuit, XXII) I’'Infinité des Cycles cosmiques.

Les sujets les plus divers se rapportant aux civilisations indiennes et
islamiques sont traités en ces quelques pages. Nous avons traduit cet
ouvrage en francais en nous fondant sur deux éditions : celle de Mahflz-
ul-Haq, parue avec notes et traduction anglaise a Calcutta, 1929, dans la
série de la « Biblioteca Indica » N° 246, et celle de Téhéran, publiée en
1335/1957, avec le Risdla-ye Haqnomd et la traduction persane de la
Mundakopanisad, grace aux soins de S.M.R. Jalali Na’ini. Hormis quel-
ques différences secondaires, les deux éditions s’accordent en général.
Quant aux petites variantes que l'on retrouve dans ces éditions, nous
avons choisi tantot celles de I’édition de Téhéran, tantdt celles de I'édition
de Calcutta selon qu’elles se rapprochaient davantage du contexte et de
’esprit de la phrase ou elles figuraient, mais nous avons justifié notre
choix dans les notes et les commentaires. Pour ce qui concerne les notes
biographiques de nombreux auteurs soufis dont les noms figurent au cha-
pitre XII, nous nous sommes servis des notes trés copieuses de 1’édition
de Calcutta. La traduction anglaise de Mahfiz-ul-Haq, de méme que ses
efforts pour identifier les termes sanskrits transcrits d’une fagon corrom-
pue en persan, nous ont été d'un précieux secours. Pour les versets qora-
niques qui figurent dans le texte, nous nous sommes servis de la traduc-
tion frangaise de Régis Blachére (Paris, 1949, 1951, en deux volumes) et
la ou la retraduction d'un verset ou la modification d’un mot ou d’un
passage s'avérait nécessaire, nous I’avons indiqué dans les notes.

Considérons a présent les traits et les caractéristiques de I'ouvrage, la
méthode dont s’est servi Dara Shokih pour prouver I'identité métaphysi-
que de ces deux religions et la méthode que nous avons empruntée pour
commenter, éclaircir et comparer les termes indiens et islamiques auxquels
se réfere I'ouvrage de Dara.

Le Majma ‘al-Bahrayn et la méthode de Dara Shokiih

Cet ouvrage est beaucoup plus important qu’il ne le parait de prime
abord, non seulement par son importance historique qui fait de son
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auteur un pionnier de la science des religions comparées, mais aussi par la
vision universelle de Dara, nourrie elle-méme de 'intime conviction que la
réalité est une, mais apparait sous des formes multiples revétues des parti-
cularités inhérentes a chaque religion. On ne peut non plus s’empécher
d’admirer la hardiesse d’une entreprise héroique qui lui colta sa téte et sa
couronne. Mais en étudiant ’ceuvre, on est frappé par une certaine plati-
tude du style, par les conclusions simplistes de certaines assimilations par
trop hatives, par I’exaltation quelque peu naive d’un esprit qui ne voit
que des concordances de vue, par le manque de jugement critique d’un
auteur qui a la hantise des identités de termes, sans chercher pourtant a
les approfondir ou les justifier ni en accuser les différences et les incom-
patibilités qui, dans le cas de deux religions comme I’Islam et I'Hin-
douisme, peuvent s’avérer non seulement importantes, mais aussi fruc-
tueuses et instructives. L’ouvrage manque aussi de structure, de preuves
suffisantes : Dara parle de tout, sans nous en dire assez, sans justifier non
plus le choix de ses comparaisons : il laisse le lecteur sur sa soif. Cepen-
dant, en approfondissant les notions multiples qui sont identifi¢es les unes
avec les autres, on parvient a deviner au fur et a mesure le ressort intime
de la pensée de I’auteur qui semble en avoir saisi le sens non par une
méthode de recherche critique, mais plutdt par une vision intuitive. D’ail-
leurs, il le dit lui-méme dans I'introduction de Majma ‘al-Bahrayn : « Cc
dévoilement des vérités entrepris conformément a ma découverte intuitive
(kashf) et 4 mon goit (mystique), je I’ai écrit pour les membres de ma
famille et je n’ai que faire du commun des hommes appartenant a l’une
d’entre les deux communautés ». C’est donc en tant que visionnaire que
Péfé entreprend de prouver I’identité doctrinale de la métaphysique
indienne et islamique. On ne pourra non plus négliger, dans ce contexte,
sa participation effective a ’ordre ésotérique des Qadiri, ni les fréquentes
rencontres qu’il eut avec les sages et les saints hindous et musulmans. Or,
qu’en est-il de sa méthode ?

On ne peut parler d’'une méthode proprement dite, au méme titre qu’on
parle de nos jours de phénoménologie des religions ou de psychologie des
quf0pdeurs. Il ne semble pas qu’il ait eu un systéme défini et réfléchi,
mais 1l n’y a pas été poussé non plus au hasard : il y a, comme nous le
verrons plus loin, une conviction et une croyance a priori, a la base de
tout ce qu’il dit. En lisant I’ceuvre, on se rend compte, tout d’abord, que
I'auteur cherche ou trouve des identités de termes : le Trone supréme est
pour lui I'équivalent islamique de mahdkds’a ; mdyd ne suggeére pas
’Amour théophanique mais lui est plutét identique ; la résurrection
giydmat ne ressemble pas seulement au pralaya, mais n'est que le
pralaya ; les trois divinités indiennes n’ont pas de fonctions comparables
aux trois anges de I’angélologie islamique, mais sont leur équivalent strict.
Ceci nous améne a la structure intime de la pensée de Dara, disons plutot
a sa conviction que la doctrine de I'unité, comme il le dit lui-méme, est
une, universelle : aucun peuple ne peut s’en attribuer ’exercice ou la pos-
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session exclusive, et, hormis quelques divergences verbales, Dara ne trouve
aucune différence entre les doctrines indienne et islamique. Ce leitmotiv
est illustré en outre, par l'intérét passionné qu'il manifeste pour les phé-
nomeénes religieux : il étudie I’Ancien Testament, le Nouveau, les Psau-
mes, et finalement les Upanishads qu’il considére comme I’Herméneutique
spirituelle des versets scellés du Qordn. Ces lectures lui confirment ce dont
son cceur a soif : la doctrine de I'unité. C’est donc cette conviction a
priori que les réalités spirituelles sont universelles, susceptibles de revétir
des formes diverses, qui le poussent a aborder en une étude paralléle les
termes techniques de la gnose islamique et ce qu’il appelle la doctrine des
« monistes indiens ». Par les monistes indiens, il faut entendre peut-étre le
Vedanta, encore que DAard ne se limite pas uniquement a ce dars’ana.
Cette étude est moins le résultat et ’aboutissement des recherches accom-
plies dans le domaine des religions comparées, qu’'un effort pour confir-
mer un concept a priori, axé sur la vision totalisante de deux religions
identiques jusqu’en leurs moindres détails : ce n’est pas la recherche qui
détermine les conclusions et aboutit au systéme forgé a posteriori, mais la
conclusion déja acquise qui oriente la recherche et la conforme a ses
impératifs. L’idée de base est que les deux religions sont identiques et
pour le prouver, tout ce qui dans ce contexte est susceptible de quelque
rapprochement, de quelque ressemblance, méme la plus superficielle, est
identifié et mis en paralléle et, pour peu que les deux termes indien et
islamique aient quelque lien, ils sont mis sans hésitation en un rapport
d’identité. La résurrection islamique est analogue au pralaya car ils déno-
tent tous deux la fin d’un ordre, et peu importe que la premiére marque
le devenir post-mortem de_I’ame lors de son passage dans les intermondes,
et que l'autre se rapporte aux créations et dissolutions périodiques du
monde, étant ainsi tributaire de la doctrine des cycles cosmiques.
L’archange Gabriel n’est que le Brahma, I’ange de la révélation, confondu
aussi par les soufis avec I'Intellect universel, et celui-ci est le prince créa-
teur, le Démiurge. Dans un certain sens, ils dénotent tous deux sur le plan
cosmogonique I'Intelligence cosmique et c'est uniquement ce point de rap-
prochement qui intéresse Dara ; mais peu importe pour lui que I'un soit
un ange et l'autre une divinité du panthéon hindou et peu importe de
méme que I'Islam n’ait point une vision mythologique et n’admette point,
non plus, ’idée de I’avatara.

Ce ne sont pas les différences qui intéressent notre auteur : 1’hostilité
qui oppose et déchire les deux communautés islamique et indienne, pro-
céde justement de différences catégoriques qui opposent les ‘olamd aux
brahmanes et pandit. Et Dard veut a tout prix aplanir les différences et
les extirper du systéme harmonieux de 1'unité universelle des religions dont
il veut étre le promoteur. Dans son esprit, il n'y a nulle place pour les
distinctions et les différences. Cette méthode consistant a assimiler les
phénoménes religieux qui ont souvent des structures diverses et répondent
a des critéres différents, se conforme peut-étre a un syncrétisme qui
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régnait déja dans I’Inde depuis quelques siécles avant la naissance de Dara
et avait créé un climat favorable a toutes sortes d’assimilations culturelles
et d’hybridations sociales et religieuses. C’est ainsi que 'All devenait le X¢
avatar de Visnu'', que les prophétes s’identifiaient avec les divinités du
panthéon hindou ; c’est aussi en quelque sorte le leitmotiv de la religion
divine et éclectique d’Akbar qui avorta en raison de son manque de cohé-
sion organique. Dard a di aussi subir 'influence souterraine de courants
de pensée syncrétistes, ses entretiens avec Baba La'l Das en attestent
I’actualité. Mais tandis que bon nombre de différences littérales et exotéri-
ques relevant de I’étroitesse de vue par trop arrétée des ‘olama fanatiques
ou des pandit littéralistes peuvent étre aplanies sur le plan de la gnose ou
les limites inhérentes aux domaines rituels et aux prescriptions exotériques
s’effacent dans I’horizon d’une vision plus ample des réalités universelles,
les différences qui procédent des structures propres aux deux religions et
qui en constituent les traits caractéristiques, ne sauraient malheureusement
étre dissipées par la baguette magique de la seule identité, quelque bonne
volonté qu’on veuille bien y mettre ; car de cette fagon, on en arriverait a
induire des lois semblables a travers la variété des phénoménes religieux et
fa raison d’étre d’une pluralité de religions serait mise en question.

Un autre aspect qui se dégage de I’étude de Majma ‘al-Bahrayn est le
souci de symétrie dont fait preuve Dara ; ceci est lié¢ aussi a I'idée sous-
jacente d’identité de structure et de fond que DAara veut a tout prix trou-
ver entre les deux religions. Par exemple, en comparant les ¢léments
indiens et islamiques, il se rend compte que I'Inde admet cing éléments
tandis que I'Islam n’en connait que quatre. Dara supplée au manque en
précisant que le Trone supréme est I’équivalent de 1'dkds’a indien. Ail-
leurs, parlant des sens internes, il se rend compte que le sens interne en
Islam comprend cing facultés, mais que la psychologie indienne n’en
admet que quatre; il affirme alors, pour combler cette lacune que
l'organe interne en tant que tel, c’est-a-dire I'antahkarana est lui-méme
(.38[[8 cinquiéme faculté. En identifiant les trois divinités avec les anges
islamiques, il ne fait aucune allusion a Azraél, I'ange de la mort, et nous
savons que Gabriel, Michaél, Séraphiel et Azraél, en tant que porteurs du
Trone, constituent un groupe au méme titre que la trimirti. Ailleurs
encore, comme Gabriel est identifié avec Brahma et que ce dernier est lié
aux cycles cosmiques, il fait des calculs invraisemblables pour prouver gue
Gabriel aussi aura son age et son cycle. Ces quelques exemples dénoncent
I'intention de I’auteur qui, se trouvant devant une difficulté, quitte a
ébranler sa croyance, fait toutes sortes d’acrobaties pour pallier la diffi-
culté et surmonter tant bien que mal I’obstacle qui menace sa conviction.

Notre méthode de comparaison

Les thémes majeurs qui reviennent souvent dans le Majma ‘al-Bahrayn
comme mdya = Amour, résurrection = pralaya, les quatre mondes = les
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quatre conditions d’datman, les trois divinités = les trois anges,
hamsa = hi allah, I’dge de Brahma = 1’4ge de Gabriel, sont les prémisses
sur lesquelles on peut poser les fondements d’une philosophie comparée.
Maya et Amour sont les deux artifices dont s’avise 1'absolu pour passer
de 1'un au multiple ; les quatre mondes sont les degrés successifs de con-
densation progressive de I’absolu qui passe du plus subtil au plus gros-
sier ; les résurrections et les dissolutions sont les mouvements de retour
des choses a ’origine, perspective eschatologique selon laquelle la fin der-
ni¢re de toute chose coincide avec sa cause premiére. Les disciplines spiri-
tuelles sont les méthodes qui nous permettent de réaliser notre condition
d’homme libre et ’autonomie de I’dme ; les cycles cosmiques indiens sont
les éternels recommencements qui se perpétuent dans une durée intempo-
relle, idée que I’Islam dans son ensemble n'admet pas. Ces faits majeurs
esquissent les traits fondamentaux d’une philosophie comparée et offrent
dans le cas de deux religions comme I’"Hindouisme et 1'Islam des rapports
homologables et ceci d’autant plus que ces deux religions envisagent ces
questions dans une méme vision synthétique et semblent dénoncer une
homogénéité structurelle de I'expérience métaphysique. L’idée d’homologie
et d’analogie de rapport nous amene a la méthode de comparaison que
nous avons adoptée pour commenter l’ccuvre de Dara Shokuah. Cette
ceuvre a été le point de départ d'une étude de philosophie comparée : en
commentant les termes-clés dont abonde son ceuvre, il nous a fallu les
approfondir, les étudier dans leur contexte respectif et éclaircir le sens que
visait DAara, puis confronter la notion indienne avec son pendant islamique
et voir s’ils s’accordent ou se différencient. Cette tentative ne pouvait pas
s’effectuer si nous n’étions pourvus d'une méthode appropriée de compa-
raison nous permettant d’estimer la portée des notions assimilées et identi-
fices. Nous ¢étions sollicités par deux extrémes : celui trop enthousiaste
consistant a voir des concordances partout, comme |'auteur méme dont
nous commentions l'ceuvre, et celui, sceptique, consistant a opposer des
résistances trop formelles aux rapprochements et aux homologies qui pou-
vaient étre utiles dans le cadre d'une philosophie comparée. Pour ce faire,
nous nous sommes inspirés de la thése de M. Paul Masson-Oursel ', ou
celui-ci dit : « Le scheme d’intelligibilité propre a la méthode comparative
ne consiste ni en identité, ni en distinction. Dans le premier cas, il indui-
rait des lois semblables a travers la multiplicité des faits ; dans le second
cas, il spécifierait ['originalité irréductible des données empiriques. 1l
aboutirait a une science, ou a une histoire. La philosophie comparée ne
sera ni I'une ni 'autre, quoique positive. Son principe sera !’analogie, qui
raisonne suivant ce qu’on appelle en mathématiques une proportion, c’est-
a-dire 1’égalité de deux rapports : A est a B comme Y a Z. Une telle équi-
valence s’accommode de I’hétérogénéité aussi grande qu'on voudra entre
A et Y, entre B et Z. Pour le mettre en évidence, point n'est besoin
d’expliciter le contenu intégral des quatre termes ; leur connaissance meéme
sommaire peut suffire'' ».



En commentant les notions islamiques et indiennes identifi¢es les unes
avec les autres par Dard, nous avons essayé d’indiquer les homologies et
les analogies de rapports qui relient bon nombre de ces sujets. Cette
méthode s’est révélée féconde et nous a montré maints paralléles qui tra-
hissent des affinités surprenantes. Nous n’avons cherché ni identité, ni dis-
tinction absolue, mais comme dit M. Masson-Oursel, une égalité de pro-
portion, et ceci a été possible du fait que les deux religions dans leur
ensemble ont une vision analogue des thémes majeurs de la métaphysique.

Prenons un exemple concret : nous voyons que les deux notions identi-
fies par Dard comme I’Amour théophanique en Islam et I'illusion cosmi-
que (mdyad) dans 1’Advaita connotent tous deux la fonction bi-
dimensionnelle d’une imagination créatrice qui, en Islam est, d’une part
cosmogonique en tant qu’imagination « essentiatrice », mais se présente
aussi en tant que voile s’insérant entre le créateur et la créature comme les
formes déterminées et captives que sont nos pensées imaginatives, une
ombre d’entre les ombres que Dieu a créées. Mdya a aussi cette double
fonction : elle est d’une part révélation en tant que cause efficiente, puis-
sance de projection et en méme temps puissance d’obscurcissement. Or, ce
qui peut étre homologué dans cet exemple, ce n’est pas Mdyd et Amour
en tant que tels, mais plutdot le role ambivalent que ces deux notions
Jouent par rapport a leur terme de référence. On pourrait dire que les
deux aspects de mdy4 a ’endroit de I’absolu et du relatif ont un rapport
homologable aux deux dimensions de I’Amour en Islam. Ces deux aspects
n’eussent pu étre homologués si I’Islam et I’Inde n’envisageaient de la
méme facon le passage de I'un au multiple et ne considéraient celui-ci
comme irréductible a celui-la : pour que 'un puisse passer au multiple, se
fjégrader de sa simplicité homogéne, autonome et assumer les formes
indéfinies des mondes multiples et franchir, comme dit M. Masson-
Oursel : « I’hiatus qui oppose entre eux I’absolu et le relatif * », il lui
faut trouver un moyen terme qui permette les phases successives des des-
centes ontologiques sans affecter ou porter préjudice a I'immutabilité du
principe indifférencié. C’est pour exprimer ce paradoxe d’un artifice divin
qui s’insére entre I'étre et le non-étre, l’absolu et le relatif, participant
tout a la fois 4 la nature des deux sans leur étre identique, que 'Islam et
le Vedanta admettent respectivement la nécessité de I’Amour théophanique
et de la mdya, sans lesquels le passage énigmatique de I’un au multiple
n’eut pu étre expliqué. Or, lorsqu’on établit une analogie de rapport entre
deux données métaphysiques d’une portée aussi importante que maya et
Amour, on s’aper¢oit que, outre les fonctions homologables de celles-ci
par rapport aux deux pdles de I’étre et du non-étre, la plupart des notions
intermédiaires qui, dans les deux cas, s'étagent et s’agencent entre 'un et
le multiple, s’associant dans leur cadre respectif aux deux notions compa-
rées, auront aussi des rapports homologables. L’imagination créatrice en
Islam sous le symbole de la Nuée primordiale est le degré représentant le
Noiis, I'Intelligence cosmique. A un niveau inférieur, elle sera le malakiit
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et a un niveau encore plus bas, elle sera le monde des Archétypes-Images.
En Inde, I’état involué est représenté par exemple comme la mdyad de
Visnu qui symbolise aussi le sommeil cosmogonique a la fin d’un kalpa.
Le réveil de Visnu est I'aube de la création a l'issue de laquelle les noms
et les formes sont projetées ad extra en une vision totale symbolisée par
I’Ceuf d’or (hiranyagarbha) qui est aussi une sorte d’Intelligence cosmique
comme la Nuée primordiale. L’état involué passera a l’état subtil (sidtna)
au moment de la création et a un degré inférieur a I'état grossier. Une
autre analogie de rapport qui ressort de ces comparaisons est la suivante :
le monde est créé dans la cosmogonie indienne a partir des restes et des
vestiges des mondes dissous qui sont les imprégnations latentes (vdsand) et
représentent I’héritage karmique imparti aux ames transmigrantes (jiva)
lorsqu’elles entrent dans le cycle du samsdra. En Islam, les Essences-fixes,
sont les capacités essentielles, les réceptacles des étres qui, en raison de
leur aptitude ontologique, participent aux théophanies divines. Cette nou-
velle analogie de rapports pourrait se présenter ainsi : on pourrait dire
que la part dévolue aux jiva comme héritage karmique aura par rapport
au statut ontologique de I’ame transmigrante qu’elle investit, la méme
fonction que les Essences-fixes par rapport aux étres qui les épiphanisent ;
ceci ne veut point dire que vdsand et Essences-fixes soient identiques, mais
révele uniquement leur rapport d’homologie.

Nous pourrions mieux illustrer notre méthode en donnant d’autres
exemples : DAard identifie les quatre mondes islamiques avec les quatre
conditions d’dtman. Ici aussi il ne s’agit guére d’identifier les termes res-
pectifs qui ne sont point assimilables les uns aux autres mais de mettre en
relief leurs fonctions comparables. Ces notions expriment de part et
d’autre les phases successives de la descente d’un principe qui effectue ses
dégradations du plus subtil au plus grossier, du moins différencié¢ au plus
différenci¢. En passant d’un monde supérieur a4 un monde inférieur, on
assiste a P'ordre croissant des déterminations existentielles qui symbolisent
les degrés hiérarchisés des intermédiaires que se crée 1’absolu pour appa-
raitre autre que ce qu'il est en réalité. Cette hiérarchie ontologique impli-
que des homologies entre les plans d’univers (indiens et islamiques) qui se
symbolisent les uns les autres selon la loi magique des correspondances
occultes en méme temps qu’elles postulent une analogie de rapports de
part et d’autre, entre les untvers microcosmiques et macrocosmiques.

Pour mettre un terme a ces exemples, prenons un autre théme majeur
auquel Dara fait maintes allusions tout au long de son essai. C’est I’exem-
ple des résurrections islamiques et des dissolutions indiennes ainsi que le
devenir posthume de I’dme dans 1'un et ’autre cas. Or, les résurrections
islamiques, a ’encontre des dissolutions indiennes, ne sont pas en rapport
avec les créations et dissolutions périodiques du monde. Nous avons
essayé, au long de cet écrit, de préciser la prudence qu'il sied d’adopter
lorsqu’on compare des données qui, dans leurs fonctions spécifiques, ont
des aspects irréductibles les uns aux autres. Création et résurrection dans
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la gnose islamique, a ’exception de I’Ismaélisme qui développa une vérita-
ble doctrine des cycles cosmiques, sont les deux mouvements inverses que
décrivent respectivement l'arc de descente et d’ascension ; ceux-ct sont
complémentaires et 1’un ne peut exister en 1’absence de 1’autre. La résur-
rection islamique n’est pas une dissolution puisque I'Islam n’admet nulle
part ’arrét de I’Effusion miséricordieuse. En revanche, en prenant en con-
sidération dans ce cas aussi la vision analogue qu'ont I'Inde et I'Islam de
la fin derniére des choses, nous trouvons un terrain de rapprochement : la
résurrection islamique et la dissolution indienne marquent toutes deux le
retour aux origines ; elles impliquent un complémentarisme suivant lequel
la fin derniére coincide avec la cause premiére. Ceci sera justement une
base de comparaison et la possibilité d’une éventuelle homologie. En
Islam, tout étre s’unit au nom dont il est I’épiphanie, la conjonction du
point initial de la descente au point final du retour consommera le cycle
de I'étre en méme temps qu’elle marquera une résurrection. Dans |'Inde,
le mouvement de retour suit I’ordre inverse de I’origination des choses : la
dissolution causale réduit le monde a un océan indifférencié, a son état
chaotique de simplicité initiale. Cette finalité et causalité se reflétent aussi
sur le plan du microcosme : le statut du jivan mukta, libéré-vivant per-
venu a la dissolution absolue (atyantika), correspond au statut du gnosti-
que en Dieu islamique qui participe dés son vivant a la résurrection
majeure. Celui-la s’est délivré de la transmigration, celui-ci ne parcourra
plus les intermondes post-mortem ; ils sont tous deux dans un état ambi-
valent de coincidentia oppositorum.

Mais la ou les deux religions se distinguent totalement, constituant un
point essentiel de différence auquel Dard n’a fait aucune allusion, soit
qu’il ne s’en soit pas rendu compte, soit qu'il n’ait pas voulu s’en rendre
compte, puisqu’il envisageait les deux religions en une vision d’identité
totale, c’est la doctrine de karma, dimension spécifiquement indienne
ignorée de I'lslam. Les conséquences de cette différence sont nombreuses,
ous nous y sommes référés dans nos commentaires. Disons tout simple-
ment ici que le corps subtil transmigrant indien, tout comme son homolo-
gue islamique est imbu d’i imprégnations latentes ; mais le corps « archéty-
pique » (mithali) islamique ne porte que les formes actualisées et symboli-
sées des résultantes des actes accumulés lors du vivant de 1'étre, tandis
que le corps subtil indien est tributaire de tout I’ héritage karmique qui lui
vient des vies antérieures depuis son errance indéfinie dans le samsdra. La
transmission de nos héritages archaiques, se perpétuant en une scrie
intemporelle de naissance en naissance, est comparable au cycle graine-
plante qui n’a pas de commencement. La graine reproduit la plante qui
donnera naissance a son tour & la graine et ainsi de suite. it alors qu’en
Islam les résultantes des actes déterminent le devenir post-mortem de
I'dme ainsi que I'enfer et le paradis de I’ame qui crée ses propres béatitu-
des et souffrances eschatologiques, dans I’Inde ces actes seront les semen-
ces germinatives d'une nouvelle existence, partant d’une renaissance. Le
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devenir posthume en Islam n'est qu’un prolongement vertical de !’indivi-
dualité humaine dans les mondes extra-corporels et extra-phénoménaux,
lesquels s’échelonnent hiérarchiquement sur I’arc d’ascension faisant face
a I'arc de descente ; mais le devenir posthume de 1I'dme dans I’Inde peut
étre non seulement vertical dans le sens d’un accés au monde supérieur
comme le brahmaloka, mais aussi horizontal dans le sens d’une naissance
humaine et d’une transmigration indéfinie, verticale dans le sens d’une
chute dans les états et degrés inférieurs et aussi intercyclique dans le sens
d’une transmission intemporelle de 1’agrégat psycho-spirituel de I’homme
d’un cycle cosmique a l'autre.

Ces quelques exemples suffiront peut-étre pour illustrer notre méthode
de comparaison, mais avant d’achever cette introduction, qu’il nous suf-
fise de dire aussi deux mots sur notre méthode de travail. Notre méthode
a consisté a prendre, dans des paragraphes séparés, les notions indiennes
et islamiques identifiées par DAard, a les étudier dans leur registre respectif
et 4 comparer, autant que faire se peut, les résultats acquis dans un troi-
siecme paragraphe. Pour la gnose spéculative de I'Islam, nous nous som-
mes basés essentiellement sur le commentaire de Shamsoddin M. Lahiji
(ob. 869/1465) sur l'ceuvre en vers de Mahmuad Shabestari intitulée la
« Roseraie du Mystére » (Golshan-e R4&z), ouvrage monumental écrit en
persan sur la gnose spéculative. Mais nous avons puisé aussi dans d’autres
sources de langues arabe et persane notamment les fameux commentaires
de Fosus al-Hikam d’Ibn‘Arabi par Dawid Qaysari (ob. 751/1350) publiés
et commentés en persan par Jaldloddin Ashtyani, |'Insdn al-Kdmil
d’'Abdol-Karim Jili (ob. 805/1403), le Kitdb al-Insdn al-Kamil de
‘Azizoddin Nasafi, auteur du VII/XIII® siecle, le Mirsad al 'Ibad de Naj-
moddin Razi (ob. 644/1256) et d’autres ouvrages encore cités dans le
texte. Nous avons également reproduit quelques entretiens que nous eimes
a propos de la doctrine de Tasawwof avec le shaykh Mohammad Taba-
taba'l, célebre commentateur du Qordn dont [I’ceuvre monumentale,
I’al-Mizdn, est probablement I'un des plus grands commentaires que l'on
ait écrit en arabe sur le Qoran. Le shaykh est aussi I'un des grands doc-
teurs de la pensée shiite en Iran. Nous avons aussi consulté le jeune philo-
sophe Jalaloddin Ashtyani, éminent représentant de la pensée philosophi-
que shi’ite. Les entretiens que nous avons eus avec ces philosophes sont
reproduits et datés comme sources de référence.

Du cété indien, nous avons essayé dans maints passages d’élaborer les
notions selon les points de vue des différentes ¢coles brahmaniques
comme par exemple le sens interne (antahkarana) a ét¢ abordé selon les
points de vue Samkhya et Veddnta ou la théorie du son a été étudiée
selon les points de vue de la Mimamsd et des philosophes grammairiens.
En comparant par exemple le hamsdjapamantra et le dhikr (invocation) en
Islam, nous nous sommes réferés aussi au Yoga classique de Patanjali, vu
qu'il éclaircissait maintes notions offrant des rapports intéressants avec les
disciplines spirituelles islamiques. La ou certaines analogies se révélaient
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fructueuses, nous n’avons pas hésité a I’indiquer, encore que Dard n’y fit
aucune allusion. Envisagé dans son ensemble notre travail a dépassé le
cadre des commentaires et s’est présenté comme une étude comparative de
la gnose islamique et indienne. Nous y avons été poussés par la force des
choses : en voulant éclaircir et approfondir les termes techniques formulés
par Dara, nous avons été obligé d’expliquer les diverses connotations de
ces termes parfois polyvalents et comme nous avons cherché a exploiter,
dans la mesure de nos possibilités, les diverses implications des notions
etudiées, soucieux de ne rien laisser dans ’ombre, nous avons dépassé par
la méme les limites conventionnelles d’un commentaire. On pourra nous
reprocher peut-étre certains détails, certaines répétitions ; les détails, il
nous a ¢té difficile de les éviter, car certaines notions ne se révélent plei-
nement que dans un dépouillement total et pour examiner les choses sous
leurs multiples facettes, il a fallu expliquer. Ces explications parfois lon-
gues ont peut-étre alourdi le texte, car nous avons été plus tenté par le
besoin de dire trop que de n’en point dire assez. Quant aux répétitions,
nous avons essayé de les éviter autant que possible, mais 1a ou une répéti-
tion se présentait sous une lumiére nouvelle, nous I’avons employée en
rapport avec le sujet en question.

Pour la terminologie du Vedanta, nous nous sommes inspirés en général
de celle de M. O. Lacombe et pour la terminologie de la gnose spéculative
de I'Islam, nous avons suivi en général celle de M. H. Corbin. Pour la
traduction des Upanisads, nous nous sommes servi surtout des traductions

francaises parues sous la direction de M. L. Renou, chez Adrien Maison-
neuve,
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MAJMA*® AL-BAHRAYN
(Le Confluent des deux Océans)

Au nom de celui qui n’a pas de nom de quelque nom que tu I’appelles,
il se révéle.

Louange a I’(étre) unique qui fit apparaitre sur sa face splendide, sans
semblable et sans pareille, les deux meéches (de chevelure) : soumission
(Islam) et infidélité (kofr) qui sont comme deux pdles opposés, et ne se
servit d’aucun des deux comme voile a sa splendide beauté.

Infidélité et soumission en quéte sur son chemin

s'exclamant (a 'unisson) : 1l est I'unique et sans associé’,

Il est le manifesté en toute chose et tout se manifeste par lui ;
Il est le Premier, il est le Dernier et rien n’existe si ce n'est Lul.

Voisin, compagnon et ami de voyage, ne sont que lui,

Dans les guenilles du mendiant, dans les satins des souverains, tout
est lul.

Dans ['assemblée de la séparation (farq) et ['alcove secréte de
I'union (jam")

(Je jure) par Dieu que tout est lui, et encore Dieu m’est témoin que
tout est lui?.

Que des saluts infinis (soient prodigués) a I'épiphanie la plus compléte,
la cause de l’existenciation de I'univers, Mohammad, que paix et bénédic-
tion soient sur lui, ainsi que sur sa noble famille et ses grands compa-
gnons. Ainsi s'exprime cet auteur ', privé de chagrin et d’affliction, Dara
Shokih, ben Shahjahdan Padishah : ayant requ la vérité des vérités, et
dévoilé les mystéres et les arcanes de la religion vraie des soufis, et, ayant
¢té gratifié par ce don immense, il décida d'en faire autant de la doctrine
des monistes de I'Inde. Il discuta et conversa a maintes reprises avec cer-
tains d’entre les Docteurs (mohaqigan) et les Parfaits (kdmildn) de cette
communauté qui avaient atteint ’apogée de ’ascése, de !'lntuition mysti-
que (idrdk)* et de la compréhension (spirituelle), ainsi que ’extréme limite
de la gnose et de la théosophie ; mais, hormis quelques divergences verba-
les, il ne trouva aucune différence quant a leur fa¢on de comprendre et
connaitre Dieu.



Sur ces entrefaites, il se mit a comparer les propos des deux sectes et
réunir ceux d’entre eux dont la connaissance était profitable et absolument
nécessaire aux aspirants a la vérité. Il en fit ensuite un essai, et comme
celui-ci était une collection des vérités et des sciences ésotériques apparte-
nant aux deux communautés, il Dintitula « Majma " al-Bahrayn » (le
Confluent des deux Océans). Selon le dire des grands (parmi les soufis)
« le tasawwof (soufisme) c’est la justice et I’'abandon des devoirs (pure-
ment exotériques) » ; c’est pourquoi quiconque est pourvu de quelque jus-
tice et appartient aux gens de l’intuition mystique, saura, pour dévoiler
ces matiéres, a quel point il nous a fallu les approfondir d’abord. Il est
certain que ceux qui comprennent et sont gens d’intuition mystique, tire-
ront d’amples jouissances a la lecture de cet ouvrage ; mais ceux dont
intelligence est opaque, n’auront aucune part a ses profits. Ce dévoile-
ment des vérités, entrepris conformément a ma découverte intuitive
(kashf) et mon goit (mystique), je I’ai écrit pour les membres de ma
famille et je n’ai que faire du commun des hommes appartenant a 'une
d’entre les deux communautés.

Khédja Ahrar®, sanctifiée soit sa tombe, a dit : « Si j’apprends qu’un
mécréant, accablé de péchés, psalmodie convenablement quelque aire de
tawhid (unit¢), je m’en irai vers lui, je I’écouterai et lui en serai gré ».
D’Allah vient grace et secours.

1. La description des Eléments ( ‘anasir)

Sache que les éléments sont au nombre de cing, ceux-ci constituent la
matiére dont sont faits tous les étres appartenant au monde des phénomé-
nes sensibles (ndsit). En premier lieu vient I’Elément supréme ( ‘onsor-e
azam) que les gens de la religion exotérique appellent le Tréne supréme
(‘arsh-e akbar) ; en second lieu vient I'air ; en troisitme lieu le feu ; puis
I’eau, et en cinquiéme lieu, la terre. Ces éléments sont dits dans le langage
des Indiens pancha-bhut¢ = paicabhiita a savoir : akas = dkas’a, ba’'i =
vdyu, tayj = tejas, jal = jala et pirthi = prthivi. L’akds’a est de trois sor-
tes : bhut-akas = bhiitdkds’a, man-akas = manas-dkds’a (mano’kas’a) :
et ced-akes = cidikis’a.

Ce qui enveloppe les éléments est dit bhiitiakas’a ; ce qui enveloppe les
étres créés est appelé manas-dkas’a, et ce qui enveloppe tout chose et est
omniprésent, est désigné sous le nom : ciddkds’a. Ce dernier est éternel
c’est-a-dire qu’il n’est pas accidentel et il n'y a aucun verset qoranique ou
védique qui en ait attesté la contingence et ’annihilation.

La premicre chose qui procéda du ciddkds’a est I’Amour ( ‘ishq) lequel
est dit madya dans le langage indien, et le hadith relatif a : « j’étais un
Trésor Caché, j’ai désiré d’étre connu et j’ai créé la création » est une
preuve a l'appui de ce qui vient d’étre dit. De I’Amour procéda I’Esprit
supréme, (rih-e ‘azam), c’est-a-dire le jivdtman qui est la Réalité moham-
madienne (haqgiqat-e mohammadr), allusion a I’Esprit universel du Maitre,
(Mohammad), que la paix et bénédiction soient sur lui. Les monistes
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indiens le dénomment herangarbha = hiranyagarbha et avasthdt atman =
avasthatman, lesquels se référent au degré virtuel (de I'étre)’. Aprés ceci
vient I’élément air qui est dit le Soupir du Miséricordieux (nafas-e
rahman), dont procéda le vent. Et comme le Soupir était pourvu des attri-
buts de clémence et d’existenciation ([jad)®, il s'est refroidi, et I’eau pro-
céda du feu. Mais comme, d'autre part, les éléments air et feu ne sont
point sensibles, en raison de leur extréme subtilité et que l’eau est, par
rapport a ces deux éléments plus sensible, d’aucuns, eu égard a sa qualité
sensible, ont dit que I’eau naquit la premiére et que I'élément terre vint
ensuite. Celle-ci est comme |'écume de cette eau, pareille au lait qui, mis
sur le feu, se met a bouillir et écumer.

Comment eussé-je pu savoir que cet océan sans limite fit ainsi :

que ses vapeurs se changeassent en ciel et son écume fut la terre,
Une goutte pareille a un ceuf se souleva et devint I’'océan,

elle écuma : I'écume devint la terre et sa fumée donna naissance au
ciel .

Pendant la résurrection majeure (giydmat-e kobrd) dite mahad parli =
maha-pralaya selon le langage des gens de ['Inde, c’est l'inverse de cette
création qui aura lieu : la terre sera détruite d’abord, puis I’eau engloutira
la terre, et le feu desséchera I'eau ; I'air éteindra le feu et I'air s’unira a
I’Esprit supréme dans le mahd akas = mahakas’a.

« Toute chose périt sauf Sa face » (Qoran XXVIII : 88) et « Tous ceux
qui sont sur la terre sont périssables, alors que subsistera la face de ton
Seigneur qui détient la majesté et la magnificence » (Qoran LV : 26, 27).
Le fait d’avoir mis en relief le mot « face » dans ces deux versets qui ont
trait a l’annihilation de I'universalité des objets, indique qu’il s’agit de
mahdkds’a qui est impérissable, sinon on aurait dit « Toute chose périt
sauf Lui» ; et le fait d’avoir souligné le mot « face » ne peut étre une
allusion qu'au mahakds’'a, qui est le corps subtil de la sainte Essence
(divine). Selon le langage des Indiens, la terre est dite divi'?, car tout pro-
céde d’elle et tout y retourne de nouveau ; de méme (qu’il est dit) dans le
Qoran : « De la terre, Nous vous crédmes. En elle, Nous vous ramene-
rons. D’elle Nous vous ferons surgir une autre fois ». (Qoran XX : 55).

I1. La description des Sens (hawads)

I y a cing sens correspondant a ces cinq éléments, et qui sont dits
panjendri = panca-indriydni dans le langage des Indiens, a savoir : 1)
’odorat (shdmma) 2) la saveur (dhd’iga), 3) la vue (bdsira), 4) I'ouie
(sdmi ‘a) et 5) le toucher (lamisa). Ceux-ci sont appelés dans le langage des
gens de V'Inde, ghrdn = ghrdana (le nez), rasani = rasana (la langue),
chachhe = caksuh (I'ceil), sarutar = s’rotra (I’oreille) et tavak = tvak (la
peau). Les objets sensibles (mahsisat) qui leur correspondent sont dénom-
més (respectivement) : gandha = gandha (I’odeur), ras = rasa (la saveur),
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rip = riipa (la forme, la visibilité), sabd = sabda (le son) et spars =
spars’a (le toucher). Chacun de ces cinq sens participe a la nature d’un
des éléments et se rapporte a lui : I'odorat se rapporte a la terre, vu
qu’aucun de ces éléments ne posséde I’odorat, hormis [a terre, et c’est le
shamma qui saisit ’odorat. La saveur se rapporte a l’eau, car la saveur
est présente dans la langue. La vue correspond au feu, étant donné que la
perception des couleurs dépend de I'ceil et que la luminosité (ndraniyar)
est inhérente a la nature des deux. Le toucher est en rapport avec |’air
parce que celui-ci est la cause des perceptions tangibles. Et I’ouie se rap-
porte a ’Elément supréme qui est le mahdkds’a, lequel est la cause des
perceptions auditives : c’est par I’entremise de ’organe auditif que la réa-
lité de mahakas’a se manifeste aux gens du cceur (les gnostiques) ; tandis
que les autres n’en ont point I’audition. Ceci est une discipline spirituelle
commune entre les soufis et les monistes indiens, ceux-la I'appellent I'arrét
du souffle (pds-e anfis) et ceux-ci la dénomment dahan — dhydna dans
leur terminologie.

Les sens internes sont également au nombre de cing : 1) le sensus com-
munis (hiss-e moshtarak), 2) la faculté imaginative (motakhayyila), 3) la
faculté cogitative (motifakkira), 4) la mémoire (hdfiza), 5) la faculté¢ esti-
mative (wahmiya). Les Indiens n’en admettent que quatre : 1) bodha =
buddhi, 2) man = manas, 3) ahankd = ahamkdra, 4) cet = ciua.
L’ensemble de ces quatre est désigné sous le nom d’antahkaran =
antahkarana, qui en est comme le cinquiéme. Le citta a une propriété
(particuliére) qu’on dénomme sat-parkarat'' = sat-prakrti. Celle-ci en est
comme le pied ; si on le coupait citta ne pourrait plus courir. En premier
lieu, vient la buddhi qui signifie D’intelligence : la buddhi est ce qui se
penche vers la bonté et évite le mal. En second lieu vient le manas qui est
le cceur ; il a deux puissances : sankalp = samkalpa et bekalp = vikalpa
c’est-a-dire ‘azimat (résolution) et faskh'* (dissolution, annulation). En
troisieme lieu, vient citta qui est le messager du cceur, et qui a pour fonc-
tion de courir de tous cdtés, mais ne peut cependant discerner le bien
d’avec le mal. En quatri¢me lieu, vient I'ahamkdra ; ce dernier est ce qui
attribue les choses & soi-méme ; il est, en outre, I'attribut du paramatma
= paramdtman, griace a l’intervention de mdyd, qui signifie, selon leur
langage, I'amour. L’ahamkdra est de trois sortes : sdtag = sattva, rajas
= rajas et tdmas = tamas.

1. L’ahamkara-sattva signifie gayan surip = jndnasvarupa, lequel est le
degré supréme ou le paramatman se dit : « je suis tout ce qui est ». Ceci
est le degré de I’enveloppement universel de tous les objets. (Ainsi qu’il
est dit dans le Qordn XLI : 54 : « Ne se trouve-t-1l pas embrasser toute
chose », ou encore : « Il est le Premier et le Dernier, I'Apparent et le
Caché » (Qorén LVII : 3)

2. L’ahamkara-rajas est madham = madhyama c’est-a-dire intermeé-
diaire. Ceci est le degré ot (le mystique) contemplant le jivdtman dit :
« mon essence est affranchie du corps et des éléments, et la corporéité ne
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peut m’étre attribuée ». « Rien n’est a Sa ressemblance... » (Qoran VLII :
II) «car Allah est suffisant a Soi-méme, a ['égard du monde »
(Qoran III : 95).

3. L’ahamkdra-tamas est adhan = adhama, qui est le degré inférieur,
et ceci est ’avidyd ; c’est-a-dire le degré de vassalité ( ‘obudiyat) de la pré-
sence divine, et la raison de cette infériorité est que (I’homme), en vertu
de I’extréme descente des limites et des déterminations, s’attribue a lui-
méme inscience (nddani) ignorance (jahl) et inconscience (ghiflat) et, jetant
un regard sur sa propre existence sensible, dit : « toi et moi nous nous
éloignons du degré de ['unité ». « Dis : je suis seulement un mortel
comme vous... » (Qoradn XVIII : 110). Le Bashist = Yoga Vasistha
ajoute : lorsque la présence divine voulut se déterminer elle se transforma
rien qu’a cette volonté en paramdtman, et comme cette détermination se
différencia davantage, 1’ahamkdra fut géneré et, pour y avoir ajouté
d’autres déterminations, ce dernier assuma le nom de mahdtat =
mahdtattva qui est 'Intellect universel. Et a partir de samkalpa et
mahdtattva, naquit le manas qui est dit aussi prakrti. Et les cing
gayan-endri = jndnendriydni qui sont ’odorat, le toucher, la vue, I’ouie
et la saveur précédérent du samkalpamana, et finalement de (I'union) du
samkalpa et des cinq jndnendriyani, prirent naissance les membres et les
corps matériels, dont I’ensemble est dénommé la forme corporelle
(badan).

Par conséquent le paramdtman qui n’est que |’abol-arwah, « Peére des
Esprits » (dont la premiére théophanie est la Réalit¢é mohammadienne,
tandis que la seconde est I'Esprit saint, qui est I’archange Gabriel), a fait
sortir de lui-méme toutes les déterminations et s’y est enfermé ensuite. De
méme qu’un ver a soie fait sortir tous les fils de soie de sa salive et s’y
enferme aprés, de méme ’Etre Nécessaire a fait émaner de lui-méme tou-
tes les déterminations illusoires et s’y est contenu a la maniére d’une
graine qui fait surgir la plante d’elle-méme, mais entre dans la plante et
s'enferme dans les liens des branches, des feuilles et des fleurs. Donc,
sache et sois averti que le monde avant sa manifestation s’occultait dans
I’essence : mais, a présent, c¢’est I’Essence qui s’occulte dans le monde.

I11. La description des Disciplines spirituelles (shoghl)

Encore qu’il y ait plusieurs genres de disciplines spirituelles, on consi-
dére I’ajpd = ajapa de beaucoup la meilleure. Celle-ci surgit de I'univer-
salité des étres vivants, toujours et a chaque instant, sans volonté ni inten-
tion aucune de leur part, aussi bien dans le sommeil que dans 1’état de
veille : ainsi ce verset du Qoran (XVII : 44) «... Il n'est aucune chose qui
n’'exalte Sa louange, mais (infidéles) vous ne comprenez pas leur
exaltation », fait allusion a ce fait méme. L’inspiration et l'expiration du
souffle ont été symbolisées par deux mots : 'expiration est dite U (lui) et
I’inspiration est appelée man (moi). Ceci veut dire : U manam ou « Lui je
Suis ».
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Les soufis trouvent (I’équivalent) de la discipline spirituelle que (conno-
tent) ces deux mots dans (la forme) Hi Alldh (Il est Dieu) de sorte que le
Hi se manifeste par ’expiration et Allah par l’inspiration. Et ces deux
mots jaillissent de tous les étres vivants, mais ils n’en sont pas conscients.

IV. La description des Attributs de Dieu le Trés-Haut (sifat)

Selon les soufis, Allah-le Trés-Haut a deux Attributs ; la Beauté (jamal)
et la Majesté (jalal), de sorte que la création entiére est contenue dans ces
deux Attributs ; mais selon les Indiens, il y a trois Attributs appelés
(collectivement) tergon = tri-guna, lesquels sont sat = sattva, raj = rajas
et tam = tamas.

Sattva signifie existenciation (fjdd). Les soufis ont considéré 1’attribut de
subsistance comme inhérent a la Beauté. Mais, comme ces trois Attributs
sont contenus les uns dans les autres, les gnostiques indiens (foqardye
hind) les ont appelés ter-mirat = trimdrti (la trinité) a savoir : Barhma
= Brahma, Beshon = Visnu et Mahish = Mahes’vara (Siva-Rudra). Ces
trois sont dits dans le langage des soufis, Gabriel, Michaél, et Seraphiel.
Brahma est 1’ange de I’existenciation qui est aussi Gabriel ; Visnu est
I’ange de la subsistance qui est aussi Michaél, et Mahes’vara est ’ange de
I’annihilation, c’est-a-dire aussi Séraphiel. L’eau, Iair et le feu aussi sont
en rapport avec ces archanges : I’eau est associée a Gabriel, le feu a
Michaél et ’air a Seraphiel. Ces trois (éléments) se manifestent dans 1’uni-
versalité des étres vivants.

Brahma qui est (comme) la salive de la langue, devint I’épiphanie du
Verbe divin et la parole en prit naissance. Visnu qui est (comme) le feu
des yeux, devint (source d’ou effusent) la lumiére, la clarté et la visibilité.
Mahes’vara qui est ’air des deux narines, est ce dont procédérent les deux
souffles de la Trompette (de résurrection), a savoir les deux respirs (expi-
ration et inspiration), qui, s’ils sont interrompus, provoquent la mort.

Le triguna est (identique) aux trois Attributs de Dieu qui sont (respecti-
vement) Dexistenciation, la subsistance et I’annihilation. Les épiphanies de
ces trois Attributs sont Brahma, Visnu et Mahes’vara dont les qualités se
manifestent en tous les étres : au début, I’étre nait, puis vit et subsiste
pendant une période déterminée et périt ensuite. La sakt = sakti, puis-
sance des trois Attributs, est dite ter divi = tri-devi. De la tri-miirti pro-
cédeérent Brahma, Visnu et Mahes’vara, alors que de la tridevi prirent
naissance les trois étres qui sont Sarasti = Sarasvati, Parbati = Parvati
et Lachkmi = Laksmj. Sarasvati appartient au sattvaguna et a Brahma.
Parvati au ramoguna et & Mahes’vara, et Laksmi au rajoguna et & Visnu.

V. La description de I’Esprit (riih)

L’esprit est de deux sortes : l'esprit (rith) et abol arwah « Peére des
Esprits », lesquels sont dits, dans le langage des mystiques indiens, dtman
et paramdtman. Lorsque |'Ipséité pure (dhat-e baht) se détermine et se
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limite, soit sur le plan subtil (be-litdfar), soit sur le plan grossier
(be-Kithafat), 1l est dénomm¢ esprit (ridh) ou drman, du fait de sa sépara-
tion de mati¢re (mojjarad biddan) dans le plan subtil, et sarir = s’arira
(quand 1l descend) dans le plan grossier et matériel. L Essence qui fut
déterminée par la pré-éternité (azal) est l'esprit supréme, lequel est situé
avec I'Essence pourvue de tous les attributs au niveau de 'unité absolue
(ahadiyat). Et I'Essence en qui sont contenus tous les esprits est désignée
du nom de paramatman et abol-arwah. Le rapport de I'’eau a la vague est
comme celui qui lie le corps a 'esprit, et le s’arira a 1’dunan. La totalité
des vagues, en raison de leur universalité, ressemble a 1’abol-arwdh et au
paramatman ; tandis que I’eau en tant que telle symbolise la présence de
I"étre, ou du sudh = s’udha et de la cetan = cetana.

VI. La description des Souffles vitaux (bad)

Le souffle (vital) qui circule dans le corps humain se localise en cing
lieux qu'on désigne de cing noms (différents) 1) pardn = prana, 2) apan
= apana, 3) saman = samana, 4) udan = udana, 5) wavdn = vydna.
Prana descend des narines jusqu’a la pointe des pieds et la respiration en
est comme la propriété spécifique. L'apdna circule des fesses jusqu’aux
organes génitaux, il encercle le nombril et est cause de la vie. Le samdna
circule au-dedans de la poitrine et du nombril. L'uddna circule depuis la
gorge jusqu’au sommet du cerveau et le vyvdna emplit tout, I’apparent et

le caché.

VII. La description des quatre mondes

Les mondes par lesquels devraient passer tous les étres, colte que
colte, sont, selon certains soufis, au nombre de quatre A savoir : le ndsdt,
le malakit, le jabarit et le lddhir ; d’aucuns les considérent comme cing
et v font entrer le monde des Archétypes-lmages (dlam-e mithdl) ; d’autres
encore, qui considérent celui-ci comme ne faisant qu’un avec le malakiit,
en arrivent a une division quaternaire. Selon les faqir indiens |'avasthar =
avasthdatman qui consiste en ces quatre mondes, est au nombre de quatre,
lesquels sont le jagrdr = jadgrat, le sapan = avapna, le sakhipat =
susupta, et tury = turiya.

Jagrat correspond au ndsiit qui est le monde apparent et 1'état de
veille ; svapna correspond au malakit qui est le monde des Esprits et
I'état de sommeil (avec réve) ; susupta se conforme au jabarit dans lequel
les images des deux mondes, ainsi que les distinctions de « moi » et de
« toi », disparaissent, soit que tu aies les yeux ouverts ou que tu les aies
fermés. Nombreux sont les mystiques des deux communautés qui n'ont
point pris conscience de cet état, ainsi que Ostad Abol Qasim Jonayd
Bagdadi'', que Dieu sanctifie sa tombe, nous a informé et dit: « le
tasawwol consiste en ce que l'on puisse s'asseoir (méditer) un instant sans
préoccupation (mentale) ». Le Shavkh al-Islam '* demanda : « que signifie
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sans préoccupation (mentale) ? » Il répondit : « trouver sans chercher et
voir, sans regarder ». Car le voyant est malade dans sa vision, s’asseoir
quelque temps sans préoccupation (mentale) signifie qu'en ce moment, les
images du monde du ndsit et du malakit ne troubleront point 'esprit.
Mowland-ye Ram, que Dieu sanctifie sa tombe, a aussi fait allusion a
ceci.

Si tu tiens 4 Le retrouver, abstiens-toi donc un instant de Le cher-
cher.

Si tu tiens a le connaitre, reste un instant sans le connaitre.

Si tu cherches le mystére (de Son Essence), tu seras ¢loigné de Ses
apparences ;

Si tu cherches Ses apparences, voilé seras-tu de son Essence.

Mais si tu te libéres et de I'Essence et des apparences ;

Alors étends tes jambes, dors a ton aise, a4 I'abri de Sa protection.

Le turiya correspond au lahdt qui est I'Ipséité pure, enveloppant, com-
prenant et totalisant les trois mondes. Si le voyage spirituel de 'homme
est du nasit au malakit et de ce dernier au jabarit et de celui-ci au
lahdt, ceci est dit un progrés (spirituel). Mais si la Vérité de toutes les
vérités que les monistes indiens appellent avasan = avasdna effectue sa
descente a partir de /ahiit et traverse le jabariit et le malakit, son ultime
descente aboutira au monde du ndsdt. Et le fait que certains soufis ont
décrit les degrés des descentes en quatre (étapes), d’autres en cing, est une
référence a ce fait méme.

VIII. La description du Son (dwaz)

Le son est issu du Soupir du Miséricordieux, et il fut manifesté par
'Impératif divin Kon au moment de I’existenciation. Ce Son est appelé
Sarasvati par les mystiques indiens, c’est de ce Son qu’ont pris naissance
tous sons, les voix et les résonances.

Ou que tu tendes I'oreille, tu entendras sa voix mélodieuse
Qui donc aurait entendu une résonance aussi prolongée ?

Ce Son, dit aussi nada, est, selon les Indiens, de trois sortes : en pre-
mier lieu vient I’andhat = andhata, c’est-a-dire le Son qui a toujours été,
qui est, et qui sera. Les soufis le considérent comme un Son absolu
(dwdz-e motlak) ou le « Soltan des invocations » (Soltan-al-adhkdr). La
perception du mahdkds’a ne s’effectue que par (I’audition) de ce Son qui
est ’originel et ne peuvent le saisir que les grands sages des deux commu-
nautés. En second lieu, vient I’dhat = 4hata qui est le bruit émis par le
contact de deux objets sans la composition des mots. En troisiéme lieu
vient le sabd = s’abda qui se manifeste par la composition des mots et
qui a une affinité avec Sarasvati. C’est de ce son qu’ont émané le Nom
supréme (ism-e zam) des Musulmans et le bidmukh = veda mukha ou la
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(syllabe sacrée) OM (A.U.M.) des mystiques indiens. Le sens du Nom
supréme implique qu’il est le possesseur des trois Attributs d’existencia-
tion, de subsistance et d’annihilation. Le fatha, le zamma et le kasra qui
(s’identifient avec) l'akdr = akdra, ukar = ukdra et makar = makéra
ont procédé de ceci (Nom supréme). Ce Nom (supréme) a une forme par-
ticulicre chez les monistes indiens et a une ressemblance parfaite avec
notre Nom supréme et ou sont représentés les symboles des éléments tels
que ['eau, le feu, la terre et I'air ainsi que I'Essence pure.

IX. La description de la Lumiére (nir)

La lumiére est de trois sortes : si elle s’épiphanise sous !’Attribut de
Majesté, elle est soit couleur de soleil, soit couleur de rubis, soit couleur
de feu ; mais si elle s’épiphanise sous I’Attribut de Beauté, elle est soit
couleur d’argent, soit couleur de perle, soit couleur d’eau. La lumiére de
I"Ipséité divine qui est affranchie des attributs, ne peut étre pergue que
par les Amis de Dieu (awliva-yve khoda) a propos desquels Dieu le Trés-
Haut a dit : « Allah vers Sa lumiére dirige qui 1l veut... » (Qoran XXIV :
35). Ceci est une lumiére qui apparait au moment ou (un homme)
s’endort ou s’assied, yeux fermés, de sorte qu'il ne voit avec ses yeux,
n'entend avec ses oreilles, ne parle avec sa langue, ne sent avec son odo-
rat, ne touche avec son toucher ; alors que dans le sommeil, il accomplit
toutes ces fonctions par I'office d’une seule et méme faculté et n’a besoin
pour ce faire, ni des membres, ni des sens externes, ni de la lumiére d'une
lampe : car tous les sens, la vue, 'ouie, le golt, 1'odorat et le toucher
s’identifient les uns avec les autres et se fondent en une seule essence.
Ceci est la lumiére de I'Essence qui n'est autre que la lumiére de Dieu,
exaltée soit sa dignité. Pense donc, ami, a ce que je viens de dire,
puisqu'il y va du discernement et de la réflexion. L’Envoyé de Dieu, que
paix et bénédiction soient sur lui, a dit : « une heure de méditation est
meilleure qu’une année d’adoration pieuse ». La lumicre a laquelle se
référe le verset qordanique XXIV : 35 « ... Allah est la lumiére des cieux et
de la terre », est appelée par les mystiques indiens jin suriip = jyothih-
svariipa, syvaparakds = svaprakds’'a et sapanparakds = svapnaprakds’a.
Elle est toujours lumineuse par elle-méme, qu’elle s'épiphanise ou non
dans le monde. De méme que pour les soufis, la lumiére est interprétée
comme étant illuminée (monawwar), il en est de méme aussi pour les gens
de I'Inde. Le verset gordnique qui a trait a ce sujet est comme Ssuit :
« Allah est la lumiére des cieux et de la terre, Sa lumiére est a la ressem-
blance d'une niche ot se trouve une lampe ; la lampe est dans un (réci-
pient de) verre ; celui-ci semblerait un astre étincelant ; elle est allumde
grdce a un astre béni ; (grace &) un olivier ni oriental ni occidental, dont
I’huile (est si limpide qu'elle) éclairerait méme si nul feu ne la touchait.
Lumiére sur lumiére. Allah vers Sa lumiére dirige qui 1l veut. Allah pro-
pose des paraboles aux Hommes. Allah de toute chose est omniscient »
(Qoran XXIV : 35).
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Selon cet auteur, par la Niche (mishkat), il faut entendre le monde des
corps matériels ( 4lam-e ajsdm) et la lampe (misbah) symbolise la lumicre
de I’Essence, tandis que le verre (shisha) est I'Esprit (rih), qui est pareil a
un astre étincelant, de sorte que ce verre apparait lui-méme comme une
lampe grice au reflet lumineux de la lampe. La phrase, « elle est allu-
mée » consiste en la lumiére de I'Etre, et '« Arbre béni » (shajara-ye
mobarak) représente I’Essence de Dieu, le Trés-Haut, qui est affranchie
des directions orientale et occidentale. L’Olivier (zayt) symbolise I"Esprit
universel qui n’est ni pré-éternel, ni post-éternel et, en raison de son
extréme subtilité et pureté, il est lumineux et resplendissant de lui-méme et
point n’est besoin de I’allumer. C’est pourquoi, Ostad Abd Bakr Wasiti ',
que la miséricorde (divine) soit sur lui, dit en décrivant I'esprit : le Verre
de I’Esprit est lumineux a un tel point, qu’il n'a pas besoin d’étre touché
par le feu du monde des phénoménes sensibles (ndsit), peu s’en faut qu’il
ne s’illumine spontanément, grace a son aptitude essentielle a la combus-
tion. La lumiére de I’Olivier est « lumiére sur lumiére », donc une lumiere
qui, du fait de son extréme pureté et luminosité, est une lumiére tres
intense, aussi, personne ne peut le voir (cet olivier) avec cette lumicre, a
moins que I’Olivier lui-méme ne I’ait guidé, grace a la lumiére de sa pro-
pre unité.

En conséquence, le sens (général) qui se dégage de I'’ensemble de ce ver-
set est celui-ci : Dieu-le Trés-Haut, en raison de la lumiére de son Ipséité,
se manifeste en des voiles subtils et lumineux, de sorte que nulles ténebres
n’en voilent la clarté, et la lumiére de I'Essence s’épiphanise dans le voile
de I’Esprit des esprits, et celui-ci dans le voile des esprits, et ces derniers
dans le voile des formes corporelles. De méme la « Lampe », grdce a la
lumiére de I’Olivier, est lumineuse et se manifeste dans le voile du Verre,
celui-ci se manifeste dans la Niche, ces deux derniers puisent leur lumicre
a la Lumiére de I’Essence ajoutant ainsi lumiére sur lumiére.

X. La description de la Vision (royat)

Les monistes indiens appellent la vision de Dieu-le-Tres-Haut sdachhat
kar = sdksatkdra, qui est la vision de Dieu par I'ceil extérieur. Sache que
les prophétes, que la paix soit sur eux, et les Amis parfaits de Dieu, que
sanctifiée soit leur tombe, n’ont émis aucun doute quant a la vision de
Dieu en ce monde-ci ou en I’autre monde, soit avec I’ceil apparent ou
avec I'ceil ésotérique. Et tous les gens du Livre et les parfaits et les
voyants de tout peuple ont eu foi en la vision (de Dieu), que ce soit les
gens du Qorén (ceux qui ont foi en le Qoran), les gens du Veda, les gens
de la Thora, les gens des Evangiles ou ceux qui croient aux Psaumes de
David. Quiconque nie la « vision » (de Dieu) ne peut étre qu’un des mem-
bres aveugles et inintelligents de son peuple, car I’Essence pure et sainte
de Dieu est capable de tout acte, alors comment serait-elle inapte a se
théophaniser soi-méme. Ceci a été expliqué clairement par les docteurs
( ‘'olamd) du sunnisme. Mais si d’aucuns disent qu’on peut voir I’Essence
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pure, ceci est une impossibilité ; car I’essence pure est subtile, indifféren-
ciée, et n’est pas a méme de se déterminer ; elle ne s’épiphanise que dans
le voile de la subtilité, c’est pourquoi on ne peut la voir, et une telle
vision est donc impossible. Quant a ceux qui disent qu’on peut la voir
dans ’autre monde et non en ce monde-ci, ceci est sans fondement, parce
que Dieu a une puissance immense a se révéler soi-méme de quelque
maniere qu’il lui plaise, ou qu’il veuille et quand bon Iui semble. Et qui-
conque s’est privé de sa vision ici-bas, difficile sera pour lui de le voir
dans 1'au-dela, ainsi qu’il a lui-méme proclamé dans le verset qoranique
(XVII : 72) « Quiconque aura été aveugle en cette (vie) - cI, sera aveugle
en la (vie) Derniére et plus égaré (encore) en chemin ».

Ceux qui ont contesté la vision comme les philosophes mo ‘tazilites et
shi'ftes ont commis une grande erreur, car eussent-ils seulement contesté
la vision de I'Ipséité divine, que cela elt été justifiable en quelque sorte ;
mais comme ils ont ni¢ de but en blanc toutes les catégories de la vision,
ils ont commis une trés grosse meéprise : la raison en est que la majorité
des propheétes-envoyés et les Amis parfaits de Dieu ont eu la vision de
Dieu avec I'ceil apparent et ont entendu d’'une fagon immeédiate ses saintes
paroles, et, du moment qu’ils ont été capables, par tous les moyens,
d’ouir le verbe divin, pourquoi auraient-ils été incapables d’en avoir la
vision ? Ils doivent donc en étre capables ! D’autre part, de méme qu’il
est indispensable d’avoir foi en Dieu, en ses anges, ses livres et ses pro-
phetes, ainsi qu'en la résurrection, le destin, le bien et le mal et les lieux
sacrés, de méme est-il nécessaire d’avoir foi en la vision. Les ‘olama
(docteurs) peu mirs du sunnisme ont eu des divergences d'opinion quant
a la forme et au sens de ce hadith selon lequel ‘A’isha Saddiga demanda
au propheéte : « As-tu vu ton Seigneur » ? Il répondit : « C’est une
lumicre, comment le verrai-je », mais on ne peut guére a l’appui de cet
argument, dire que le prophéte n’ait point eu la vision de Dieu. Si on
s'astreint au premier sens, on verra que c’est une allusion a la vision par-
faite de Dieu dans le voile de lumicre ; mais si on l'interpréte dans le sens
de « c’est une lumiére, comment le verrai-je », on se reportera a son
Ipséité pure et dépourvue de toute couleur. Ceci ne provient pas unique-
ment d’une différence verbale, mais est une preuve miraculeuse de la pro-
phétie qui est a méme d’exposer deux problémes dans un seul et méme
hadith. Le verset qui dit : « Des visages, ce jour-la, seront brillants, vers
leur Seigneur tournés » (Qordan LXXV : 22) est une raison évidente a
I’appui de la vision du créateur, exalté¢ soit sa dignité ; en revanche, le
verset : « Les regards ne sauraient [’atteindre, alors qu’ll peut atteindre
les regards. 1l est le Subtil et I'Informé ». (Qoran VI : 104) est une preuve
en faveur de ce que Dieu est sans-couleur, ¢’est-a-dire que les regards ne
peuvent le voir en ce degré absolu et affranchi de toute couleur, alors
qu’il les voit tous, et il est dans un état d’extréme subtilité, exempté de
toute couleur (détermination). Le pronom Hu (Lui) dans ce verset, se
référe a la non-visibilité de la pure Ipséite.



On peut avoir la vision de Dieu, le Trés-Haut, de cing manieres : la
premiére consiste a le voir en songe, avec I'eil du cceur ; la seconde
consiste a le voir a I’état de veille avec I'ceil extérieur ; la troisieme, dan§
un état intermédiaire entre veille et sommeil, lequel est une absence de soi
particuli¢re (bi-khddi-ye khds). La quatriéme consiste a le voir dans une
détermination particuliére ; la cinquiéme, a voir une Unique Essence dans
la multiplicité des déterminations inhérentes aux mondes apparents et ¢so-
tériques. C’est a cette vision que participa notre prophéte lorsque son
« moi » se fut évanoui, et que voyant et vu se furent identifiés, et que
réve, sommeil et absence de soi, eurent apparu comme étant un, et qu’ceil
apparent et ceil ésotérique se furent unis. Tel est le degré parfait de lq
vision, de la parfaite contemplation et de la parfaite gnose '* : ce monde-c1

comme |'autre monde n’y sont pour rien, car elle (vision) est possible en
tout lieu et tout moment.

XI. La description des Noms de Dieu, le Trés-Haut (asma)

Sache que les Noms de Dieu, le Trés-Haut, sont en nombre infini, et
dépassent le cadre des limites. L'Essence absolue, pure, 1'Occulte des
occultes, et la présence de I'Etre Nécessaire sont dénommés asan =
asanga, tergon = triguna, nerankar — mirakara, neranjar — niranjana,
sat et cet = cit par les mystiques indiens. Si la connaissance lui est attri-
buée, les gens de I'Islam I’appelleront le « Connaissant » (4lim), tandis
que les mystiques de I’Inde le dénomment ceten = cetand. lls désignent
I’al-haq (la vérité), du nom d’anant = anantaV. Le « Puissant » (gadir)
est dit samarth = samartha, et '« Audient » (sami) sarutd = s’rotd ;
alors que le Voyant (basir) est appelé drashtd = drastd. Si la parole est
attribuée a son Essence absolue, on la désignera du nom de waktd =
vakid. Allah est dit Om, le nom Hi (Lui) est appelé¢ Sah, et les anges
(fereshta) divati = devata dans leur langage. L'épiphanie parfaite, ils la
désignent du nom d’avatir = avatdra, puissance divine, par laquelle ce
qui se manifeste & partir d’elle-méme et se rend visible ne peut se manifes-
ter en aucun autre individu a ce moment-la. La Révélation divine (wahy)
qui apparaissait au prophéte, est dite akds bani = dkds’'a = vdnr; la rai-
son pour laquelle on I'a appelée akds'a vani veut que notre prophéte, que
paix et bénédiction soient sur lui, ait dit que les moments les plus diffici-
les me sont les heures ou je recois la divine Révélation : je I'entends
comme le son d’une cloche ou le bourdonnement d’abeilles. Comme ces
sons descendent de I’¢ther, on les a appelés dkds'a-vani. Les livres révélés
sont appelés Bid = Veda ; les génies bons, (jin) qui sont les pari, on les
dit amcharda = apsaras ; les mauvais génies qui sont les démons (div) et
les satans (shaydtin) sont appelés rdchas = raksasa. L’homme est
dénommé manukh = manusya ; le walf est dit rikhi = rsi ; tandis que le
prophete (nabi) on I’appelle mahd sudh = mahas’uddha.
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NX1I. La description de la Prophétie et de |3 Waldya,

Les prophctes sont de trois sortes : 1) ceyy qui on
avec I'ceil, soit avec I'cell apparent, soit avec I'ceil éso
ont eu I'audition de la voix de Dieu, soit sa VOixX tout i i
composée de paroles ; 3) ceux qui ont ey la visio COLlr,[, SOIl sa voIx
entendu sa voix. La prophétie et la waldyay SOni a?lsgedl Angff ou onf
1) la prophétie et la waldyat axées sur |g théologie de Fr01s sortgs.
(tanzih) ; 2) la prophétie et la waldvat axées syr la [hégleggllve de DICU
de Dieu (rashbith) : 3) la prophétie et la waldyat totalisan?gle symbolAIQUe
le tashbih. et le tanzih et

1. La prophétie axée sur le tanzih correspond & celle de Nod e la
paix soit sur lui, qui vit .Dieu SOUs son aspect de théologie négac[);:\;e qel: qui
invita son peuple a le suivre, mais a I'exception ¢
autres ne partageérent point sa foi a cause méme de son aspect de tansih :
ils se noyérent dans I’occan du néant. De méme de nog jours. les ascéte;
invitent les disciples a I'aspect de la théologie négative tanzih ’de Dieu. et
ceux-ci ne parviennent guere a la gnose et n'arrivent pas a tirer profity de
leurs propos et, périssant sur la voie et le chemin spirituels, n’arrivent
jamais a atteindre Dieu. ’

2. La prophétie axée sur le tashbih correspond 3 celle de Moise, que la
paix soit sur lui, qui vit son Dieu dans le Buisson ardent et enténdit sa
voix qui descendait des nuages. La majorité de son peuple imitant Moise,
sombra dans I'idolatrie, se mit a adorer des veaux et se rebella. De nos
jours, certains d’entre les adorateurs qui n’ont pour tache que de suivre
les parfaits, s'¢loignent du tanzih et se plongent dans le tashbih, se com-
plaisant a jouir des figures bqnncs et plaisantes, ils se mettent a jouer et
s’amuser : point ne sied de suivre leur exemple.

€u la vision de Dieu
terique ; 2) ceux qui

un groupe restreint, les

Toute forme attirante qui se révéle a ton regard,

le ciel la dérobera, a peine parue a ton regard.

Va donc donner un coeur a celui qui dans les fluctuations de 1'étre
a ¢été le méme avec toi et continuera de |'étre '+,

3. La prophétie totalisant et le tanzih et le tasbhih est la Prophétie
mohammadienne, que paix et bénédiction soient sur lui, et qui intégre a la
fois I'absolu et le relatif, la couleur et la non-couleur le proche et le loin.
Le verset qoranique (XLII : 2): « Rien n'est 4 sa ressemblance. Il est
I"Audient, le Clairvoyant » fait allusion a ce degré. « Rien n’est a sa res-
semblance » symbolise la théologie négative (ranzih) : tandis que la
phrase : « Il est I’Audient, le Clairvoyant » se référe a la théologie
symbolique (tashbih). Et ceci est le rang le plus haut et le plus grand de
la totalit¢ du Sceau de la prophétie qui est particuliére a I'essence de notre
Maitre (Mohammed). Par conséquent notre rasil (prophéte-envoyé) a
enveloppé tout 'univers depuis I'Orient jusqu'a 1'Occident. La prophétie
axée sur le tanzih est privée de celle axée sur le rashbih et celle-ci est
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affranchie de celle-la ; mais la prophétie totale comprend le tashbrih et le
tanzih, ainsi qu’il est dit dans le Qoran (LVII : 3) » Il est le Premier et le
Dernier, I’Apparent et le Caché ». 1l en est de méme de la waldyar qui est
le propre des parfaits de cette communauté, a [’adresse desquels, Dieu le
Trés-Haut a dit : « Vous étes la meilleure communauté qu’on ait fair sur-
gir pour les Hommes » (Qorén IlI : 109). Ainsi a I’époque du prophete
parmi les Amis de Dieu (awliya), il y eut Abu Bakr!, ‘'Omar,
‘Othméan ', ‘Ali?, Hasan? et Hosayn? et les six bdqi, puis les « dix
réjouis de bonnes nouvelles » (‘ashara-ye mobashshara)*® « les grands
parmi les émigrés » (mohdjir) ¢, les « assistants » ?7 (ansdr) et les soufis.

A P'époque des T4biin? il y eut des wall comme Oways Qarani, et
en une autre période (des wal) comme Dhonnin Misri*, Fozayl'lyaz ",
Ma'raf Karkhi?:, IbrAhim Adham 3, Bishr HAafi*, Sarl as-Saqati?’, Bay-
zid Bastami’*, Ostdd Abol Q4asim Jonaydi?’, Sayl b. ‘Abdollah
at-Tostari 8, Abd Sa' Id Kharraz?, Rowaym*, Abol Hasan an-Nuari+',
Ibrahim Khawwas+*, Abti Bakr Shibli+}, Abi Bakr Wasiti+, et d’autres
comme eux., En une autre période il y eut, Abd Sa‘id Abol Khayr **,
Shaykh al-Islam‘ Abdolldh Ansari+, Shaykh Ahmad Jam+*, Mohammad
Ma'shiiq Tasi*, Ahmad Ghazali*®, et Abol Qasim Gorgani*. En une
autre période il y eut (des wali) comme mon maitre spirituel (pir) Shaykh
Mohyiddin* Abdol Qadir Jilani*', Shaykh Abi' Othman Maghribi =,
Mohyiddin Ibn* Arabi*, Shaykh Najmoddin Kobra *, Faridoddin Attar *¢,
et Mawlana Jaldloddin Rami®. Et dans une autre période, il y eut Khija
Mo inoddin Chisti$’, Khija Baha ’'oddin Nagshband %, Khaja Ahrar * et
Mawland Abdorrahman Jami®. Dans une autre période il y eut (des
wali) comme mon Shaykh le second Jonayd, Shdh Mir¢', mon maitre
Miydn Miré mon maitre spirituel Molld Shah®, Shah Mohammad Dil-
roba *, Shaykh Tayyib Sarhindi¢s et Bawa Lal Bayragi®.

XIII. La description de Brahmand = Brahméanda

Par Brahmanda, on entend le « Tout », lequel est une détermination de
’Etre Nécessaire sous forme d’un globe sphérique. Mais comme ce globe
ne montre nulle inclination vers quelque direction que ce soit, ayant a
Pendroit de toute chose un rapport égal, et comme, d’autre part, toute
création et manifestation se déroulent en son milieu, c’est pourquoi les
monistes indiens le désignent du nom de Brahmanda.

X1V. La description des Directions (jihat)

Les monistes islamiques considérent I’est, I’ouest, le nord, le sud, le
haut et le bas comme des directions distinctes et les appellent les six direc-
tions. Mais les monistes indiens parlent de dix directions : selon eux, il y
aurait entre I’est, 'ouest, le nord et le sud d’autres directions, I’ensemble
étant appelé les dix desha = des’a.
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XV. La description des Cieux (Asmanhd)

Les cieux dénommés gagan = gagana sont, selon les gens de I'Inde, au
nombre de huit. Parmi ces cieux, sept sont les stations des sept planétes,
a savoir : Saturne, Jupiter, Mars, le Soleil, Vénus, Mercure et la Lune.
Dans le langage des Indiens, ces sept planétes sont dites nechhatar =
naksatra : Sanichar = S’'anais’cara, Beraspat = Brhaspati, Mangal =
Mangala, Siraj = Sidrya, Sukur = S'uka, Bodh = Budha, Candriamas
= C(Candramas. Le ciel ou se trouvent toutes les étoiles fixes est considéré
comme le huitieme. Ce méme ciel est désigné par les philosophes du nom
de « huitiéme Sphére » ou de « Sphére des étoiles fixes » ; tandis que
dans la terminologie des gens de la Shari’a (religion littérale et positive), il
est appelé le « Firmament » (korsi), (ainsi qu’il est dit dans le Qoran (II :
255) : « Son Firmament s’étend sur les cieux et la terre ».

Le neuvieme ciel qui est dit le mahdkas'a, n’a pas été inclus parmi ces
cieux, la raison en est que ce dernier enveloppe tout : le Firmament, les
cleux et la terre.

XVI. La description de la Terre (zamin)
La terre a, selon les gens de |'Inde, sept étages, lesquels sont dits sapt

tdl = sapta tala, et chacun d’entre les étages a un nom : Atal = Atala,
Batal = Vitala, Siutal = Sutala, Taldatal = Taldtala, Mahatal =
Mahatala, Rasatal = Rasatala, et Batal = Patala. Selon les gens de

I’Islam aussi il y a sept terres, ainsi qu'il est dit dans le Qoran : « Allah
est Celui qui a créé sept cieux et autant de terres » (Qoran LXV : 12).

XVII. La Description des Divisions de la Terre (qismat-e zamin)

Les philosophes ont divisé le quart habitable de la terre en sept étages
et les ont appelés les sept climats (haft iqlim) ; tandis que les gens de
I'Inde les dénomment les sapat dip : sapta dvipa. Ces derniers imaginent
les sept étages de la terre comme les marches d’un escalier plutdét qu’a la
maniére de pelures d’oignon. Les sept montagnes qui circonscrivent cha-
cune des terres sont dites sapat koldchal = saptakuldcala par les gens de
I'Inde. Les noms de ces montagnes sont ainsi : 1) Sumiru = Sumeru, 2)
Samiipat = Suktima, 3) Hamukat = Hemakutd, 4) Hemavan =
Himavat, 5) Nakadh = Nisadha, 6) Parjater = Pariydtra 7) Kailas =
Kailasa. De méme il est dit dans le Qoran : « Et les montagnes (telles) des
pieux » (Qoran LXXVIII : 7).

Chacune de ces montagnes, est entourée par une mer, les mers sont
dites les sapat samandar = sapta-samudra et sont dénommeées ainsi : 1)
Lavan samandar = Lavana-samudra, I’océan de sel, 2) Onchharas saman-
dar = lksu-rasa-samudra, 1'océan de sucre, 3) Sdrd samandar =
Surd-samudra, 1’océan de vin, 4) Gherat-samandar = Ghrta-samudra,
I’océan de beurre clarifié, 5) Dadha samandar = Dadhi-samudra, 1’océan

41




de lait caillé, 6) Khir samandar = Ksira-samudra, 1'océan de lait, 7)
Svad-jal = Svaduja-samudra, ’océan d’eau douce.

Le nombre des sept mers est aussi déduit de ce verset : « Si ce qui est
arbre sur la terre formait des calames et si la mer, grossie encore de sept
autres mers (était de [’encre, calames et encre s'épuiseraient mais) les
arréts d’Allah ne s’épuiseraient point » (Qoran XXXI : 26, 27).

Il y a, en chacune de ces terres, montagnes et mers, des espéces diffé-
rentes de créatures. La terre, les montagnes et les mers, placées au-dessus
de toutes les autres sont appelées, selon les docteurs indiens, sarag =
svarga, lequel est le paradis (behesht) et jannat (paradis) ; en revanche la
terre, la mer, situées au-dessous de toutes les terres, les montagnes et les
mers, sont dites narak = naraka, qui est l’enfer (didzakh) et jahanam
(enfer). Selon les recherches des monistes indiens, paradis et enfer font
partie intégrante de ce méme monde qui est dit brahmanda, et ainsi les
sept cieux qui sont les stations des sept planétes, évoluent autour du para-
dis et non au-dessus de celui-ci. Le plafond du paradis est, en outre, con-
sidéré par eux comme le mahdkds’a, lequel est le Trone ( ‘arsh) ; tandis
que la terre du paradis est considérée comme le Firmament (korsi).

XVIII. La description des Intermondes (barzakh)

Le prophéte, que paix et bénédiction soient sur lui, a dit « Il y a une
résurrection pour quiconque meurt ». Aprés la mort 1'dtmd qui est 'esprit
(rdh) se sépare du corps matériel et entre sans interruption, dans le corps
de délivrance, qui est dit sichm sarir = siksma s’arira. Ceci est un corps
subtil qui a une forme conforme aux (résultantes) des actes : une bonne
euvre aura une bonne forme et une mauvaise ceuvre €n aura une mau-
vaise. Aprés questions et réponses, les gens du paradis iront, immeédiate-
ment et sans délai au paradis et les gens de I'enfer iront en enfer, confor-
mément & ce verset qoranique (XI : 106, 107, 108). « Ceux qui sont misé-
rables seront dans le Feu ou ils feront entendre gémissements et sanglots
et ils resteront ld, immortels, tant que dureront les cieux et la terre, &
moins qu'Allah ne (le) veuille (autrement). Ton Seigneur accomplit ce
qu’ll désire. Ceux, au contraire, qui sont heureux, seront dans le jardin
et, don infini, ils y seront immortels, tant que dureront les cieux et la
terre, & moins qu’Allah ne (le) veuille (autrement). En vérité, nous allons
certes leur donner leur exacte part, sans (en) rien retrancher ».

Faire sortir de I'enfer signifie que Dieu peut, si tel est son désir, faire
sortir de I'enfer (les damnés) et les transférer au paradis avant la destruc-
tion des cieux et de la terre. Et Ibn Mas'id ¢, que Dieu soit content de
lui, a dit en interprétant ce verset : « Il y aura un temps pour l’enfer ou
apres y avoir vécu pour longtemps, personne n'y restera plus ». Faire sor-
tir les gens du paradis, signifie que Dieu peut, si tel est son désir, porter
ces gens au Paradis supréme (firdaws-e a ‘1d) avant la destruction des cieux
et de la terre, car sa grace est infinie. (L’existence de ce paradis) est attes-
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tée par ce verset : « La satisfaction d’'Allah est plus grande. C'est la le
succeés immense » (Qordn IX : 72), c’est-a-dire que Dieu a un paradis qui
est le plus grand d’entre les paradis. Les gens de I’Inde I'appelle bikuntha
= vaikuntha qui est selon les monistes indiens la plus grande délivrance.

XIX. La description de la Résurrection (qiyamat)

Les monistes indiens sont d’avis qu’aprés un long séjour au paradis et
en enfer, le maha parali = mahdpralaya qui est la résurrection majeure
aura lieu, ceci se déduit du verset : « Quand viendra le Cataclvsme trés
grand » (Qoran LXXIX : 35), de méme du verset (suivant) : « Alors il
sera soufflé dans la trompe (une premicére fois) et ceux qui sont dans les
cieux et (sur) la terre seront foudroyés sauf ceux qu'Allah voudra
(épargner) » (Qoran XXXIV : 68). Ceux qu’Allah voudra épargner sont
les gnostiques qui sont protégés contre |’inconscience et I’'ignorance en ce
monde-ci comme dans 'autre monde. Aprés la destruction des cieux et
des terres et I’anéantissement de I’enfer et du paradis, et I’épuisement de
I’age de brahmanda et ’absence de celui-ci, les gens du paradis et de
I’enfer atteindront a la délivrance mokt = mukti, c’est-a-dire ces deux
(groupes) seront annihilés dans I'Essence divine, en raison de ce verset
« Tous ceux qui sont sur la terre sont périssables, alors que subsistera la
face de ton Seigneur qui détient la majesté et la magnificence (Qoran
LV : 26, 27).

XX. La description de la mokt (mukti)

La mukti consiste en la résorption et I’annihilation de toutes les déter-
minations dans I’Essence divine telle qu’elle apparait de ce verset:
« (Mais) la Satisfaction d'Allah est plus grande. C'est la le Succés
Immense » (Qoran IX : 72). Entrer dans le rizwdn-e akbar qui est le
Paradis supréme (firdaws-e a ‘1d) c’est la délivrance, mukti. Celle-ci est de
trois sortes : en premier lieu la jivan mokt = jivan-mukti, c¢’est-a-dire la
délivrance dans la vie, et le jivan-mukta (le délivré-vivant) est, selon eux
(les Indiens) celui qui atteint, dés son vivant, a la gnose de Dieu, le Trés-
Haut, et, parvenant au salut, se délivre et qui voit et connait, en ce
monde-ci, 'unité de toute chose, et qui n’attribue ni a lui-méme, ni '2‘1
d’autres, les actes, les actions et les comportements bons ou mauvais mais
qui identifie soi-méme et l'universalité des étres créés avec Dieu et voit
I’épiphanie de Dieu dans tous les plans d’univers. (Cette personne) doit
considérer, en outre, tout le brahmanda — que les soufis ont désigné du
nom de macrocosme ( ‘dlam-e kobrd) et qui est la Forme universelle de
Dieu — comme le corps matériel de I'étre divin. Il doit voir I'Elément
supréme ( ‘onsor-e a‘zam) c’est-d-dire le mahdkds’a — qui est le
suksma-s'arira, (le corps subtil) de Dieu, ainsi que Son Essence qui en est
I’esprit — telle une personne déterminée et ne doit pas voir et connaitre
les mondes apparents et occultes, depuis les atomes jusqu'aux montagnes,
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comme étant séparés de I’Essence de 1'Un sans pareil. De méme qu’un
homme, dit un microcosme ( ‘4lam-e saghir), n’est qu'un unique individu,
en dépit des différences de ses membres multiples et variés, en sorte que
cette multiplicit¢ des membres ne nécessite point une pluralit¢ en son
Essence ; de méme I’Essence unique de Dieu ne doit point étre considéréee
comme variée, en raison de la pluralité des déterminations.

Le monde entier, soit celui des esprits, soit celui des corps,
incarne une personne déterminée dont le nom est le monde.

Par conséquent il faut considérer Dieu, le Trés-Haut, qui ne se sépare
pas du monde par I’épaisseur d’un cheveu comme I’esprit et I’ame de
cette personne déterminée, ainsi qu’a dit Sa‘doddin Hamu ' yi %,

Dieu est I’ame du monde, le monde entier en est la dépouille ;

les esprits, les anges et les sens en sont les corps ;

tandis que les sphéres, les éléments et les trois régnes en sont tous
les membres.

L’unité est cela méme, tout le reste n’est que maniéres et artifices.

Les monistes indiens aussi, tels que Byds = Vydsa et les autres, ont
considéré le brahmanda qui est le macrocosme comme une personne uni-
que et en ont ainsi décrit les membres. La raison en est qu’un mystique
pur, ou qu’il jette son regard, et a n’importe quel moment, saura par la
méme qu’il ne contemple que I’un des membres de maha poras = Maha-
purusa qui, ici, comprend I’Essence de Dieu, le Trés-Haut.

Patala, le septiéme étage de la terre, est la plante du pied de Mahéapu-
rusa, Rasdtala, le sixieme étage de la terre, est le talon de Mahapurusa ;
les satans sont les doigts du pied de Mahapurusa ; les coursiers des
démons sont les ongles des pieds de Mahapurusa ; Mahdtala, le cinquieme
étage de la terre, est I’astragale de Mahapurusa ; Taldtala, le quatriéme
étage de la terre, est la jambe de Mahépurusa ; Sutala, le troisieme étage
de la terre, est le genou de Mahdapurusa ; Vitala, le deuxieme étage de la
terre, est la cuisse de Mahapurusa ; Atala, le premier étage de la terre, est
I'organe génital de Mahdpurusa ; Ka4l-Kéala, le temps, est I’allure (la
maniére d’agir) de Mahapurusa ; parjanat divtd = parjanya devatd, cause
de la naissance et de la procréation dans le monde, est le symbole de viri-
lit¢ et de masculinité de Mahapurusa ; Bhulik = Bhirloka I'espace (qui
englobe) de la terre jusqu’au ciel, est la partie inférieure du nombril de
Mahépurusa ; les trois montagnes méridionales sont la main droite de
Mahapurusa ; les trois montagnes septentrionales sont la main gauche de
Mahdépurusa ; le sumir parat = sumeru-parvata est les fesses de Mahapu-
rusa ; la lumicre de I’aube vraie (sddiq)® est la couleur blanche du voile
de Mahdpurusa, et le couchant, ou apparait la couleur crépusculaire, est
la robe qui couvre la nudité intime de Mahapurusa ; Samudra, 1’océan
enveloppant, est la circonférence ainsi que la profondeur du nombril de
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Mahdapurusa ;

le badavdnal = vaqz,4 o ‘
I’heure présente avale I’eau des sep oigaarii' ::n f?}’gr de .feu qui méme a
la résurrection majeure, dessécherg toutes lés mepfsC N lels lr}onldatlonl)sdet, a
nale de Mahapurusa ; les mers sont les Veines de‘l\iS[h‘a cha eurda omi-
que toutes les veines' aboutissent gy, nombril, de ahapurusa (le méme
débouchent sur [’ocean, samudra) ; les Gaz;gg Tené;e toPIesj es E’neis
Yamuni et Sarasti = Sarasvati sont les veines pr‘inci chia,de ar\T:haé l:_
rusa ; Ankalda, Jemnanmn, {Bayhalé, Yamiing, Sakhamnép o g bhﬁlui’w
qui sont au-dessus du Bhurlqka, et ou demeurent les Ga’mdhar < divids —
Gandharva, d’ou prend origine le sop correspondent & l’léstomac de
Mahidpurusa. Le feu de‘ la résurrection mineure est 1’appétit actuel de
Mahapurusa ; et le dessechement deg eaux 3 l’aVénememp](Dje A e
tion mineure est la soif de Mahapuyrusa , Svargaloka, situé au-dessus de
Bhirloka et qui est I'un des étages du paradis, es; Ia poitrine de Mahapu-
rusa, car la béatitude, le bonheur et la paijx v

o . . X y sont éternellement présents.
Les étoiles sont les joyaux variés de Mahapurusa ; le don qui précéde la
demande et qui est générosité et faveur egt |5 mamelle droite de Mahéapu-

rusa ; tandis que le don qui suit la demande est la mamelle gauche de
Mahapurusa ; I’équilibre qui est le rajigon - rajoguna, le satigon =
sattvaguna et tamigon = lamoguna, dijs (collectivement) parkart =
prakrti, est le coeur de Mahapurusa ; de méme qu'un lotus a trois cou-
leurs : blanche, rouge et V'Ole[.te’ de méme le cceur, qui a la forme d’un
lotus, a trois attributs, ceux-ci sont les trois couleurs de manifestation a
savoir : Brahma, Visnu et Mahes’vara, Brahma dit aussi le man = manas
est I'impulsion et la volonté du cceur de Mahapurusa : Visnu est sa com-
passion et son amour ; ta'}dls que Mahes’vara est son courroux et sa
colére. La lune est le sourire de joie de Mahdpurusa qui dissipe le feu
(chaleur) de la douleur et du chagrin ; la nuit est I'arc de Mahapurusa ; la
montagne Sumeru est la colonne vertébrale de Mahapurusa ; et les monta-
gnes situées a droite et a gauche du Meru sont les cotes de Mahapurusa.
Les huit anges, les Lokpdla, et Andar = Indra, leur chef, qui est fort
puissant, et peut accorder faveurs et pluie ou s’en abstenir, sont les deux
mains de Mahdpurusa ; la main droite de Mahapurusa est la faveur, la
générosité et la pluie ; tandis que sa main gauche est son abstinence
d’accorder faveurs et pluie. Les Amchari-Apsaras, les Houris du paradis
sont les lignes de la main de Mahdpurusa, et les anges dits Chachha =
Yaksa sont les ongles de la main de Mahapurusa, et les trois anges

Lokapala sont la main droite de Mahdpurusa. L'ange jam = Yama est le
bras de Mahapurusa les autres Lokapdla sont la main gauche de Mahapu-
rusa ; I’ange Kabayr = Kubera, est le genou de Mahéapurusa, et Kalp

brechha = Kalpavrksa qui est ’arbre Tib4, est le baton de Mahdpurusa ;
le pole sud est I’épaule droite et le pdle nord est I’épaule gauche de
Mahapurusa. L’ange Baran = Varuna — nom d’un lokapdla, qui‘ est
I’ange représentant l’eau et qui réside a I’ouest — est la vertébre cervicale
de Mahapurusa ; andhata qui est le « soltan de toutes les invocations » est
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la voix aigué de Mahdpurusa ; Maharluk = Maharioka situé¢ au-dessus de
Svargaloka est la gorge et le cou de Mahédpurusa ; Janluk = Janaloka qui
est au-dessus du Maharloka est la face de bon augure de Mahapurusa. La
volonté du monde est la fossette du menton de Mahdpurusa ; la convoi-
tise qui régne dans le monde est la lévre inférieurc de Mahapurusa ; la
honte et la pudeur sont la lévre supérieure de Mahapurusa ; la poitrine,
siege de I'amour et des attachements est les racines des dents de Mahapu-
rusa ; la nourriture de 'univers entier est le repas de Mahdapurusa ; 1'¢lé-
ment aqueux est le palais et la bouche de Mahapurusa ; [’élément igné est
la langue de Mahapurusa ; Sarasvati est la puissance de parole de Maha-
purusa ; les quatre Vedas, c’est-a-dire les quatre Livres de vérité sont les
paroles de Mahdpurusa ; mdyd, c’est-a-dire I’Amour, qui est cause d’exis-
tenciation du monde, est le rire et la bonne humeur de Mahapurusa ; et
les huit directions de !'univers sont les oreilles de Mahapurusa ;
Ashni-Koamar = As’vini qui sont deux anges d'une extréme beauté, sont
les deux narines de Mahapurusa ; gandha tanmdtar = gandha-tanmadtra,
c'est-a-dire I'élément tellurien est la faculté olfactive de Mahapurusa ;
I’élément aérien est la respiration de Mahapurusa. Janaloka et Topluk =
Tapasloka sont respectivement les cinquiéme et sixieme étages du paradis,
emplis de la lumiére de I’Essence divine, et les deux hémisphéres méridio-
nal et septentrional de ces deux mondes correspondent a I'ceil droit et
gauche de Mahapurusa ; la source de la lumiére dite le soleil pré-¢ternel
est la faculté visuelle de Mahapurusa ; la création entiére est le regard
plein de grace de Mahapurusa ; la nuit et le jour de I'univers sont le cli-
gnement de Mahipurusa ; Metr = Mitra, le nom de [’ange représentant
I’amitié et I'amour et Tavastd = Tvastr, ’ange représentant le courroux
et la colére, sont les deux sourcils de Mahapurusa ; Tapluk = Tapas-loka
(tapoloka) qui est au-dessus de Janaloka est le front de Mahapurusa, et le
loka supérieur a tous les autres loka, est le crane de Mahapurusa ; les ver-
sets de tawhid (unité) et le livre de Dieu sont le cerveau de Mahapurusa :
les nuages sombres qui sont les pluies diluviennes du mahdpralaya sont la
cht?velure de Mahdpurusa, les plantes de toutes les montagnes sont les
poils du corps de Mahépurusa. Lachhmi = Laksmi qui est la prospérité
et la bonté du monde, est la beauté de Mahépurusa ; le soleil resplendis-
sant est la pureté du corps de MahAipurusa ; bhiitdkds’a est les pores du
corps de Mahapurusa ; le ciddkds’a est I’esprit du corps de Mahapurusa ;
la forme de tout étre humain est la demeure de Mahapurusa ; I'Homme
Parfait est le refuge silencieux et la résidence propre de Mahapurusa. Dieu
dit a David, que la paix soit sur lui : « O David, fais-moi batir un tem-
ple », il répondit: « Tu es affranchi de la nécessité d’'avoir une
demeure ». (Le Seigneur) lui dit : « tu es mon temple, dépouille ton ceceur
de tout-autre-que-Dieu ». Tout ce qui existe dans le brahmdnda en mode
actué, existe en mode virtuel en I’homme qui est la copie (microcosmique)
du macrocosme. Quiconque a une telle vision et connaissance, celui-1a est
susceptible de parvenir a la jivan-mukti, c’est a I'adresse d’une telle per-
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sonne que (le Qoran III : 169) dit : « Joyeux de la faveur qu’Allah leur a
accordée ».

En second lieu vient la sarab mokt = sarvamukti, c'est-a-dire le salut
universel ; ceci est la résorption en I’Essence et comprend tous les étres :
car aprés la résurrection majeure et ’annihilation du ciel et de la terre, du
paradis et de l’enfer, et en |’absence de brahmanda et des jours et des
nuits, ces étres seront sauvés et délivrés, en raison de leur absorption en
I’Essence divine. Les versets : « (Mais) la Satistaction d’Allah est plus
grande. C'est la le Succés Immense » (Qoran IX : 72) et « Non ! en
vérité, nulle peur ne pésera sur les proches d’Allah et ils ne seront pas
attristés » (Qoran X : 62), font allusion a cette délivrance.

En troisiéeme lieu vient sarbadd mokt = sarvaddmukti, c’est-a-dire la
délivrance ultérieure (celle qui suit). Celle-ci consiste a rester sauvé et déli-
vré, en quelque degré (de I’étre) qu’on puisse bien étre : soit dans le jour,
soit dans la nuit, soit dans le monde occulte, soit dans le monde appa-
rent, soit que le brahmanda apparaisse, soit qu’il n’apparaisse pas, soit
dans le passé, soit dans le présent, soit dans 1’avenir. Ceux-ci sont dits
bhir = bhita, bhiisht = bhavisvat, et bartaman = vartamdna. Partout
ou les versets qoraniques font allusion a « et ou ils seront immortels, en
éternité » (Qoran IX : 21), c’est-a-dire le paradis, il faut entendre le para-
dis de la gnose ; tandis que du terme abadan (en éternité) il faut déduire
I'« éternité » de cette délivrance. La raison en est qu'en quelque degré et
état que (le délivré) puisse bien étre, ['aptitude a participer a la gnose
divine, ainsi que les effusions pré-éternelles de Dieu sont en ceuvre. Les
deux versets suivants se rapportent a ce groupe de délivrés : « Leur Sei-
gneur leur annonce grdce et satistfaction (émanant) de Lui, ainsi que les
Jjardins ou ils auront un délice permanent et ou ils seront immortels, en
éternité. Allah détient une rétribution immense » (Qorian IX, 21, 22) et,
« Annonce aux croyants qui accomplissent les ceuvres pies », qui cultivent
la gnose de Dieu, le Tres-Haut, « qu’ils auront un beau salaire (un
jardin) », c'est-a-dire le Paradis supréme, (firdaws a 1d), « ou Iils seront
accoudés éternellement (Qoran XVIII : 2,3).

XXI. La description du Jour et de la Nuit (Riz wa shab)

La divinité d’'épiphanie et d’occultation. Selon les monistes indiens,
I'age de Brahma qui est I'archange Gabriel ainsi que I’anéantissement du
Brahmanda et la fin du jour de la révélation dit le jour de la divinité est
de dix-huit années anj du monde, chaque anj équivaut a mille ans confor-
mément a ce verset « En vérité, un jour auprés d'Allah est comme mille
années de celles que vous comptez » (Qoran XXII : 47), de méme le ver-
set : « Les Anges et I'Esprit montent vers Lui au cours d'un jour dont la
durée est de cinquante mille ans » (Qoran LXX : 4). Par les, Anges et
'Esprit il faut entendre Brahma et Gabriel. Chaque jour d’entre les jours
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de ces cinquante mille ans est égal a mille ans tel qu’il se déduit du pre-
mier verset.

Par conséquent la durée de I’4ge de Gabriel, ainsi que la durée du jour
et I’4ge de tout l'univers — lequel n’est autre que le brahmanda — sont,
selon mes calculs, dix-huit années anj du monde, et chaque anj est d’autre
part, selon les calculs des monistes indiens, mille ans, ni plus ni moins.
Sache que le trait particulier du nombre dix-huit consiste en ce qu’il se
base sur huit et dix, par dela lesquels ils n’ont ¢tabli aucun nombre. Les
résurrections mineures qui ont déja eu lieu dans le passé et auront lieu
dans ’avenir sont dites kandha parali = khanda pralaya, comme les
inondations ou les conflagrations, ou les tempétes de vent. Mais a I'issue
de cette période, le jour atteindra son heure crépusculaire et la résurrec-
tion majeure aura lieu, celle-ci est dite mahdpralaya, conformément a ces
deux versets : « Au jour ou la terre sera remplacée par une autre terre »
(Qorén XIV : 48) et « Ce jour ou Nous ploierons le ciel comme les écrits
sont pliés par le sceau d’argile » (Qoran XXL : 104). Aprés la résurrection
majeure surviendra la nuit d’occultation qui est égale au jour de manifes-
tation, et par laquelle I’universalité des déterminations s’annihilera dans
Essence (divine). La durée (de cette occultation) est aussi dix-huit années
anj. La période d’avasthdtam = avasthdtman qui est identique au
sakhipat = susuptasthdna et au jabarit, est (égale a I’dge) de I’Essence
qui se libére, pendant I’occultation et de I’existenciation du monde créatu-
rel et de son anéantissement, et le verset : « Nous allons nous occuper de
vous & loisir ! 6 deux charges » (Qoran LV : 31) est une allusion a cette
Occultation. L’Essence divine se trouve pendant la manifestation du
monde dans le degré du ndsit, pendant les résurrections mineures, dans le
degré du malakit ; tandis qu’aprés l’avénement de la résurrection
majeure, elle est dans le jabartit.

. O ami, ce qui vient d’étre écrit a ce propos est le résultat d’une applica-
ton assidue et d’un dévoilement considérable conformes a ma propre
découverte qui est en harmonie avec les deux versets (cités en haut) encore
que tu ne I'aies point lu en aucun livre, ni en aies entendu parler par qui
que ce soit. Ce qui vient d’étre dit, diit-il paraitre lourd aux oreilles des
r_1011-Darfaits, nous n’en avons cure, « car Allah est suffisant a Soi-méme
a I"égard du monde » (Qoran 111 : 96).

XXII. La description de I’Infinité des cycles (adwar)

Selon les docteurs indiens, Dieu, le Trés-Haut ne se limite pas unique-
ment & une nuit et un jour, mais lorsque la nuit s’achéve le jour lui suc-
céde et quand celui-ci atteint son terme, la nuit réapparait et ainsi juqu’a
I’éternité. Ceci est dit anad pravdh = anddi-pravaha. Khdja Hafez, que la

Miséricorde de Dieu soit sur lui, a fait allusion a I'infinité de ces cycles et
a dit :
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« Aucun terme ne clét 'aventure amourey

Almée,

Ce qui n’a pas de commencement ne pey; non plus avoir de fi
‘oir de fin ».

se de moi et de ma Bien-

Ce qui avait apparu de}n.s _les jours e’t' l.es Nuits antérieurs. en ce qui
concerne les traits caractéristiques de 1’épiphanpje et de l'océultati e
Dieu, resurgira exactement de la méme maniere dans les iours ot 1 ommS
postérieurs, ainsi qu’il est dit dans ce verset : . de méme uc;s auits
avons créé (I'Homme) une premiéere fois, ainsi, Nous le ferons iecurgir »
(Qoran XXI : 104). Apres la consomrpation de ce cycle (Cosmidue) le
monﬁe d’Ada‘m.. le pere des hommes’, réapparaitra exactement de la méme
maniere et ainsi ces cycles se:‘fom e}ernels. Le verset : « De méme que
vous avez été créés une premiere fqzs Vous reviendrez » (Qoran VII : 29)
est une preuve a I’appui de ce qui vient d’étre dit. S;j quelqu’un doute que
le Sceau de la prophétie de notre prop{lé[e, que paix et bénédiction soient
sur lui, soit prouvé par ce qui v1e1f1t d’étre exposé, je dirai qu’au jour sui-
vant aussi, notre prophcte resurgira exactement de | méme manieére, et
sera, en ce jour, encore (une fois) le Sceau des prophétes : le hadith rela-
tif a la nuit de I'ascension (mi Tdj) du prophéte, est une preuve en faveur
de ce fait. On dit que le prophete, paix et bénédiction soient sur lui, vit
une caravane de chameaux qui allait sans interruption : sur chacun d’eux,
on avait pos¢ comme fardeau deux coffres, et dans chacun des coffres, il
y avait un monde pareil au notre, et en chacun de ces mondes, il y avait
comme lui-méme, un Mohammad. (Le prophéte) demanda a I’archange
Gabriel « Qu’est-ce donc cela ? » Celui-ci répondit : « O Envoyé¢ de Dieu,
je vois cette caravane de chameaux qui S’en va (sans faille) a4 dos chargés
de coffres, mais, a vrai dire, moi aussi j’en ignore le sens ». Ceci est une
allusion a l'infinité des cycles.

Louanges et Graces au Seigneur qui m’accorda la faveur de terminer cet
essai de Majma ' al-Bahrayn (le Confluent des deux Océans) en I'année
mille et soixante-cing de I’héjire, qui correspond a la quarante deuxiéme
année de ce faqir, affranchi de douleur, Mohammad Dara Shokiih.
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NOTES

I. Poéme de Abol Majd Majdhib
b. Adam Sand’i Ghaznawi (ob. 1150).
L’un des trois poétes mystiques persans
qui ont écrit des mathnawi, le second est
Faridoddin Attar et le troisiéme Jaldloddin
Rimi. Ces vers sont cités d’aprés 'ceuvre
principale du poéte : Hadigat al-Hagiqat.

2. Quatrain du poéte persan Niroddin
‘Abdorrahmén Jami, né en 1414.

3. Le texte donne ce « fagir », c’est-a-
dire mystique initié a I’ordre ésotérique.
Ce mot se référe en méme temps a
Pauteur ainsi qu'a sa qualité d'initié.

4. Le mot idrak signifie perception,
mais dénote dans ce contexte I’intuition
métaphysique et le dévoilement mystique.

5. Khdja Nasiroddin ‘Obaydollah
connu sous le nom de Khaja Ahrir, né en
806 h, ¢tait un mystique affili¢ a I’ordre
des Nagshbandi (Maj. U. Ba. p. 38)

. 6. Nous avons donné dans la traduc-
tion Jq transcription corrompue des mots
sanskrits en persan, ainsi que leur équiva-
lent correct en sanskrit.

) 7.’L’éd. de Calcutta donne a zamiyat,
cgst'-a-dirc grandeur, immensité, celle de
Téhéran donne ijmali c’est-a-dire « degré
vr}rluel » par opposition au plan actué et
dqvcloppé de I’étre. L'ijmali se conforme
Mmieux 4 la notion de hiranyagarbha qui
€st une sorte de logos contenant virtuelle-
ment tous les archétypes.

§ L'éd. de Calcutta donne au lieu de
« !/adh.», ittihdd, c’est-a-dire union. Le
mot jjid convient mieux a la fonction
essentielle du Soupir qui donne naissance a
toute la masse subtile de la création
décrite comme la Nuge primordiale.

9. Ces deux derniers vers ne fj
deu: e figurent
pas dans I'éd. de Téhéran, ’

10. ‘Pour la forme probable de ce terme
sanskr.n se reporter au Chapitre | des com-
mentaires.

1. Le sens obscur de ce terme est pro-
bablement ici: «ce dont la nature est
mouvement », ou « ce qui a pour nalure
le mouvement »,

12. L’éd. de Téhéran donne les deux
mots arabes : hazimat = mise en retraite,
échec et fath = victoire, ouverture. Mais
la version de I'éd. de Calcutta est plus
proche du sens de samkalpa et vikalpa.

13. Grand mystique originaire de Bag-
dad (ob. 297/910).
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14. *‘Abdollah Ansari, soufi
(ob. 481/1088) et auteur d’'un petit poé¢me
en prose en persan intitulé les
« Monajat ».

15. Compagnon de Jonayd mort a
Marw en 320 h.

16. La phrase « de la parfaite contem-
plation et de la parfaite gnose » ne figure
pas dans I’éd. de Calcutta.

17. Peut-étre aussi dnanda, vu que les
deux autres attributs de Brahman incondi-
tionné comme sat et cit y sont présents.

18. Persistance de I'identité en dépit des
fluctuations de I'étre.

19. Le premier Kalife (ob. 23/634) qui
succéda a Mohammad.

20. Le second Kalife (ob. 23/644) qui
succéda a Abi Bakr.

21. Le troisiecme Kalife (ob. 35/656) suc-
cesseur d’'Omar.

22. Le quatriéme Kalife (ob. 40/661)
successeur d’'Othman ; il était le cousin et
le gendre du prophéte.

23. Fils ainé (ob. 49/670) d'Ali.

24. Second fils (ob. 61/682) d"*Ali.

25. Les dix plus éminents compagnons
du prophéte.

26. Les croyants qui ¢émigrérent de la
Médine a la Mecque.

27. Les croyants de la Médine qui aideé-
rent le prophéte aprés sa fuite de la Mec-
que.

28. Titre donné aux personnes qui ren-
contrérent et conversérent avec les compa-
gnons du prophéte.

29. Mystique (ob. 32 h) contemporain
du prophéte.

30. Mystique célébre (ob. 245/860) dont
le nom réel était Thawban.

31. Un des premiers mystiques
(ob. 187/803) de I'lslam originaire de Kifa
selon d’autres de Khorasan.

32. Mystique (ob. 200 h) d’origine ira-
nienne et mazdéenne.

33. Soufi (ob. 166/783) originaire de
Balkh.

34. Soufi (ob. 277/842) originaire de
Marw.

35. Disciple (ob. 253/868) de Ma'rif
Karkhi et maitre de Jonayd.

36. Soufi (ob. 261/875), célébre pour



avoir introduit, dit-on, la doctrine d’anni-
hilation (fand).

37. Célébre mystique de Bagdad
(ob. 297/910). Ses disciples sont dits les
Jonaydi.

38. Soufi (ob. 208/818).

39. Disciple (ob. 287.900) de Mansir
at-Tasi, il aurait laissé HX) ccuvres sur le
Soufisme.

40. Mystique de Bagdad (ob. 303/914)
Disciple de Jonayd.

41. Soufi, (ob. 295/907) compagnon de
Jonayd.

42. Soufi de Bagdad (ob. 291/904).

43. Fameux disciple (ob. 334/945) de
Jonayd.

4+, Compagnon de Jonayd, il mourut a
Marw en 320 h.

45, Soufi célebre (ob. 1049) auteur de
quatrains.

46. Auteur de Mondjat (ob. 1088).

47. Mystique (ob. 536/1141) et auteur
soufi, originaire de Jam.

48. Soufi contemporain d'Aba Sa'id.

49, Frére (ob. 517 h) du fameux Imam
Ghavzali.

50. Soufi (ob. 450 h), contemporain de
Hojwiri, I'auteur de Kashf-al-Mahjib (le
dévoilement du Caché).

51. Un des plus céleébres soufis de Bag-
dad (ob. 562/1166), fondateur de l'ordre
des QAadiri.

52. Soufi andalou (ob. 594/1198) maitre
d’lbn ‘Arabi selon Jami.

53. Soufi andalou (ob. 638/1240) origi-
naire de Murcia, considéré comme un des
plus grands mystiques de I'lslam.

54, Mystique et soufi de Khirazm
(ob. 618/1221) tué par les mongols.

55, Mystique et poeéte (ob. 627 h),
auteur de « Mantiqqot-Tayr » (Le Collo-
que des oiseaux).

56. Auteur du fameux Manthnawi ; il
naquit a Balkh en 1207.

57. Un des mystiques islamiques de
I’Inde (ob. 633/1236) fondateur de |'ordre
des Cishti.

58. Fondateur de I'ordre des
Nagshbandi (ob. 791/1388).

59. Soufi (ob. 895 h).

60. Voir notes a la page précdédente.

61. Mystique (ob. 1045 h), qui vécut a
lLahore et que visitérent Shah Jahan et
Dara Shohuh.

62. Un des maitres de DAard mort en
1062 h.

63. Disciple (ob. 1049/1639) de Miyan
Mir qui initia DAard a I"ordre des Qadiri.

64. Un des maitres de Dara.

65. 1l est dit €tre selon Dard dans son
Hasanat al- 'Arifin un mystique ami de
Biba Piyaray.

66. Saint hindou qu’estimait beaucoup
Dara.

67. Compagnon du prophéte mort en
32 h,

68. Auteur mystique (ob. 650/1253).

69. L'éd. de Téhéran donne .s‘a’dig.'ce.lle
de Calcutta kddhib = faux. L'épithete
sddiq est souvent associé a I'aube qans la
littérature persane, c¢’est pourquol nous
avons choisi celle-li,

70. Termes non-identifiés.




Commentaires
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LES ELEMENTS
(Dara Shokuh, chapitre I)

Dara étudie dans ce chapitre tout d’abord les éléments islamiques qui
sont d'apreés lui au nombre de cing : 1) I'Elément supréme ('onsor-e
a zam) que les gens de la religion littérale et positive appellent le Trone
supréme ( ‘arsh-e akbar), 2) puis 1'air (bad), 3) et le feu (4resh), 4) I’eau
(db) et 5) finalement la terre (khdk). Ces ¢léments sont homologués avec
les ¢léments indiens (panca-bhita) qui sont 1'éther (4kds’a), I’air (vayu), le
feu (tejas), I'eau (jala) (selon Dara) et la terre (prthivi). L’éther, ajoute
Dara, est de trois sortes: le bhitdkds’a (éther élémentaire), le
manas-akas’a (I'éther mental) et le ciddkas’a (I'éther-conscience).

Le bhitdakdas’a, selon Dara, enveloppe tous les éléments, le manasakds'a
enveloppe tous les étres et le ciddkds’a enveloppe 1'univers et est omnipreé-
sent, originel et non accidentel ; il n'y a aucun verset qoranique ou védi-
que qui en ait attesté la destruction ou 'annihilation.

Du ciddkds’a nait ' 1shg, 1’Amour, que les Indiens désignent du nom
de maya, et pour les Musulmans, le hadith relatif a : « J'étais un Trésor
Caché, j'ai désiré a étre connu et j'al créé la Création (afin de me faire
connaitre a elle) est une preuve a lI'appui de ce qui vient d’étre dit.

De I"Amour naquit I’Esprit supréme (rith-e a ‘zam), c’est-a-dire le
Jivatma qui est aussi la Réalité mohammadienne (hagigat-e mohammady) ;
cette derniére est une référence a I'Esprit universel de Mohammad. Les
monistes indiens dénomment ceci hiranvagarbha et avasthdtman, lesquels
sont une allusion au degré de grandeur (a zamiyat, éd. Calcutta) ou degré
ou plan virtuel (ijmdl, éd. Tehéran). A un degré inférieur se situe 1'élé-
ment aérien (bad) dit Soupir de Miséricorde (nafas-e rahman) et comme le
Soupir, en raison de son occultation dans 'étre, fut dégagé tout chaud au
moment de l'exhalaison du souffle, il s’en suit que le feu procéda de I'air,
et comme le méme Soupir était pourvu des attributs de clémence et d’exis-
tenciation (fjdd, éd. Tehéran) ou d’unité (ittihad, éd. Calcutta), il s’est
refroidi et I’eau naquit du feu. Ensuite de I'eau procéda la terre.

Dara ajoute qu’a la résurrection majeure (qiyvamat-e kobra) identifiée
avec la grande dissolution indienne (mahdpralaya), 'ordre de la résorption
des ¢éléments sera l'inverse de celui de leur origination et finalement
UEsprit supréme s'unira au mahdkds'a. 1l cite le verset qoranique (LV :
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26, 27) : « Tous ceux qui sont sur la terre sont périssables, alors que sub-
sistera la face de ton Seigneur qui détient la majesté et la magnificence »
et ajoute que le mot « Face » dans ce verset est une allusion au
mahdkas’a, vu que celui-ci désigne le corps subtil de I’Essence sacro-sainte
(dhdt-e mogqadas). Dard dit ensuite que dans le langage des Indiens la
terre est appelée divi. Ceci est une erreur puisque le mot div, dyu, (nom
dyaus), de méme que les formes diva, divd, divasa, désigne le ciel ou le
jour et la.racine div signifie jouer aux dés ou jouer en général. A 'encon-
tre de ce qu’il dit, le mot dyu, dyaus ou diva désigne le ciel, le jour et
non la terre. Darad dit que tout nait de la terre et retourne a elle, et il
apporte a cet effet le verset qordnique (XX : 55) « De la terre, Nous vous
créames. En elle, Nous vous raménerons. D'elle, Nous vous ferons surgir

une autre fois ».

I. Les éléments indiens selon le Vais'esika et les éléments islamiques

1. Les éléments indiens
Les cinqg éléments indiens sont I’éther (dkds’a), I'air (vayu), le feu
(tejas), I'eau (ap) et la terre (prthivi). Cet ordre est celui de leur dévelop-
pement selon 'ordre de condensation croissante a partir de 1'é¢ther qui est
I'élément premier. Le Vais'esika étudie les cinq catégories (paddrtha) qui
sont la substance (dravya), la qualite (guna), I’action (karma), la commu-
nauté ou généralité (sdmdnya), la singularité (vis'esa) et I|’inhérence
(samavdya). Les neuf substances, dont I’ensemble forme le monde, sont la
terre, 'eau, le feu, I’air, I’éther, le temps (kdla), I’espace (dis’), le Soi
(4tmd) et le mental ou ’esprit (manas)'. Ces cinq ¢léments constituent le
monde physique ; c’est de l'union de ces cing éléments que le monde
matériel est formé. Ces éléments apparaissent en toutes choses, mais leurs
proportions varient suivant les corps dans la composition desquels ils
entrent ; en chaque corps un élément prédomine alors que les autres res-
tent subordonnés a I'élément prédominant. On a fait correspondre ces élé-
ments aux différents états de la matiére : la terre correspond a I'état
solide, I’eau a I’état liquide, I’air a I’état gazeux, le feu a I'état lumineux

qui est encore plus raréfié et I’éther a I’état éthéré.

1) La terre : A chaque élément correspond une qualité sensible qui est
considérée comme sa qualité propre. Les qualités inhérentes a la substance
tellurienne sont la couleur ou la forme (rdpa), la saveur (rasa), 1’odeur
(gandha) et la tangibilité ou toucher (spars’a):. Mais la qualité de la terre
est I'odeur qui lui appartient en propre ; la terre est le plus condensé de
tous les éléments.

1) L’eau : Les qualités inhérentes a la substance aqueuse sont la cou-
leur, la saveur, le toucher, la fluidité (dravatd) et |'onctuosité
(snigdhatd) . La qualité spécifique de cet élément est la saveur, de méme

que le froid“.
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m) Le feu : Les qualités inhérentes a la substance ignée sont la couleur,
le toucher, la tangibilit¢ *. La qualité qui lui appartient en propre est la
visibilité, la forme. S’ankara Mis’ra distingue trois sortes de lumiere :
a) le feu dans lequel la couleur et la tangibilité co-existent et apparaissent
simultanément, comme c'est le cas du soleil qui nous donne a la fois
lumicre et chaleur ; b) la lumiére dans laquelle la couleur est présente,
mais la chaleur est imperceptible, comme la lumiére de la lune ; ¢) le feu
dont la chaleur est saisie, mais dont la couleur est imperceptible comme
I'cau bouillante®. Le feu et I'eau s’opposent et sont antithétiques, ayant
des qualités contraires comme la chaleur et le froid.

wv) L’air : La qualité inhérente a la substance aérienne est le toucher’.
Lair est le second élément, celui qui dérive le premier de I’éther : bien
qu’il soit indivisible et non appréhendé directement par les sens, on le
connait en inférant de sa qualité tangible, de méme que dit le Sitra :
« C'est en inférant des propriétés telles que la corne, la bosse, la queue
poilue que nous nous assurons de I'existence de la vache®. Ce que nous
inférons de la qualité sensible de l'air se présente comme une substance
qui est pourvue d’activité et de qualité®. Cette substance ne s’associe
point a une autre substance (adravyatva) et est permanente ''. L’inférence
suivant laquelle I’existence de cet élément est déterminée est dite « I'infé-
rence par analogie » (sdmdnyatodrstdat)''. La qualité ne peut exister que
dans une substance a laquelle elle est liée comme ['attribut 'est a son
sujet. La tangibilité est donc une qualité qui doit étre nécessairement inhé-
rente a une substance en vertu de laquelle elle se manifeste, car aucune
qualité ne peut étre manifestée sans l'apport d’une substance a laquelle
elle se rattache par inhérence. Cette substance n’est que I'air,

'v) L'éther : « Les qualités inhérentes a d’autres substances ne se trou-
vent pas dans 1'éther » '* dit le Sitra. L'éther est omniprésent (vibhavat),
immense (maha) comme le Soi (dtmd)'*. La qualité sensible rapportée a
I"éther est le son, celui-ci n’est pas la qualité des substances sensibles et
tangibles comme la terre, I'eau, le feu et 'air ¥, et ne peut étre considéré
comme la qualit¢ de I’atman, du manas, de ’espace et du temps ; 1l faut
donc qu’'il y ait une substance a laquelle il se rapporte par inhérence et
dont il dépend pour son existence. En éliminant systématiquement toutes
les substances auxquelles il est impossible que le son soit attribué¢, nous
arrivons a 1'éther's. L’dkds’a est connu par inférence du son, de méme
que I'air se faisait connaitre par inférence de la tangibilité : il faut donc,
dans les deux cas recourir a l'inférence, vu que les substances dont il
s'agit sont imperceptibles aux sens. Le son n’est pas une qualité de
I’ame ; si tel était le cas on en serait arrivé a des notions absurdes telles
que « je suis sonore », « je produis le son ». Ces notions attribuées au
Soi sont des connaissances mentales, issues du contact de I'dme avec
l'esprit (manas) et non du contact de celui-ci avec les organes sensoriels.
Si le son était une qualité de I’dme, et une notion mentale, il elt été
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appréhendé méme par un homme sourd, mais tel n’est pas le cas puisque
les sourds n’entendent pas '6.

L’éther est omniprésent, jouit de la plus grande expansion possible. Son
omniprésence est prouvée par le fait que le son se produit en tout lieu ; si
I’4kds’a n’était pas omniprésent, le son n’elit pas ¢té produit, en tout lieu,
car aucun effet ne peut étre produit sans une cause matcrielle (inhérente).
Tous les sons qui se produisent sur la terre et le ciel doivent se rattacher
par inhérence a un substrat unique '”. L’homogénéit¢ du son provient du
fait que les fluctuations de la voix ne peuvent étre attribuées a la variété
des sons, et on ne peut inférer qu'il y ait des sons variés au méme titre
qu’il y a des couleurs différentes ; mais le son est un, unique, simple et
comme il est la qualité de I’éther, il faut qu’il jouisse des mémes proprié-
tés. Jaimini s’opposant a I’argument des objecteurs qui disaient que
I’accroissement du nombre des personnes qui saisissent le son implique
une pluralité de sons, fait remarquer que, de méme que le soleil unique ne
se multiplie ni ne diminue en vertu du nombre croissant ou décroissant de
spectateurs, de méme le son ne se multiplie ni ne diminue en raison du
nombre croissant ou décroissant de personnes qui le saisissent 's. l.e son,
pareil a la substance a laquelle il appartient par inhérence, est indéfini-
ment présent en puissance et susceptible de s’actualiser a tout moment.

L’éther est la cause de conjonction (samyoga) et disjonction (viyoga)
des atomes, sans qu’il faille que ces atomes aient quelque réle a jouer
dans sa constitution. Si ’éther était de structure atomique, il et fallu
inventer une autre substance grace a laquelle les atomes eussent pu se réu-
nir pour former des bi-atomes, des molécules binaires (dyvanuka) et des
agrégats matériels. L’dkas’a est le milieu continu dans lequel les atomes
baignent et ou ils s’ordonnent selon les deux principes du temps — qui est
le substrat de ’ordre successif et chronologique — et de I'étendue (dis")
qui est l'ordre de la simultanéité spatiale. Le probleme de l'origine de
["éther a suscité beaucoup de controverses. S’ankara discute la chose dans
ses commentaires de Brahma Sitra 11, 3, 1-7. Kanada nie 1’organisation
de I'éther, on ne peut lui trouver une cause : toute cause implique un
concours de trois causes agissant simultanément : cause inhérente
(samavayi), cause non-inhérente (asamavayi) et cause efficiente (nimirta).
Dans I'exemple de la fabrication du tissu, la cause inhérente est les fils, la
cause non-inhérente ou formelle correspond aux couleurs des fils, tandis
que la cause efficiente représente I'appareil du tissage et le tisserand. Dans
le cas de I'éther, on ne trouve aucune substance primaire a partir de
laquelle I’éther elt pu naitre comme effet de sa cause inhérente, ni une
cause non-inhérente de I’éther puisque cette derniére ne peut agir que par
la conjonction d’une substance primaire et des particules (fil et couleur) ;

comme il n’existe ni cause inhérente, ni cause non-inhérente, par consé-
quent il n’y a pas non plus de cause efficiente qui edt agi en se conju-
guant avec les deux causes premieres. Par contre, il est possible, par
exemple, de constater pour le feu une origine, une différence chronologi-
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que entre le temps antérieur et le temps postérieur de la création, mais il
est impossible de concevoir un temps ot il n’y eut point d’éther, donc
I’¢ther n'a jamais ¢été produit et a toujours existé. Les objections de
S’ankara peuvent se résumer ainsi : si I’éther était sans origine, il aurait
co-existé avec le Brahman depuis 1’éternité et la validité de la devise
védantine « I’Un sans second » eut été sans fondement ; lorsqu’on dit que
« Brahman est omniprésent comme I’éther », dont la dimension indéfinie
et 'omniprésence sont bien connues, on veut, grace a cette comparaison,
montrer la grandeur supréme de Brahman. Il s’agit donc ici d’une repré-
sentation symbolique de méme que lorsqu’on dit que « le soleil vole
comme une fléche », on entend que le soleil a un mouvement trés rapide,
on ne veut pas dire que le soleil se déplace a la méme vitesse qu’une flé-
che. L’éther a donc une origine et il est I'effet de Brahman'. S’ankara
discutant ce méme probléme ailleurs, précise que la notion de 1'éther ne
s'associe au Brahman que dans un sens symbolique, car Brahman est, eu
¢gard a un grand nombre de ses attributs comme l'omniprésence et le
reste, identique a I'¢ther . Si nous nous sommes attardés quelque peu sur
la question d'4kds’a, c’est parce que cette notion revient souvent dans cet
écrit ;5 ces thémes d'ailleurs seront repris au paragraphe suivant, lorsque
nous essaierons d’éclaircir le sens de I'éther et la mani¢re dont Dara
I"identifie avec le Trone supréme de la cosmogonie islamique.

2. Les éléments islamiques

L’Islam connait quatre éléments : le feu, I'air, I’eau et la terre. Ces élé-
ments sont contraires les uns aux autres. La nature (tab’) du feu est
chaude (harr) et séche (vabis) ; la nature de I'air est chaude et humide
(hdrr wa ratb) ; la nature de I’eau est froide et humide (bdrid wa yabis) .
Ici aussi, il est question des qualités, mais celles-ci sont différentes fies
qualités sensibles correspondant aux ¢léments indiens ; elles sont dlte§
natures (rabavi ‘), basées sur les combinaisons du chaud et du froid qui
sont des principes d’expansion et de condensation avec le sec et le chaud.
Aux éléments islamiques, donc, ne correspondent point des qualités senso-
rielles, ceci est une distinction fondamentale a faire entre les deux points
de vue indien et islamique. L’éther est aussi exclu en Islam, de méme
qu'il ne figure pas non plus dans la philosophie d’Aristote.

l.e centre du feu, par lequel il faut entendre, dit L&hiji, son étendue
propre (makdn) se situe par-dessus tous les autres ¢léments. L’air est placé
au-dessous du feu ; 1'eau sous l’air, et la terre au-dessous de I’eau puis-
qu’elle est au-dedans de toute chose . Ces quatre contraires réunissent et
constituent les formes synthétiques (sdrat-e wahddnin des trois régnes de la
nature (mawdlid) . régne animal, végétal, minéral. La synthése des élé-
ments est effectuée en vertu de la volonté divine, de méme que dans le
Vais'esika c'est la puissance invisible (adrsta) qui cause I'union des atomes
et partant la formation des agrégats matériels. Chacun d'entre les élé-
ments est opposé a l'autre quant a sa nature : le feu est le « subtil
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absolu » (khafif-e motlaq) qui se propage partout. La terre est le « dense
absolu » (thagil-e motlag) qui en raison de sa gravité et sa densité, se fige
dans un centre. L’air est le « subtil relatif » (khafif-e mozaf) et 1'eau est
le « dense relatif » (thagil-e mozaf). La forme spécifique de chacun
d’entre ces éléments différe de I’autre, mais, en dépit de cet antagonisme,
ils se réunissent néanmoins pour constituer les trois régnes ; ils sont con-
traints de le faire, car ils sont dirigés et non autonomes?', ceci fait allu-
sion a la volonté divine qui régit toute chose.

L’ordre de la subtilité des éléments suit quelque peu 'ordre des élé-
ments indiens mais la subtilité de ces derniers est en fonction des qualités
sensibles qui leur correspondent, depuis la terre jusqu’a I’éther, les moins
denses et les plus subtils se détachant progressivement des qualités sensi-
bles, tant et si bien que I’éther ne se distingue uniquement qu’en vertu du
son. Dans la perspective du Samkhya, les guna (qualité d’essence, d’éner-
gie et d’inertie) établissent aussi une hiérarchie entre les éléments. Dans la
terre et I’eau, c’est ramas qui prédomine, a I'inertie de celui-ci correspon-
dent la gravitation et la densité compressives ; rajas prédomine dans |’air,
d’ou la tendance du feu vers I’ascension verticale. Les éléments islamiques
s’emboitent les uns dans les autres suivant une hiérarchie. La terre est
dense, ’eau moins dense, I'air est subtil, le feu moins subtil. Plus les élé-
ments sont subtils plus ils jouissent d’ubiquité et sont aptes a se répandre
et se propager. L’eau pénétre la terre ; I’air pénétre I’eau ; le feu pénetre
I"air. Bien qu’ils s’enveloppent les uns les autres au fur et a mesure qu’ils
deviennent plus subtils, il n’en reste pas moins vrai qu'ils se « localisent »
chacun dans un lieu propre : ’élément grossier et dense ne peut empiéter
sur le domaine d’un élément subtil. Les éléments peuvent co-opérer
ensemble, dit Nasafi: si nous trempons le doigt dans I’eau bouillante,
nous nous mouillons le doigt, mais nous nous brilons aussi**. Pour illus-
trer, d’autre part, les lieux propres auxquels participent ces éléments,
Nasafi ajoute : « Sache que d’aucuns voyagent dans I’étendue terrestre :
d'autres dans I’étendue aérienne ; d’autres encore dans |'étendue de la
lumiére. Celui qui voyage sur la terre ne peut se déplacer plus que dix
farsang** ou vingt. Celui qui se déplace dans I’air peut faire entre cin-
quante et mille farsang ; et quiconque voyage dans 'étendue de la lumiére
peut se déplacer, en un instant, de I’Orient a 1'Occident et retourner de
’Occident a I’Orient et parcourir, en un instant, le faite du Tréne
supréme » 3,

Ces quelques considérations nous révélent que les éléments islamiques
sont des natures basées sur les combinaisons du chaud et du froid qui
sont principes d’expansion et de condensation avec le sec et le chaud,
donc différents des éléments indiens auxquels correspondent des qualités
sensibles. Dans I'Inde I'inter-relation des cing sens avec les cing éléments
dont ils sont les qualités sensibles comme I'odorat I’est de la terre, de
méme que dans la perspective du Sdmkhya ’affinité des éléments grossiers
avec les €léments subtils (tanmdtra), c’est-a-dire ces « noyaux énergéti-
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ques » du plan subtil de I'univers dont ils procédent et auxquels ils sont
liégs comme ['effet I’est a la cause ; ainsi que les affinités de ces éléments
subtils avec 1'état (modifié par sartva) de I’ahamkara (principe d’indivi-
duation) dit bhitadi (I’origine de la création élémentaire), et finalement
I'affinité de 1’ahamkadra avec la buddhi dont il dérive, dénotent des corres-
pondances psycho-somatiques qui existent entre les différentes modalités
de I’étre. Par conséquent, les ¢léments subtils et leurs dérivés grossiers
constituant le monde objectif, et les pouvoirs sensoriels et les cing sens
d’action ainsi que le manas, constituant la création subjective, ont, tous
deux, une cause commune qui est l’ahanikdra”’. Une autre différence
essenticlle entre les éléments indiens et islamiques tient & leur nombre cor-
respondant : I'Islam n’admet que quatre éléments, 1’Inde y ajoute un cin-
quiéme, c’est pour pallier cette difficult¢ et combler cette lacune que
Dara, soucieux d'une parfaite symétrie entre les deux doctrines, y supplée
en disant que le Trone est comme le cinquiéme élément islamique, homo-
logué avec le mahdkas'a. Considérons a présent cette hypothése.

II. Le trone supréme et I'éther (ikas’a)

1. Le Tréne supréme

Dara énumérant les éléments islamiques qui sont, selon lui, au nombre
de cing, dit qu’en premier lieu vient I’Elément supréme (‘onsor-e a zam)
que les gens de la religion littérale appellent le Trone supréme ou « le plus
grand Trone » ( ‘arsh-e akbar) ; il écrit aussi au Chap. XVII, que_le pla-
fond du paradis se dit mahdkas’a (qui n’est que le Trone) ainsi qu’au
Chap. XV, parlant des cieux astronomiques, fait remarquer que le neu-
viéme ciel est mahakas’a : or dans la physique céleste des soufis, le neu-
vieme ciel correspond a la Sphére des sphéres (falak al-aflak), qui est
aussi le Trone enveloppant tous les cieux, méme le Firmament (korsi) des
étoiles fixes. Or, que signifie le Trone dans la gnose islamique ?
‘Abdol-Karim Jili (ob. 805-1403) définit ainsi le Trone : « Sache que le
Trone est, en vérité, I'"épiphanie (mazhar) de la sublimité (divine) et le lieu
ou il se théophanise, ainsi que la détermination de I'Essence. On a appelé
aussi le Trone, le corps (détermination) de la présence divine (hazrat) et
son espace (makan), mais c¢’est un espace affranchi des six directions spa-
tiales (espace subtil), donc un espace épiphanique supréme et un lieu pur
et saint. Ce trone comprend tous les différents genres des étres, c’est
pourquoi il est, par rapport a l'étre absolu, ce que le corps est par rap-
port a I’étre humain (de méme que le corps est I'épiphanie de I'esprit, de
méme le Trone est I'épiphanie de I'étre absolu). Car, d’un certain point
de wvue, le corps matériel comprend le monde spirituel (‘dlam
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al-rihani = Jabarit), le monde imaginatif (kayal = milhal) et le monde
intellectuel (‘agli = malakiit), ¢’est pourquoi d’aucuns soufis I'ont inter-
prété comme le corps universel (al-jism al-Koli). Cette interprétation est
discutable : bien que le corps universel contienne le monde spirituel, il
n’en reste pas moins vrai que I'Esprit lui est supérieur et I’Ame universelle
le transcende aussi. Nous ne connaissons rien dans ['étre qui dépasse
(ontologiquement) le Tréne si ce n'est le nom de la Miséricorde. On a
désigné aussi I’Ame universelle du nom de Table Gardée (al-lawh
al-mahfiz). Selon ce point de vue, la Table Gardée serait supéricure au
Trone ; cette opinion est contraire a l'avis général (des soufis). Ceux
d’entre nos soufis qui ont affirmé que le Tréne est le corps universel et
qu’il est supérieur a la Table Gardée ne s’opposent pas 4 notre vue... Si
nous voulions formuler ce qui nous a été dévoilé d'une facon absolue de
la réalité du Tréne, nous pourrions dire que le Tréne est une Sphére
(falak) enveloppant (mohit) 'universalité des Sphéres, des Esprits, des
Formes et des Figures et dont la surface (sath) est le lieu épiphanique de
Dieu sous son nom de " Miséricordieux ** " ».

Ensuite, Jili explique les deux dimensions, intérieure et extérieure, du
Trone. Cette sphére a un aspect ésotérique (bdtin) et un aspect exotérique
(zahir). Son aspect ésotérique est le monde des eccéités éternelles, qui est
sacro-saint, le degré des Noms et des Attributs de Dieu, donc le degré des
Essences-fixes ; c’est peut-étre en vertu de cela que le Trone est appelé¢ le
plafond (sagf) du paradis (de méme Dara identifiait le mahakdsa avec ce
« plafond »). Par « plafond », il faut entendre que le Trdéne en est la
périphérie, I’espace qui entoure ce plan d’étre. L’aspect exotérique est le
monde humain qui est le plan des apparences et des formes analogiques
(tashbih), de la corporéité (tajsim) et de formes symbolisées (taswir), c'est
le plan phénoménal ou Dieu, effectuant ses descentes sur les plans hiérar-
chisés de I'étre, apparait revétu de corps et de formes symbolisées consti-
tuant I'universalité des étres créés. C'est pourquoi toutes les apparences,
les corporéités et les formes symbolisées, dont I’ensemble forme le degré
du tashbih, (la théologie symbolique) descendues du degré du ranzih
(théologie négative), sous forme de tout corps, tout esprit, toute parole,
toute signification, tout objet, font partie de 'aspect exotérique du Trone
qui est aussi le degré de la théologie symbolique. Jili ajoute : « Si on te
parle du Trone d’une facon absolue, sache qu'il s’agit de cette sphere
dont nous venons de parler ; et quand (ce Trone) apparait, déterminé par
un attribut quelconque, sache qu’il s’agit d’un d’entre les aspects de cette
sphére. (Dieu) a parlé du « Tréne glorieux » ( ‘arsh majid) par lequel il
faut entendre le monde de la sainteté, le degré de la miséricorde qui est
source de la Gloire (divine). Il en est de méme du « Trone sublime »
( ‘arsh azim), lequel symbolise les réalités de I’Essence... » Ces réalités
consistent donc en entités spirituelles, divines, affranchies des conditions
créaturelles et des imperfections existentielles. Jili conclut disant : « Sache

donc que le corps dans la forme de I’homme contient tout ce qui fait par-
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tie intégrante de I'étre humain, a savoir ’esprit, l’intelligence, le cceur etc.
Le corps est a I’homme ce que le Trone est au monde. Le Trdne est le
corps du monde et sa dépouille (corporelle) qui en unit les différentes par-
ties ¢parses ® ; c'est pour cette raison que nos amis (soufis) ont dit : « Le
Tréne est le Corps universel ».

Ce passage extrémement suggestif nous révele 'essentiel du symbolisme
complexe du Tréne. Celui-ci a, selon Jili, deux dimensions, ésotérique et
exotérique. Dans sa dimension ésotérique, le Trone symbolise le plan de la
Connaissance divine, le degré des Noms et des Attributs, dit aussi le
niveau de |'unité-plurale des Essences-fixes, ['Intelligence premiére (Le
Nous) *, le Premier-Emané, le jabariit, et Lumiére et Réalité mohamma-
diennes ; c'est ce que Jili appelle le degré « Sacro-saint » et il en parle
aussi comme d'un espace extrémement subtil, un lieu épiphanique, une
Premiére détermination ou s’épiphanise la présence divine. L’autre dimen-
sion fait du Tréne une Sphére enveloppant tout le cosmos, depuis le
jabarit des pures Intelligences jusqu'au ndsit, le degré de la multiplicité
des phénomenes sensibles. Ceci est une allusion au plan créaturel alors
que la dimension ésotérique symbolisait le plan divin.

Dans la hié¢rarchie des plans d’univers, chaque plan supérieur se refléte
sur le plan inférieur qui en est comme [|'épiphanie actuée : le jabarut
s’épiphanise dans le malakit, celui-ci dans le monde des Archétypes-
Images, ce dernier dans le monde des phénoménes sensibles. Chaque degré
inférieur est I'actualisation des réalités virtuelles du plan SUPé"ieurg de
méme que le plan en puissance, du degré en acte qui le suit ontologlque-
ment. La vision des mondes échelonnés et superposés crée un clavier de
correspondances entre les différents mondes hiérarchisés, en sorte que tous
les mondes se symbolisent les uns les autres. Cette correspondance des
mondes ¢tagés s'étend aussi a I'universalit¢ des formes et des étres conte-
nus en chacun de ces mondes ; c’est pourquoi les formes, les sons,
I'espace et le temps du monde sensible auront leur homolog,ue
« archétypique » (mithdl) dans le monde des Archétypes-Images, de.m.eme
que ceux-ci auront leur contrepartie spirituelle dans le malakdt et ainsi de
suite. ., .

C'est de ce fait que certains soufis parlent? des trois catégories du
temps et de I'espace : le temps obscur et grossier (zaman Kkathif) du
monde sensible, le temps et I'espace subtils (/atif) du monde de I'imagina-
tion (malakit) et le temps et I'espace le plus subtils (altaf) du Jabardt, le
monde des pures Intelligences. Or 'unité¢ englobant et enveloppant tous
ces plans d’univers hiérarchisés, depuis le jabarit jusqu'au ndsit est dite
aussi I’Etre enveloppant I'universalité des mondes actués (wijud monbasit-
e tafsili), ¢'est cela que précisément symbolise le Trone sous son aspect
exotérique.

Qazi Sa'id Qommi (né en 1049/1636) fait correspondre a chaque plan
d’univers un Tréne : il y a d’abord le Trone sublime ( ‘arsh a zam) qui est
I"Intelligence divine, étant le centre des Idées divines en méme temps que
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ce qui les entoure (mohir). A ce Trone sublime correspond le Trone glo-
rieux (‘arsh majid) sur le niveau de I’ame, qui entoure le malakdt et qui
est centre autour duquel processionnent les « anges rapprochés > » ; puis
au niveau de la nature sidérale, il y a le Temple appelé Bayt al-Ma’'mir
(le temple fréquenté par les anges), tandis qu’au niveau du monde terres-
tre, le Trone est symbolisé par la Ka ‘ba qui est le Temple de Dieu dans le
monde des phénoménes sensibles. Il y a entre ces différents trénes une
homologie parfaite, de méme qu’entre les mondes qu’ils symbolisent et
dont ils sont les centres, tout en étant les périphéries. 11 est certain que,
d’apres les correspondances qui existent entre les différents mondes, les
catégories de temps et d’espace correspondant a chacun d’entre les
niveaux de ces frénes, seront en fonction du monde auquel elles corres-
pondent et qu’elles symbolisent, vu que les différents trones se présentent
comme « I’espace », le « lieu » (makan) enveloppant les mondes qu’ils
contiennent et dont ils sont, en méme temps que la circonférence, le cen-
tre. Celui-ci est le point-origine qui spatialise toute I’é¢tendue et la singula-
rise selon sa qualit¢ propre et conformément aux réalités du monde
auquel il correspond. Sur le plan de I’Intelligence universelle (jabarit),
’origine est I'Intelligence dont émanent tous les intelligibles, lesquels tout
en procédant de la source primitive sont en méme temps contenus en elle.
Le lieu ou I’espace est, en réalité, une partie intégrante de I’étre méme de
Pobjet qui s’y trouve et s'y localise ; il y a, par conséquent, des corres-
pondances magiques entre un plan d’univers, son espace singularisé et hié-
rarchisé et les réalités qui s’y épiphanisent, ainsi que la gualité¢ du temps
qui S’y déroule. C’est pourquoi a l’espace total, enveloppant chaque uni-
vers, chaque degré ontologique de I’étre, correspondra un espace qualitatif
conforme a la nature méme des réalités qu’il spatialise et contient.

Le Trone a aussi sa contrepartie microcosmique dans le cceur de
I'homme étant donné que tout ce qui existe sur le plan microcosmique
aura un homologue sur le plan de I’homme. Lahiji dit : « De méme que
dans le monde extérieur, le Trone est I'épiphanie du nom de la Miséri-
cqrde, de méme dans le monde intérieur, c’est le cceur qui en est ’épipha-
ne... A chaque souffle, a4 chaque Respir miséricordieux, Dieu se mani-
feste en une nouvelle théophanie dans le cceur du croyant ™* ».

Les irradiations théophaniques des attributs miséricordieux sont plus
intenses dans le cceur que dans le Trone, car le coeur est un intermonde
entre ce monde-ci et le monde du mystére. Le coeur de ’homme, de
méme que le Trone flottant sur les eaux cosmogoniques, sont toujours en
mouvement (le mot galb = coeur veut dire révolution) ; ils sont les « lieux
épiphaniques » ou se déverse, sans interruption, 'influx de I'étre comme
I’eau qui coule dans un fleuve. Ce mouvement perpétuel, qui se traduit en
termes de renouvellement et par la récurrence des théophanies en chaque
instant, et qui fait que I'instant de la disparition coincide immédiatemnent
avec 'instant de I'apparition du semblable, apparait grace a ’Amour de
Pauto-révélation divine (hob-e- zohiir). Le cceur de I'homme est le centre
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du Tréne, car il est comme le point, tandis que le Trgne en est la péri-
phérie, et le rapport du cceur au tréne est le rapport dy centre a la péri-
phérie, ¢’est pourquoi on a dit que « le coeur du croyant est le Tréne de
Miséricorde ».

2. L'4dkas’a

Dara distingue trois zikzis:'a : le bhutdakds’a qui enveloppe tous les élé-
ments, le manas-dkds’a qui exlyelqppe tous lgs etres et le cidakds’a qui
enveloppe ['univers et est omnipresent ; AllAajoute aussi que la Face de
Dieu en Islam est I'équivalent du mahdkds’a. Avant de discuter cette
notion complexe, voyons tout d’abord ce qujen pense Darad ; pour ce
faire, nous nous sommes reportés a sa traduction persane des Upanisads
pour voir comment il s’y est pris pour traduire les termes (akds’a) qui y
figurent. Le terme bhitdakds’a utilis€é a maintes reprises par DAara ne
s'accorde pas toujours avec les termes sanskrits de I"Upanisad. Le mot
« antariksa » de la Brhad.Up. 11, 3, 3, est rendu par bhitakas'a (T.P.
p. 34). Le mot vdayu de la Brhad. Up. 11, 5, 4, est traduit aussi par
bhitakas’a (T.P. p. 39). « Vayid » correspond dans ce contexte a I’élément
air et non a I’éther. Le mot antariksa (espace intermédiaire) de la Brhad.
Up. 111, 7, 6, est encore rendu par bhitdkas’'a, alors que dans le verset
[11, 7, 12 de la méme Upanisad, le mot dkas’a est traduit par le mot abr
(persan) qui veut dire nuage (T.P. p.52). L’dkas’a figurant dans la
Brhad. Up. VI, 2, 16, est traduit par bhiitdkds’a (T.P. p. 101). Ce terme
rendrait, dans 1'esprit de Dara, 1’¢ther ¢lémentaire. Le mot dkas’a figurant
dans la Chand.Up. VIII, 12, 1 est encore une fois rendu par bhiitakas’a
(T.P. p. 140). Le composé « parama vyoma », I’¢ther supréme, figurant
dans la Mahana. Up. 1, 2 est rendu par ciddkds'a alors que le composé
parama vyoma dans la Tejo.Up. 1, 9 est traduit comme mahdkas'a (T.P.
p. 422). Les deux termes de ciddkds'a et bhidtdkas’a figurant dans le texte
persan (T.P. p. 86) rendent respectivement les notions de I'antique éther
(purdnam kham) et I’éther-air (vdyuram kham) de la Brhad.Up. V, 1, 1.
Ici I’intention de Dara est claire puisque S’ankara nous dit dans son com-
mentaire de ce passage que « l'antique éther » symbolise le Soi supréme,
tandis que l'autre dénote I'éther élémentaire. Nous voyons, par consé-
quent, que le terme bhitikds'a correspond tantot a l'espace intermédiaire
(antariksa), tantét au vent (vdyu), tantdt au ciel (kham), alors que le
ciddkds’a correspond a I’éther supréme. 1l s’en suit que Dara fait une dis-
tinction nette entre ces deux catégories d’éther ; mais sa terminologie est
trés flottante et ne correspond pas toujours a la terminologie upanisadi-
que.

Considérons a présent les connotations qu’évoquent cette notion dans
les Upanisads et I’ceuvre des commentateurs.

La Chand. Up. 1, 9, 1,% dit: « De qui procede ce monde ? De
I’espace (d4kds’a), car tous les étres sortent de l'espace, ils retournent a
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I'espace. L’espace est leur ainé, I’espace est leur asile ». Cette méme Upa-
nisad dit ailleurs (VIII, 1, 3): « Aussi vaste que l’d4kds’'a qu’embrasse
notre regard est cet espace a l’intérieur du cceur. L’un et I'autre, le ciel et
la terre y sont réunis ». La Tartt. Up. 11, 1 dit: « De ce Soi est issu
’Espace. De I’Espace le vent ». La Chand. Up. 111, 12, 7-9, parle de trois
catégories d’espace : « Ce qu’on appelle brahman, c’est cet espace qui est
extérieur a I’homme ; mais cet espace qui est extérieur a 1’homme, cet
espace est le méme qui est a ’intérieur de I’homme ; et cet espace qui est
intérieur a ’homme est celui-la méme qui est au-dedans du cceur. C’est le
plein, 'immuable. Il jouit d’une prospérité pleine, immuable, celui qui
sait ainsi ».

L’Upanisad nous entretient des trois catégories d’dkds’a assez proches
de ceux auxquels se référe Dard, malheureusement la traduction persane
de cette Upanisad est basée sur une autre version, c’est-a-dire une version
qui, selon Tara Chand a été publiée par « Gita Press » a Govakhpore en
1937. Les deuxiéme et troisieme chapitres du texte sanskrit, tels qu’ils sont
publiés par I'édition de Bombay des Upanisads (les 112 Upanisads
publiées par « Nirnayana Sagara Press », Bombay 1917) ne figurent pas
dans la traduction persane de Dara pour que nous puissions nous y repor-
ter et voir de quelle maniére il s’y eiit pu prendre pour les traduire. Les
commentaires de S’ankara nous apportent beaucoup de lumiere ; celui-ci
dit : « Comment 1'dkds’a n’étant qu’un, peut-il donner lieu a une distinc-
tion tripartite ? Dans I'espace qui a pour domaine les pouvoirs sensoriels
externes, et qui correspond a 1’état de veille (Jdgarita-sthdna), on voit une
grande douleur. Mais dans (I’éther) qui se trouve au-dedans du corps et
qui correspond & 1'état de réve, ou (I’homme) voit des réves, il y a une
douleur moindre. Dans ’espace qui se trouve dans le cceur, on ne désire
aucun désir et on ne voit aucun réve ; c’est pourquoi I'dkds’a dont la
forme a pour (fonction) de faire cesser toutes les douleurs, est 'état de
sommeil profond. C’est ainsi qu’il convient de décrire la distinction tripar-
tite d’un seul et méme akds’a ™ ».

(;es trois catégories d’dkds’a sont homologuées par S’ankara avec les
trois €tats de conscience ; I’idée d’homologuer les triades est trés courante
dans les Upanisads tardives ot toutes les triades : états de conscience,
guna, divinités, modalités de 1'étre, grossiére, subtile, causale, etc. sont
identifiées les unes avec les autres. Ces homologies dénotent ce que nous
avons déja dit a4 propos des correspondances des mondes qui se symboli-
sent les uns les autres en Islam. Une telle vision est aussi fort développée
dans les spéculations philosophiques indiennes ; ¢’est pourquoi, a chaque
plan d’étre correspondront un état de conscience, une modalité d’étre, une
divinité, un mantra, un akas’a, etc. Cette homologie est importante et
nous en reparlerons lorsque nous nous mettrons a comparer les différents
niveaux du Trone avec les 4kds’a hiérarchisés. Voyons maintenant les vues
de S’ankara sur I’éther.

S’ankara pense que la notion de I’éther ne s’associe au Brahman que
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dans un sens symbolique car Brahman est, eu égard a un grand nombre
de ses attributs comme |’omniprésence etc., identique a I’éther ; Oli-
vier Lacombe précise que : « I’espace est une hypostase trés noble de
I'absolu ; et I'omniprésence (vibhutva) de celui-ci trouve un ectype assez
prochain dans I'activité rayonnante de celui-la® ». Si 1’dkds’'a est une
hypostase noble du Brahman, c’est que des qualités exceptionnelles lui
permettent d’assumer ce réle et de servir de symbole au Brahman. De
méme que le mantra, par excellence, la syllabe sacrée Om sert de symbole
sonore a Brahman ; de méme I’4kds’a considéré comme un océan sans
borne ou flotte 'univers comme une ile 7, servira de symbole « élémen-
taire » a I’'absolu. Commentant dans la Brhad. Up. V, 1, | la notion de
I'antique éther (kham puranam), S’ankara dit que celui-ci est « I'Ether
supréme représentant le Soi (paramatmék&s’a). Cet éther-Soi, du fait
d’étre en dehors du domaine relatif aux pouvoirs sensoriels tels que I'ceil,
est inapte a étre saisi sans quelque support (nirdlamnbanam). C’est pour-
quol (I’adorateur) le fait descendre avec foi, dévotion et une affection
particuliére, dans (la syllabe sacrée) Om, de méme que les gens posent
(I'image) de Visnu sur les formes des pierres sculptées qui en reproduisent
les traits... Soit que I'antique Ether soit la forme inconditionnée du Brah-
man, ou que [’Ether-air soit la forme conditionnée du Brahman, dans
tous les cas, la syllabe sacrée Om par le fait d’étre un symbole, devient,
telle une image (pratimdvat), un moyen de la réalisation du Soi ». )
L’éther, la syllabe sacrée Om, sont donc des symboles, le mot pratikam
qu’emploie S’ankara, dérive de « prati-anc » et signifie avoir'la « face
tournée vers quelque chose » : il dénote un signe, une épiphanie ou une
forme, un ordre de réalité est symbolisé et représenté. Par le mot sy.mb01€
« sym-bolon », nous dit P. Deussen, « les auteurs anciens entendaient I’e
signe visible d’un objet ou d’une circonstance invisible * ». Pa{ consé-
quent, le fait que 1'dkds’a est le symbole de Brahman, c’est-é—‘dlr? ‘qu‘ll
s’offre comme une ¢piphanie appropriée au rayonnement infini de
I'absolu provient de son ubiquité parfaite et de son omnipr_ésence, de
méme que de sa simplicité primordiale. C’est pourquoi aussi S’ankara
I"'identifie avec I'état involué ; il dit que cet état, qui a pour nature I'illu-
sion et |'inscience et qui est en outre la condition séminale du monde
résorbé, est dénommé aussi dkds’a. L’identification de 1'dkds’a avec I'état
involué du sommeil profond fait de 1’dkds’a une premiére hypostase de
I"absolu, un principe jouissant de son approximation la plus intime. Nous
avons vu comment S’ankara faisait correspondre les trois dkds’a de la
Chand.Up. aux trois états de veille, de réve et de sommeil profond. Selon
cette homologie, I'dkds’a le moins indifférencié, le plus noble, est celui-la
méme qui réside dans le coeur et qui symbolise 1'état involué, la condition
séminale du monde, le degré d'Is’vara ; mais en passant au plan d’étre
inférieur, 1'4k4ds’a se dégrade. Alors que dans 1’dkds’a du cceur, toutes les
douleurs s’évanouissaient dans la plénitude simple d’une conscience uni-
fiée, dans le degré mental de I’éther, la douleur se fait sentir et I’homme
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a I’expérience des réves. L’dkds’a, a I'état de veille, est I'espace sensible,
le monde des douleurs, I’espace qualifié par les points cardinaux : 1’dkas’a
se dégradant de I’ordre le plus pur au plus grossier, s'est déterminé et sin-
gularisé en proportion de ses descentes successives.

Ces trois catégories d’dkds’a dés lors peuvent étre les équivalents plausi-
bles des trois catégories d’dkds’a auxquelles fait allusion Dara. Le
bhiitdkas’a peut correspondre a [’éther extérieur qui est le domaine des
pouvoirs sensoriels, entourant les éléments, homologué avec I’état de veille
(S’ankara) , le manas-dkds’a de Dara, peut correspondre a |’éther déja
subtil, du plan mental, homologué avec I’état de réve par S’ankara, enve-
loppant les étres, dit Dard. Le ciddkds’a, comme son nom l'indique est
I’éther-conscience, correspondant sur le plan individuel a 1’état de sommeil
profond qui est « un bloc de naissance globale » et conscience unifiée ou
toutes les dualités ont cessé, de méme que macrocosmiquement, il cor-
espondra a I’homologue universel de I’état de sommeil profond qui est
I’état involué ; peut-étre aussi une allusion au mahdkas’'a dont nous parle
Dari et qu’il identifie avec le Tréne supréme qui, dans son extension la
plus large, est I'épiphanie du Logos, de I’Intelligence cosmique. Il n’y a
pas que ces trois catégories, la Mandalabrdhmanopanisad 1V, 1-4, énu-
meére cing catégories d’dkds’a : 4kds’a, pardkds’a, mahdkas’a, sidryakdas’a
et paramdkds’a qui représentent les plans hiérarchisés de conscience de
plus en plus subtils, par exemple, mahdkds’a est lumiére irradiante,
sirydkds’a est félicité perpétuelle, tandis que paramadkds’a, qui enveloppe
tout, est la vraie félicité, la béatitude par excellence.

Comment peut-on identifier le Tréne avec le mahdkds’a ou I’dkas’a le
plus subtil ? Le Tréne supréme symbolise le degré du Noids de 1'Intelli-
gence premiére, le plan des Noms et des Attributs ; I'dkds’a supréme aussi
est homologué avec I’état involué, la Cause séminale qui contient les
imprégnations latentes ; a celui-la correspond 1’espace le plus subtil (altaf)
du jabariit, le monde des pures Intelligences, a celui-ci I’espace simple de
la conscience unifiée de I’état de sommeil ou toutes les peines cessent et
les dualités s’évanouissent. Le Tréne aura son homologue dans le plan
d’univers immédiatement inférieur, dans le malakit des Ames immatériel-
les, car les mondes se symbolisent les uns les autres, de méme que
I’espace indifférencié indien se dégradera d’un degré en s’abaissant au
niveau de la conscience de réve ou les images mentales, les samskara et les
vdsand, se mettront a agir en projetant les formes oniriques sur le cadran

du réve. A celui-la correspondra I’espace subtil du monde du rnalakit qui
est le Trone enveloppant ce plan d’étre, de méme que I’homologue « ima-
ginal » du jabarit, a celui-ci correspondra l’espace mental du domaine
onirique, homologue subtil du degré involué et causal de I’étre. Le Trdne
aura aussi sa contrepartie terrestre dans le temple de la Ka’ba, Trdne ter-
restre du temple cosmique et I’image réduite du cosmos ; 1’dkds’a aura sa
contrepartie sensible dans le monde phénoménal ou il assumera la forme
de I’état de veille, correspondant a la conscience différenciée du monde
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sensible, domaine des pouvoirs sensoriels, ainsi qu’a P’éclat du corps gros-
sier (sthila). A celui-la correspondra le temps dense et grossier du monde
du nasit, de méme que l'espace matériel des phénomeénes sensibles, a
celui-ci, 'espace différencié, qualifié par les orientations singularisées des
points cardinaux. L’dk4s’a subtil aura son homologue microcosmique
dans le lotus du cceur, image du lotus cosmique, centre du fondement spi-
rituel de "homme et cité de Brahman ; et le Trone aura son homologue
dans le cceur de I'’homme, intermonde entre le monde des phénomeénes et
le monde des mystéres et centre de la circonférence du Tréne cosmique.

Ces notions, encore que différentes les unes des autres, offrent dans
leur contexte respectif des rapports homologables. Le Tréne supréme a,
par rapport a ces homologues inférieurs, échelonnés sur les plans d’étre
hiérarchisés, les mémes correspondances occultes et sym-pathiques que
I’4kds’a involué ou n’importe quel terme des triades indiennes avec leurs
homologues inférieurs situés a des plans d’univers qui les suivent ontologi-
quement. Ces rapports sont homologables parce que I’'Inde et I’Islam ont
une méme vision du monde et envisagent les plans étagés de I’étre selon le
clavier des correspondances multiples qui relient toutes les formes, toutes
les images, tous les étres, bref tous les aspects indéfinis des univers multi-
ples.

Le rapprochement qu’a fait Dara entre le Trone et le grand 4kds’a ne
peut étre justifié que selon ce point de vue, mais en dépit de tout ce que
nous venons de dire, cela n’empéche que I'effort de Dara pour trouver un
homologue « élémentaire » islamique pour le cinquieme élément mdlle’n
n’ait pas réussi, en fin de compte, parce que le Tréne n’est pas un ?16-
ment au méme titre que 1'dk4s’a mais un symbole cosmogonique qui, blgn
entendu, offre avec 1'dkds’a extrémement subtil des rapports d’analogie
trés suggestifs.

III. Théophanie, Amour et Imagination créatrice

1. La Théophanie

Dara a identifié I’Amour de la gnose spéculative de I'Islam avec la
notion de may4, clef de voite de toute la métaphysique advaitique. Qr,
expliquer ces notions avec toute la gamme des connotations nuancees
qu’elles comportent, c’est déja expliquer une partie essentielle de la gnose
soufie, de méme qu’exposer l'essentiel de la métaphysique du Vedanta. Ce
rapprochement est peut-étre un des plus intéressants qu’ait fait Dara Sho-
kidh : de prime abord, il parait étre exagéré, voire inexact, mais quand on
appronfondit ces notions, on voit qu’elles sont liées de part et d’autre a
’imagination créatrice, et c’est ceci qui va servir de lien entre les deux
aspects de I’imagination transcendante : comme puissance cosmogonique
qui configure et imagine les choses en méme temps qu’elle les cache dans
les voiles d’ombre que |'Imagination se crée en elle-méme. Ces deux
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aspects nous serviront de termes de comparaison et de référence. Com-
mencons tout d’abord avec la notion de théophanie en Islam.

Quel est le leitmotiv de la création théophanique en Islam ; a cela
répond la nostalgie d’un Trésor Caché dans les abimes insondables d’une
profonde occultation. Dara cite le fameux hadith qodsi : « J'étais un Tré-
sor Caché, j’ai aimé a étre connu. C’est pourquoi j'ai produit les créatu-
res afin de me connaitre en elles ». Toute la cosmogonie théophanique de
la création peut se déduire a partir des trois mouvements contenus dans ce
hadith. Dieu est un Trésor Caché, ceci implique une profonde occultation
que l’on identifie, comme nous verrons par la suite, avec le degré du
Mysteére de I’Ipséité ; ce dernier est la source occulte dont procéderont les
deux actes du drame cosmogonique. Ce Trésor aime a étre connu, il se
manifeste donc une tendance, en son for intérieur, une nostalgie, un désir
de se révéler, puis vient le second acte qui réalise ce désir et dénomme les
Noms qui s’occultaient dans la Pensée indistincte de Dieu.

Le Trésor Caché est mystére insondable, abimes inscrutables, lumiéres
noires, ténébres pré-théophaniques, mais lorsque Dieu désire se faire
connaitre, ceci se traduit comme une Premiére détermination™ dans
’Essence indistincte de Dieu qui est la négation de tout, méme de la néga-
tion (nafy-e nafy). D’autres soufis attribueront I’épith¢te de « Premiére
détermination » au degré ontologique logiquement ultérieur. Cette pre-
mi¢re tendance nostalgique au sein de I'étre indifférencié qui désire se
faire connaitre, est aussi une premiére théophanie, mais on ne peut plus
occulte. C’est, nous dit Ashtyani commentant les commentaires de Qay-
sari « la présence de I’Essence pour I’Essence et la contemplation de
I’Essence pour I’Essence ; cette théophanie de I’Essence, de méme que la
connaissance qu’a |I’Essence de sa propre Ipséité, suscite la détermination
de I’Essence dans les Perfections essentielles ** ». Ceci est dit aussi le degré
de 'union nuptiale (tandkoh) de I’Essence avec les Noms universaux dans
la présence globale de I'étre unique et sans la distinction du Nom et du
Dénommé. Les distinctions qui, ultérieurement, au degré de la seconde
théophanie, opposeront les Noms et les épiphanies qui les manifestent,
comme le connaissant et le connu, se confondent, encore a ce niveau-la,
dans [I’indistinction totale de I'unique présence de Dieu. Ce degré est
appelé aussi le degré de I’Unitude (ahadiya) et I'unité absolue. Cette pre-
miére théophanie, dit ‘Abdorrahmin Jami, pocte et mystique persan
(ob. 898 h), que les soufis ont appel¢ I’Effusion la plus Sainte (fayz
aqgdas) consiste en la théophanie de Dieu depuis la pré-éternité et la post-
éternité a lui-méme sous forme des Essences-fixes et les aptitudes et capa-
cités de celles-ci*' ». Mais ajoutons cependant que les Essences-fixes ne se
distinguent pas encore des Noms, de méme que ces derniers ne se distin-
guent pas de I’Essence divine puisque ce degré est le plan du Nom ésotéri-
que (batin) ainsi que le degré de la théologie négative (tanzih) ou tout
attribut, quel qu’en soit le degré, est jugé indigne de Dieu, si ce n'est
I’Amour et la Connaissance que Dieu a de sa propre Ipséité.
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La seconde théophantie est dite contemplative (shohidi), tandis que la
premiere se disait cognitive ( i/mi)*? ou « amoureuse » (hobbi)* ; elle est
dite aussi I'Effusion sainte (favz mogaddas) : elle consiste, dit Jami, « en
la théophanie de Dieu, le Trés-Haut, revétu des conditions et des détermi-
nations des Essences-fixes ; celle-ci est axée sur la théophanie premiere et
est I’¢piphanie de toutes les perfections qui, a la premiére théophanie,
s’é¢taient contenues dans les aptitudes et les capacités des
Essences-fixes * ». Ce degré est 'union nuptiale des réalités des Noms et
des Archétypes-Iissences. Tout Nom aspire & se manifester ; c’est ce que
traduit la nostalgie de Dieu, I’Amour de Dieu pour se faire connaitre ; il
a donc besoin d’une épiphanie, d’un miroir ou il puisse se refléter : le
connaissant ( ‘4lim) aspire a étre connu (ma Iiim), c’est-a-dire les Noms
ont besoin pour se manifester distinctement et en mode actué (tafsili) a
partir du degré virtuel (ijmali) ou ils sont potentiellement contenus, des
épiphanies (mazahir), de méme que celles-ci aspirent, pour apparaitre a
I'étre, aux Noms qui les investiront de leur réalité. Cette aspiration
mutuelle, cette sym-pathie entre Archétypes qui veulent étre investis de la
présence divine et Noms qui cherchent un miroir pour s’y contempler
constituent en propre la seconde théophanie et le mariage des Noms et des
Archétypes. Ceci est dit le degré de I'unité-plurale ou I'unicité de I’étre
(wahidiva). L’'unité, c'est les réalités des Noms identiques a I’Essence dq
Dénommé et la pluralité c'est la distinction actuée des Archétypes qui
acceptent, selon leur capacité ontologique, la lumicre miséricordieuse de
I'étre se brisant sur les verres colorés des Archétypes. Lahiji dit qu'en
vertu de cette théophanie dite I'unité-plurale et degré de la divinité, les
Formes cognitives (sowar-e ‘ilmiva) de la Pensée divine se¢ développent en
monde actué (rafsili) et se distinguent les uns des autres. Cette seconde
théophanie correspond, sur le plan ontologique, a une descente du degré
de I'« Unitude » a celui des Noms et des Attributs. Elle est aussi dite une
Premicre déterthination (ra ‘ayyon-e awwal), qui est un stade intermédiaire
entre la Nécessité (wojib) et la possibilité (imkdn) ; elle correspond au
degré de I'Intellect universel ( agl-e kol), au Qalam (Plume), a I"Esprit
supréme (ruh-e a‘zam) et a la Réalité mohammadienne (hagiqat-e
mohammadi) **. Mais que signifient les Essences-fixes ?

2. Les Essences-fixes

Les Essences-fixes (a ‘yyan thabita) sont dites aussi, selon Lahiji, les
« Essences-possibles » ( ‘ayvan momkindt) ou Formes intelligibles des
Noms divins (sowar-e ma ‘qula-ye asma’-ye ilahiya)*. Les Essences de tou-
tes choses existantes ad extra, étaient dans la Connaissance de Dieu avant
d’avoir une existence objective : ces Images cognitives de la Pensée divine
sont dites les Essences-Archétypes. D’autre part, chacune de ces Essences-
fixes est pourvue d'une certaine capacité et aptitude ontologiques et recoit
I'effusion de I’étre proportionnellement a cette capacité ni plus ni moins,
et ce dont elle a été incapable de par sa nature, ne lui sera jamais dévolu.
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On les compare aussi aux miroirs de l’étre, I'une des caractéristiques du
miroir étant que I’image qui s’y réfléte épouse la condition du miroir : ce
n’est pas le miroir qui se décrit en fonction de I'image qui s’y mire, mais
plutdt le miroir qui cause le reflet de I'image et lui imprime ses proprié-
tés. De méme aussi, les « Images intelligibles » de Dieu sont pareilles aux
miroirs, et I’étre, grace a ses noms, s’y refléte selon les conditions de ces
miroirs et conformément a leur nature. Les Essences-fixes sont pur non-
étre (‘adam) et c’est I’étre qui les investit de leur réalité : c’est aussi
I’union et le mariage des Noms et des Epiphanies (Essences-fixes) qui les
constituent comme Formes cognitives et intelligibles de la pensée divine.
Les Archétypes sont non-étre, ou miroirs de la Beauté divine ; I'image qui
s’y refléte, c’est le monde. Les philosophes les appellent aussi
« quiddités » (mahiyyat).

3. La Nuée sombre (‘ama) comme imagination créatrice

C’est par son Soupir de miséricordieux (nafas al-rahmn) que Diecu dilate
les Noms a partir de leur état d’occultation. Par ce mouvement, Dieu sou-
lage les Noms en une détente qui est existenciation (ijad) et compassion
(rahmin), mouvement, comme nous verrons plus loin, suscité par
I’Amour existentiel. On compare ce Soupir a celui de I’homme : « De
méme que !'air pur, au contact des lettres, se revét du revétement sonore
des mots que possédent ces lettres, de méme I’Essence de I’'Unitude divine
qui transcende la multiplicité, se revét du revétement de la pluralité des
choses au moment ou, griace a ses Noms et Attributs, elle se théophanise
dans les épiphanies existentielles’ ». Selon Ibn ‘Arabi, ce Soupir donne
naissance a une masse subtile de création désignée comme Nuée ( ‘ama).
« On demandait au prophéte : Ou était ton Seigneur avant de créer le
monde ? — Il était dans une Nuée ; il y avait espace au-dessus et au-
dessous 4 », N

Les auteurs soufis ne s’accordent pas quant au niveau symbolisé par la
Nuée primordiale. 'Aborrazdq Kashani pense que la Nuée équivaut au
degré de I’Unitude de I’étre, la Premiére détermination, car en ce degré de
l'unité absolue, Dieu s’occulte sous le voile de Majesté et personne n’'a
acces a son Ipséité*, d’autres ’ont interprétée comme le degré de 1'unité-
plurale lequel est intermédiaire entre le Ciel de la Transcendance et la
terre de la contingence, de méme que la Nuée est suspendue entre ciel et
terre ; donc un Intermonde entre |'unité divine et la multiplicité
créaturelle s, Ibn 'Arabi proclame que la raison pour laquelle on a com-
paré cette imagination a une Nuée ( ‘amd) est que ce terme désigne dans la
langue arabe un nuage subtil, suspendu entre ciel et terre*'. « Dieu, le
Trés-Haut déploya dans cette Nuée primordiale les formes de toutes cho-
ses qui existent en ce monde, a I’exclusion de Lui-méme. Cette Nuée est
une imagination essentiatrice (khayal alamohaqqiq). Ne le vois-tu pas qui
recoit les formes de tous les étres créés et configure les formes (mossawir)
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a partir de ce qui ne fut jamais existant... Dans cette Nuée apparurent
tous les €tres créés et cela est appelé ’aspect apparent de Dieu, en vertu
de ce qui a été dit (dans le Qoran) : Il est le Premier, le Dernier, I’Appa-
rent et le Caché 2 ».

Dire que la Nuée symbolise le Nom apparent (zahir) veut dire qu’elle se
réfere a la théologie symbolique (tashbib) qui est le reflet de I’'Un dans le
multiple, tandis que le Nom caché, ésotérique (batin) symbolise I’aspect de
la théologie négative (tanzih) de I’Essence affranchie de tous les Noms et
les Attributs.

Cette Nuée contient toutes les formes de I’étre, les archanges, les gen-
res, les especes d’individus ; cette énergie initiale englobe donc l'univers
entier, la création est I’acte de I'imagination théophanique. Vue ainsi, la
Nuée semble suggérer le wijiid-e monbasit qui enveloppe |'univers entier
depuis le jabarit jusqu’au ndsiit comme une unité enveloppante, totali-
sante. La Nuée, le Soupir du Miséricordieux qui lui est solidaire, sont sus-
ceptibles d’étre appliqués a deux niveaux : comme wijid-e monbasit-e
tafsili, ils symbolisent la masse globale de la création, (depuis le jabarit
jsuqu’au mdsir), contenant, comme dit Ibn ‘Arabi, tous les archétypes,
les étres créés. L’aspect exotérique du Tréne symbolise aussi cette méme
réalité, mais sur le plan virtuel (ijmalf), situé ontologiquement a un niveau
supérieur du malakir, ils seront au niveau du jabariit, l’unité-plura}lff»
c’est pourquoi d’aucuns ont interprété la Nuée comme le degré de l’uf“[e'
plurale alors que d’autres I’on mise 4 un niveau encore supérieur qui est
le degré de I'Unitude. Quant a I'imagination créatrice, elle symb()l‘s‘?
d’habitude le malakit, le monde de I'imagination autonome, homologqe
aussi avec I’Ame universelle, la Table Gardée ; elle actualise les réalltels
incluses dans le miroir du jabarit. On distingue aussi un malakit supe-
rieur et un malakit inférieur ; ce dernier est le monde des Archfétypes-
Images (‘dlm-e mithal) situé dans le malakit; il est I’imagination
conjointe — les formes captives de la pensée — cette imagination est con-
tigué au malakit dont il recoit la lumiére a la fagon « des ruisseaux et des
fleuves débouchant sur la mer ou comme les hautes fenétres par lesquelles
pénetrent les rayons ». ;

Cette bi-dimensionnalité de la puissance imaginative est amplement"dIS-
cutée au chap. 111, § I. Qu’il nous suffise de dire ici seulement que I'ima-
gination, en tant que la Nuée essentiatrice et configuratrice des formes
est, d’une part, cosmogonique, contenant en tant que le monde de 'I’im'a-
gination autonome, disjoint (monfasil), toutes les formes actuées qul €xis-
tent virtuellement sur le degré de la connaissance divine (jabarit) et,
d’autre part, en tant qu’imagination conjointe (motasil), elle s’identifie
avec le monde des Archétypes-Images qui se présentent comme les formes
déterminées et captives que sont nos pensées imaginatrices* ou encore
« une ombre d’entre les ombres que Dieu créa comme preuve a l’exi§tence
spirituelle ** ». Cette imagination, tout en configurant le monde, s'insere
comme un voile entre créateur et créature et fait en sorte que le monde
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devient un Jour enténébré. Ces thémes seront repris plus loin lorsque nous
comparerons maya et les connotations de I’amour dans la gnose soufie.

4. L’Amour

La notion d’Amour est liée a la théophanie et celle-ci connote un pas-
sage de occultation a la révélation, une détente des noms qui se traduit
par le Soupir du miséricordieux. L’impulsion motrice de ce soupir miséri-
cordieux est I'Amour du Trésor qui veut se faire connailtre. Le mouve-
ment qui est ’existence méme de ce monde, nous dit Ibn ‘Arabi, est un
mouvement suscité par I’Amour ; n’eit été cet Amour, le monde fit resté
dans le non-étre ; « sous quelque aspect qu’on veuille bien le regarder, le
mouvement & partir d’occultation immuable (de Dieu) vers son existencia-
tion est un mouvement d’Amour aussi bien du coté de Dieu que du cété
du monde ** ».

Mais ’Amour a deux dimensions : d’une part, c’est le désir du Trésor
Caché qui cherche a se révéler dans les étres afin d’étre révélé par eux et
pour eux ; d’autre part, ¢’est ’amour ou les désirs des étres pour Dieu ou
’Amour de Dieu pour lui-méme puisqu’il est tout a la fois créateur et
créature (khdliq wa makhliqg), ’Amant et I’Aimée. A ce double mouve-
ment de I’Amour de Dieu pour se révéler dans les étres et de I’Amour de
ces derniers aspirant & s’unir aux noms dont ils sont les épiphanies, cor-
respondent les deux arcs de descente et d’ascension, dont ’un symbolise
aussi I'influx incessant de I’étre et l’autre le mouvement de retour vers
Dieu : celui-1a, la création en une effusion récurrente et sans interruption ;
celui-ci, les résurrections des étres et leur retour a leur cause initiale et
finale. Lahiji dit : « Sache que les degrés de I’Effusion de I'Etre forment
un cycle et ’Effusion décrit un trajet descendant a partir du degré de
I’Unitude jusqu’au degré de I’unité-plurale, de ce dernier a I'Intellect uni-
versel, puis a I’Ame universelle et aux Intermondes des Archétypes-
Images, ensuite au Tréne, au Firmament, aux sept sphéres, aux quatre
éléments, aux trois régnes, pour aboutir au degré de I’Homme Parfait
(insdn-e kamil). A ce degré-ci, I'arc achéve la moitié du cercle de la des-
cente. Le progrés (spirituel) débute a partir du degré de I’homme qui est
le dernier des descentes ontologiques ; et, a l'inverse de ce mouvement
premier qui était I’arc de descente, ce progrés aboutit au point initial qui
est le degré de I'Unitude. A ce degré-ci, I’arc acheéve 'autre moiti¢ du cer-
cle d’ascension et le point final rejoint le point initial et les deux arcs se
réunissent et le cycle de I’étre se consomme. Le premier s'identifie avec le
dernier de méme que le dernier s’identifie avec le premier. Sache de méme
que le point de I'Unitude est, sous le rapport de la descente, I’origine pre-
miere (de toute chose) et il en est, sous le rapport du progres (spirituel),
la fin derniére ; de méme, le rang de I'homme est, sous le rapport de la
descente, le point final, tandis que par rapport au mouvement du retour,
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il en est comme l’origine. En vérité, origine (premiére) et retour a l’ori-
gine ne sont que I'étre divin * ».

« Dieu est un étre Beau, Il aime la Beauté® » affirme lbn ‘'Arabi. Le
trait inhérent a la Beauté est qu’elle se révele, se manifeste, et Ibn ‘Arabi
de dire : « Et si tu aimes un étre pour sa Beauté, tu n’aimes nul autre
que Dieu, car il est I’Etre Beau. Ainsi, sous tous les aspects, I'objet de
"Amour est uniquement Dieu. En outre, comme Dieu se connait soi-
méme et que c’est en se connaissant soi-méme qu’il a connu le monde, il
I’a produit ad extra a son image. Ainsi le monde est-il pour lui un miroir
dans leque! il voit sa propre image, et ¢'est pourquoi Dieu n’aime que
Soi-méme ** ».

C’est grace a cette Beauté transcendante que Dieu se révele a lui-méme
et se projette sur les Essences-Archétypes qui sont comme autant de
miroirs qui en reflétent les divines épiphanies et ou Dieu s’admire et se
contemple. Les images réfléchies sur ces miroirs sont le monde, et comme
I'image projetée reproduit la Forme divine qui s’y symbolise, ¢’est pour-
quoi on dit que Dieu créa le monde a son image...

Cet Amour miséricordieux s’infuse dans tous les étres, des plus grands
aux plus petits, méme les atomes les plus infimes en bénéficient, puisqu’ils
sont les épiphanies de Beauté divine. « Si tu ouvres le cceur d’un atome,
tu y verras le soleil resplendir » dit Hatef Esfahani, poéte persan du
19¢ siecle. « Il n'y a pas a s'étonner qu'un atome ait aussi l’ardentrdeslr
que la Lumi¢re du Soleil de I'Essence et de ses attributs soit déversce sur
lui et qu'il soit porté ainsi des ténébres du non-étre au désert de l’ex1§-
tence, afin que tout ce qui se trouvait occulté en son aptitude (Ont'ologl-
que) soit révélé, en vertu de la lumiére divine. sur la scéne de manifesta-
tion et puisse passer ainsi de la puissance a l'acte ™ ».

L’Amour est aussi le vin de I'Effusion de I'étre et ¢’est sous la fqrme
de ce symbole qu’il a fleuri dans la poésie mystique persane. L'univers
entier, aussi bien le monde du mystére que le monde des phénomépes, est
comme une taverne embaumée du vin capiteux de I'étre miséricordieux, et
tous les étres et les degrés hiérarchisés de l'existence universelle so.nf
comme autant de coupes tendues qui regoivent, chacune selon sa capacitc
essentielle, le vin de I"’Amour divin : I'univers est ivre de ce breuvage.

1V. La Doctrine de Miya

1. Maya

Le terme mdyd, a ’exception de la S’vetds’.Up. et Maitri.Up., ne figure
pas dans les Upanisads anciennes, sauf peut-étre dans la Brhad.Up. 11, §,
19, ou il désigne la puissance créatrice et magique d'Indra. Les opinions
des savants varient quant & savoir si la doctrine de mdyd est impliquée
dans les spéculations primitives des Upanisads ou si elle est un apport
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étranger introduit a une date ultérieure par Badarayana ou S’ankara. Mais
beaucoup d’indianistes (Deussen®, Régnaud, Thibault®') s’accordent sur
le fait que la doctrine de mdy4d est un développement naturel, spontané,
des spéculations des Upanisads, surtout celles qu’'on retrouve dans la
Brhad.Up. et la Chind.Up. Le fait que les Upanisads aient professé
I’identité fonciére atman = brahman, quitte a4 exclure de cette équation
primordiale tout autre principe, et le fait qu’elles aient affirmé que cette
identité est non-dualité (advaita) devaient fatalement aboutir a cette con-
clusion que le monde de la multiplicité n’est, en aucune fagon, li¢ a Brah-
man, puisqu’il est contingent et périssable, alors que Brahman est I'lmpé-
rissable, I'Immuable. Mais comme la réalité relative du monde ne pouvait
étre réduite uniquement a une fantasmagorie, et qu’il fallait bien qu’on
lui trouvat un sens, on en vint a la considérer comme une « non-réalité »
par rapport a I’absolu, auquel d’ailleurs il s’associe d’une fac¢on illusoire :
association qui ne pouvait en aucune maniére étre ['unité primordiale
d’atman = brahman. C’est a partir de la relation quasi indéfinissable du
Brahman et du monde que s’est développée nécessairement la doctrine de
maya.

Les Upanisads, d’autre part, contenaient les germes de plusieurs cou-
rants de pensée qui pouvaient facilement servir de matériaux a I'élabora-
tion des systémes multiples : ce qui arriva. Les grands commentateurs
comme S’ankara, Ramanuja, Vallabha, Madhva et Nimbarka, fondateurs
de différents systémes du Vedanta, puisérent, chacun selon sa tendance,
au creuset de cette antique littérature, et c’est ainsi qu’apparurent les cing
systtmes du Veddnta. 1l appartenait au moniste non-dualiste S’ankara,
d’étre le promoteur de I’Advaita et le propagateur de la doctrine de
mdy4 ; c’est aussi en partie a la synthése prestigieuse de sa pensée qu’est
did le succés immense dont bénéficia la doctrine de mdy4.

Les traductions qu’a faites Dara de la notion de maya dans les Upani-
sads sont révélatrices. Dans le Svetd. Up. 1, 4-5, le mot pradhdna figurant
dans « Roue a une seule jante, en trois parties... » est traduit par mdya.
Dara identifie la prakrti avec mdya ; il ajoute que mdyd est comme le cer-
cle qui entoure la roue du char. Dans cette méme Upanisad (I, 9), il est
dit : « Celui qui sait (jna) et celui qui ne sait pas (ajna) sont tous deux
non-nés » (trad. A. Silburn). L’Upanisad parle ensuite d'une troisiéme
entité qui est en contact avec le jouisseur et 1l'objet de jouissance
(bhoktr-bhogyarthayukta). Cette entité ressemble a mayd qui unit tout en
séparant I’objet et le sujet, le jouisseur et I’objet de la jouissance : DDAara
traduit cette entité par ce qu’il appelle en persan : « sifat-e khahish-e
brahman », c’est-a-dire le désir de volition du Brahman, qui suggére un
peu la s’akti supréme de méme que la notion soufie de « hobb-e zohir »
= Amour d’existenciation. Puis il se penche du c¢6té du Sdmkhya : la
phrase, « mais qu’on sache que la nature est magie », de la S’vetds’. Up.
IV, 10, est rendue par sa définition de la prakrti comme « ['équilibre des
trois attributs » (i ‘tiddl-e sifat). Le mot ténébres figurant dans la
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Maitri.Up V, 2., « au commencement seules les Ténébres existaient », (le
tamas primordial) est traduit par mdyva. Le mot mdya figurant dans la
Sarvasdra.Up, est rendu par « Amour pré-éternel » (ishq-e azali) puis il
ajoute que mdaya est une « apparence sans substance » (nomiid-e bi biid)
(T.P. p. 379), expression persane typiquement soufie qui dénote le non-
étre des épiphanies par rapport a I’Effusion miséricordieuse. Le mot mdy4
figurant dans la Nrsimh.Up (T.P. pp. 470-471) est rendu par « mére de
toutes les volitions » (mddar-e khahishha). On voit donc que ’idée d’'iden-
tifier Amour avec mdva est vraiment ancrée dans I’esprit de notre auteur
et que mdya dénote en outre dans sa pensée toutes les notions qui allaient
s’associer et s’identifier avec elle dans les spéculations ultérieures comme
s'akti, prakrti, etc. Revenons a la notion de mdy4.

Maya est une notion polyvalente, qui désigne la « magie », I'illusion
cosmique, s’identifie dans la cosmogonie avec la prakrti, la materia
prima, s’associe dans les Puranas aux mythes cosmogoniques (on parle de
la mdva de Visnu). Dans 1'Advaita, elle est I'illusion cosmique qui opére
par surimposition du non-réel au fondement essentiel du brahman =
dtman ; sur le plan individuel, elle sera avidyd = inscience et ajnana,
inconnaissance. Elle est un jeu gratuit, « pure spontanéité », mais c’est
aussi I'acception illusionniste nous dit M.L. Renou « qui déja présente
dans les Upanisads... a prévalu dans |'Advaita et s’est répandue avec des
modalités diverses dans le yoga vdsistha et la pratyabhijna kas'mirienne :
c’est celle que Gandapada développe en ses conséquences extrémes & ».

Brahman, pour projeter le monde phénoménal, s'associe a une pus-
sance « magique » dite mdyd. Cette puissance n’'a pas de commenceme.nl
(anad) ; elle est co-existente a I'éternité de Brahman dont elle ne se dis-
tingue qu’en apparence ; elle fonctionne aussi en rapport avec les dissolu-
tions et les créations périodiques du monde. A la conclusion cycliqu‘?: le
jeu créateur de mdya cesse de fonctionner et le monde se replie en l"elat
involué. « Elle n'est pas réelle, elle n’est pas irréelle, elle n’est pas ree!lg—
irréelle (na sati ndsati na sadasati)®. Elle est réelle dans le monde empirl-
que (vydvahdrika) tant que subsiste I'inscience ; elle sera irréelle quar}d le
monde réel de 1'étre (pdaramadrthika) sera dévoilé ; elle est donc réelle-
irréelle car elle est, en somme, indéfinissable, c’est « I'irrationnel du
systtme de S’ankara® ». On ne peut pas dire que maya est I’étre (sad)
parce qu'il n'y a que le Brahman qui soit réellement investi de I'étre ; on
ne peut pas dire non plus qu'elle est non-étre, car elle fait apparaitre le
monde. M4ya est ce qui cause en quelque sorte le « dédoublement » et la
polarisation de I'étre et fait en sorte que celui-ci s’oppose a lui-méme et se
présente, en apparence, autre que ce qu'il est en réalit¢ et cet autre-que-
I’étre se rapporte a |'étre lui-méme comme |'ombre a la personne qui la
projette. MAaya n'est ni autre que D’étre, ni identique a I’étre (ndnya
ndnanya). Située entre I'étre et le non-étre participant a la nature des
deux, elle est ce qui surimpose le non-réel au réel et fait que celui-1a
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apparait comme investi de réalité ontologique alors qu’en réalité, il n’est
qu’une ombre illusoire de I’étre méme dont il est le reflet irréel.

L’acte de création est comparé a la fantasmagorie des magiciens.
S’ankara dit : « Seul existe le supréme Seigneur éternellement immuable,
substantiellement connaissant, qui par [’effet de [’'inscience comme le
magicien par ’effet de son pouvoir magique, apparait de multiples manie-
res® », ou encore : « Comme un magicien n’est a aucun moment affecté
par la magie qu’il produit lui-méme, parce qu’elle n’est pas r¢elle, ainsi le
supréme Soi n’est pas non plus affecté par la magie de la
transmigration % »,

Le rapport du Brahman au monde est solidaire aussi de la doctrine de
causalité particuliére a I’Advaita. L’ Advaita professe la doctrine de [’effet
comme cause (satkdranavada) a l’encontre du Sdmkhya qui préconise
Iexistence de l’effet dans la cause (satkdryavdda). Dans 1’ Advaita, 'effet
n’est qu’une projection contingente de la cause : c’est Brahman qui, grace
a mdya, apparait comme effet, alors que celui-ci n'a point d’existence
autonome en dehors de la cause dont il n’est d’ailleurs que le reflet illu-
soire : « De méme que ’arbre qui est une entité unique, apparait multiple
eu égard a ses branches, de méme que la mer qui est entité unique en elle-
méme, apparait variée en raison de (la présence) de I’écume et des vagues,
de méme que I’argile qui est unique en elle-méme, apparait multiple quant
aux cruches et vases qui en dérivent ®’, de méme aussi le Brahman qui est
I’Un sans second, apparait comme varié et multiple du fait de ses puissan-
ces illimitées ». S’ankara dit encore : « ... I'effet, c’est ce monde de la
multiplicité comprenant de telles choses comme I'éther etc., la cause c¢’est
ce Brahman supréme, c’est pourquoi, en réalité, I’effet est non différent
de la cause % ».

La production du monde n’est pas une transformation é¢volutionniste
parindma au méme titre que le sont les vingt-quatre tattva qui, dans le
Samkhya, apparaissent en raison de la transformation de la prakrti, mais
une expansion (vivartd), une projection et un reflet (dbhdsa).

Brahman est la lumiére et celle-ci se brise en une multitude d’ames indi-
viduelles (jiva). La pure lumiére de Brahman se décompose par le filtre de

mdyd en lumiére diversement colorées. Mdya surimpose au fondement de
I’étre le nombre infini des jiva.

2. Maya en tant que puissance imaginative créatrice et puissance d’obscur-
cissement

Madya, en tant que puissance de projection (viksepa s’akti), est aussi une
imagination créatrice. Deux puissances sont attribuées a mayd : puissance
de projection et puissance d’obscurcissement . Ces deux pouvoirs sont
en connexion avec les deux puissances causales : cause efficiente et cause
matérielle. En tant que pouvoir de projection, Brahman est la cause effi-
ciente (nimitta) du monde, mais en tant qu’il se développe, par I'office de
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mayd, en un réscau de conditions limitantes de plus en plus serrées qui
nous obscurcissent la vue et nous empéchent de contempler la réalité plé-
niere de I'étre, i1l est cause matérielle du monde. Le Vedadntasara, 356, dit :
« De méme que l’araignée est, quant a sa nature propre, la cause effi-
ciente de la toile qu’elle tisse et est, quant a la substance de son corps, la
cause matérielle de cette méme toile », de méme aussi Brahman est la
cause efficiente et matcrielle (updddna) du monde. L'idée de projection et
d’imagination est impliquée dans la doctrine de mdyd mais c'est Gauda-
pdda qui la pousse en ses conséquences extrémes. On peut aussi citer les
écoles idéalistes du Mahavana comme la Vijadvdda (ou Yoyacara) pour
lesquelles I'unique réalité n’est que la pensée (cittamdtrd), I'imagination
(vikalpa) ™. Le monde n'est en somme que les formes imaginées de la pen-
sée cosmique qui est une Pensée-réceptacle contenant les virtualités karmi-
ques (dlava-vijnana).

Pour Gaudapada, le « Soi divin dispose le Soi de soi-méme par sa pro-
pre mavd™ » ; on pourrait dire que le Soi imagine (kalpayati) le soi, par
le soi et par sa propre mdyd, ou sa propre imagination : la création est en
somme une imagination de soi-méme du soi divin, ou une projection' de
sa propre forme imaginée par 1'office de sa propre puissance imaginative.
Les formes extérieures manifestées ad extra et les choses involuées a I'inté-
rieur, sont toutes purement et simplement les formes imaginées de la Qen—
sée divine. De méme qu’une corde est imaginée étre un serpent, de meme
le monde est imaginé étre ’drman. De méme aussi qu'en reconnaissant la
corde comme telle on fait évanouir les images surimposées au fondem_er}l
de la chose réelle, de méme en réalisant le Brahman qui est non-dyalne,
on fait disparaitre et dissiper les ombres illusoires imaginées qui sont
surimposées au substrat réel de I’étre ™.

3. La surimposition (adhydsa, adhyaropa)

Le monde, qui est non réel, est surimposé au fondement réel du Sot;
pour utiliser une image chére aux vedantins, le monde est a I'dtmnan ce
que le serpent est a la corde. Brahman est le substrat immuable, lff fonde-
ment ontologique (adisthdna) de toutes les surimpositions. « De meme que
I'odeur désagréable du santal agaru, produite par I'humidité qui est nce
du contact du bois avec I'eau, est dissipée par les odeurs naturelles de ce
bois lorsqu’on frotte (deux) bois ensemble, de méme le monde qui est
dualit¢ apparente, de par sa nature méme, s’attribuant les états de 1'agent
et du jouisseur, se surimpose au Soi ™ ».

Cette surimposition se traduit dans I'état de veille comme le monde
empirique (vydvahdrika). Le monde certes a une certaine réalité, une réa-
lité relative dont la vanité ne sera révélée que lorsque nous aurons atteint
a la connaissance du Soi; et de méme que les fantasmagories du réve
paraissent vides de leur contenu au moment du réveil, de méme le monde
empirique des phénoménes paraitra vain et sans fondement quelcongue
lorsque sera dévoilée la connaissance du Brahman. Dans I'état de réve qui
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est pure apparence (prdtibhdsika), ’illusion se hausse d’un degré, en ce
sens que le fondement sur lequel viennent se surimposer les formes imagi-
nées du réve est, lui-méme, le produit d'une surimposition antéricure.
Cette surimposition qu’Olivier Lacombe appelle I'illusion au second degré,
se conforme a la définition que donne S’ankara de la surimposition
adhyasa : « c’est la représentation apparente en forme de mémoire
(smrtiridpa), sur un autre fond objectif, des choses déja vues antérieure-
ment ™. Par un « autre fond objectif » (paratra) il faut entendre un fon-
dement qui est le résultat d’une surimposition préalable. Je vois une
corde, je la prends pour un serpent. La corde elle-méme est investie d’une
certaine réalité objective, mais elle est ontologiquement irréelle, au méme
titre que le monde dans lequel elle se trouve est irréel, étant la surimposi-
tion du non-Soi (andtman) au Soi (dtman) par 'effet de mayd. En surim-
posant une réalité fictive a un fond qui est déja lui-méme le fruit d’une
surimposition antérieure, je crée une autre illusion plus accentuée, plus
intense. C’est-a-dire a Pillusion universelle qui nous enveloppe de toutes
parts, j’ajoute une illusion individuelle ; celle-ci est I’actualisation d'un
samskdra (imprégnation actualisée) puisée au fond inépuisable d’'une
mémoire immémoriale.

La surimposition se traduit dans les trois états de conscience comme le
monde empirique (vydvahdrika) correspondant a I’état de veille, le monde
de pure apparence (pratibhdsika) qui est U'illusion au second degré corres-
pondant a I'état de réve et le monde réel (pdramarthika) correspondant a
I'état de sommeil profond. S’ankara discutant les trois états d’atman dans
la perspective de I'adhydsa dit : « Sa forme non ré¢elle, faite d’inscience,
est dite étre pareille a la (surimposition) du serpent a la corde, et a pour
caractéristique les trois états (trayalaksanam) qui sont liés les uns aux
autres comme la graine I'est a la plante™ ». Ces trois états sont donc
irréels car ils sont surimposés au fondement immuable d’atman ; mais
cette surimposition se présente, au méme titre que les périodes infinies du
monde, comme un rapport continuel et sans commencement du fait que
les trois états sont liés les uns aux autres de la méme maniére que la
graine est liée a la plante : cette continuité se perpétue d'une fac¢on indéfi-
nie dans la transmigration et dans le temps intemporei des mondes qui
sont sans commencement ; il n’y a que la connaissance du Soi et le salut
définitif qui pourront rompre ce circuit et libérer I'ame de la transmigra-
tion — le salut étant une connaissance discriminante du non-soi d’avec le
Soi, une dé-surimposition (apavdda) des formes imaginées qui s’étaient
imposées & I'dtman = brahman. Aux mouvements des surimpositions de
mdya qui se traduisent par les descentes et les phases successives que
décrit I'Un pour passer au multiple, répond le mouvement sotériologique
de la dé-surimposition qui est connaissance discriminante, de méme qu'en
Islam & I’arc des descentes et des théophanies récurrentes répondait I’arc
de I’ascension et du mouvement de retour vers I’origine.
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4. Lila

L’objet de la création est dit étre parfois un Jeu sans conséquences : le
Jeu creéateur d'un étre dont tous les désirs sont comblés et qui s’adonne a
un Jeu gratuit sans que ce Jeu ait une fin en soi. S'ankara dit : « De
méme qu’en ce monde, celui dont tous les désirs sont comblés, un roi ou
un personnage de la cour royale, se livre a des activités qui sont de jeu
seulement, en des licux préparés pour son divertissement et sans avoir en
vue aucune fin extrinséque ; de méme que le processus d'inspiration et
d’expiration se dé¢roule sans avoir en vue aucune fin extérieure, mais seu-
lement en vertu de sa nature propre, ainsi le Seigneur, sans se reférer a
aucune fin qui serait corrélative a un manque de son étre mais en vertu
de sa seule nature propre, peut s’adonner a une activité qui soit de jeu
seulement. Car il est impossible de déterminer, soit par la raison, soit par
PEcriture, ce que serait cette fin ajoutée a son étre. Et pour sa nature
propre, on ne saurait la mettre en question. Quoique la composition de ce
monde-reflet nous paraisse a nous une entreprise trés lourde et difficile, ce
n'est pourtant, pour le Seigneur Supréme, qu'un simple jeu a cause de
I'illimitation de sa puissance ™ ».

Nous avons reproduit ce texte pour montrer qu’alors que dans
I’Advaita, le leitmotiv de la création est un Jeu gratuit, dans la gnose sou-
fie il est plutdt I’ Amour.

5. Essai de comparaison de mdya a I'’Amour théophanique

En Islam, I'impulsion de I’Amour du Trésor pour se faire connaitre
déclenche tout le mouvement cosmogonique de la création ; par ce mouve-
ment d’existenciation, Dieu soulage les Noms a partir de leur occultation
dans la Nuit ténébreuse de I'Essence. Le Soupir du miséricordiegx,
symbolisé aussi comme la Nuée primordiale, est aussi imaginanqn
essentiatrice, une imagination qui configure, qui donne une forme plasti-
que aux choses. Mais I’imagination en Islam, comme nous l'avons vu, a
deux dimensions : d’'une part, elle est cosmogonique, s'identifie avec le
niveau du malakit ; d’autre part, elle est I'imagination conjointe a I'ima-
gination autonome, une ombre d’entre les ombres que Dieu créa comme
preuve a I’existence spirituelle. Or, comme nous venons de voir, mdya est
aussi une imagination transcendante et a une structure bi-dimensionnelle :
pouvoir de projection et pouvoir d’obscurcissement... Ces deux aspects de
I’imagination sont de part et d’autre homologables ; ceci est donc la pre-
micre analogie de rapport qui ressort lorsqu’on compare ces notions, mais
ce n’est pas la seule : d’autres notions viennent se greffer, dans les deux
cas, a ces deux termes de comparaison qui, envisagés aussi dans leur
cadre respectif, offrent, les uns par rapport aux autres, des relations
homologables, mais commen¢ons tout d’abord avec les deux dimensions
de I'imagination :
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1) De méme que la puissance de projection de mdyd, qui est un acte
d’imagination de I’étre divin s’imaginant Soi-méme sous formes imaginées,
(surimposées, sur le fondement de son propre €tre) est, en méme temps
que révélation (viksepasakti) et cause efficiente, un obscurcissement
(dvrti-s’akti) ainsi qu’une cause matérielle développant le monde en un
réseau de conditions limitantes de plus en plus serrées qui font en sorte
que le Soi s’occulte sous les voiles gqu’il s’est ajoutés a lui-méme ; de
méme l'imagination en Islam, tout en étant une imagination autonome,
configuratrice, et puissance théophanique, n’en est pas moins une imagi-
nation conjointe qui se présente comme « les formes déterminées et capti-
ves que sont nos pensées imaginatives », une ombre d’entre les ombres
que Dieu a créées. L’imagination en illuminant devient aussi I'ombre du
Jour enténébré. « Sache, (dit Ibn °‘Arabi) que ce qui est désigné comme
autre-que-Dieu, a le méme rapport a Dieu que 'ombre a la personne (qui
la projette ) ». Or, cette ombre est identique au monde et ne se révele
que dans la mesure méme ot Dieu projette sa lumiére ; sans cette théo-
phanie des lumiéres divines, il n’y aurait point d’ombres et celles-ci ne
peuvent étre connues dans leur nature véritable que dans la mesure méme
ou nous connaissons la personne divine dont elles dépendent. « On ne
connait le monde que dans la mesure ou on connait les ombres ™ ». Dieu,
en tant qu’il projette une ombre, est connu, mais en tant que ceite ombre
voile et cache la personne dont elle procede, Dieu n’est pas connu. Du
point de vue de I'unité absolue de Son Essence, I’ombre s'an¢antit en
Dieu, de méme que les conditions surimposées a 'dtman, par l'effet de
Pillusion cosmique, se fondent en le Brahman, au moment de la réalisa-
tion spirituelle. Sous le rapport du relatif, le monde n’a pas d’existence ;
il est une imagination dans I'imagination (khaydl fi’l khayal), un songe
dans un songe, de méme que dans I'Inde, I'imagination est une pure
apparence (prdtibhasika), une illusion au second degré qu’opére la surim-
poAsition des formes imaginées, ajoutées a un fond objectif qui est lui-
meme le produit d’une surimposition universelle.

L’imagination est configuratrice, théophanique comme le pouvoir de
projection de mdya, mais elle est Jour enténébré, formes captives de la
pensée qui voile la Face lumineuse de I'Aimée, elle est donc illusoire
(motawahhim), rappelant la dimension obscurcissante de maya sous son
aspect d'avidyd et de fausses perceptions. De méme qu’a I'illusion cosmi-
que répond son homologue microcosmique (ajidna), de méme aussi a
I’imagination autonome correspondront les formes captives de I'imagina-
tion individuelle qui est notre imagination conjointe et contigué au
malakit dont elle regoit sa lumiére.

1) Ceci nous conduit 4 un autre rapport : de méme que I'imagination
créatrice sous le symbole de la Nuée primordiale et dans sa dimension
transcendante du degré des Noms et des Attributs est une sorte de Nodis,
une Intelligence cosmique qui contient tous les Archétypes et les L-ssences-
fixes et, qu’au plan du monde du malakdt, elle est I'imagination auto-
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nome alors que, sur le niveau inférieur du malakit, elle se confond avec
le monde des Archétypes-images qui, dans un sens restreint, est notre ima-
gination conjointe, contigué a I'imagination disjointe autonome qu’est le
malakit, tandis que dans un sens large elle contient les cités merveilleuses
de Jabalgd et de Jabarsa (voir chap. III) ; de méme aussi dans I’Inde
’état involué (avyakta) et séminal (bijabhdva) est représenté symbolique-
ment par la mdyd de Visnu qui, dans son sommeil cosmogonique de la fin
des temps, imagine en une vision séminale les Archétypes des noms et des
formes. Ceux-ci a un niveau ontologiquement inférieur, seront réalisés en
une vision totale, symbolisée par I’Oeuf cosmogonique (hiranyagarbha),
sorte d’Ame universelle et corps subtil universel (lingdtmd), en qui sont
enfilées les ames transmigrantes ; alors que sur le plan individuel,
hiranyagarbha aura pour homologue I’état de réve taijasa. A I'imagination
de Visnu qui crée le monde a partir des vestiges et des restes des mondes
dissous qui sont comme les imprégnations latentes (vdsand) et les virtuali-
tés psychiques indéfinies, répond sur le plan microcosmique, le {nen.tal
(citta-manas) de ’homme qui, grace a sa faculté formatrice et imaginative
(samkalpa) (homologue de I’imagination cosmique), recompose dan§ les
songes, a partir des imprégnations latentes (vdsand-samskdra), mill.e Ima-
ges et mille formes fantaisistes. De méme aussi, en Islam, a l‘imagma“?n
créatrice de Dieu qui par sa théophanie investit les Essences-fix;s dgs rea-
lités de ses Noms, correspond, sur le plan individuel, l’imagm'atlon de
I’homme qui, tel un miroir épiphanique, reproduit les hiérophanies et les
formes « archétypiques » du monde imaginal (’dlam-e milhél)-. Et de
méme que celui-ci débouche sur le malakit des Ames immaténelleﬁ et
pénctre par la le jabarir des pures Intelligences, de méme aussi !e taqasa
est consubstantiel a I’hiranyagarbha et celui-ci est le mode subtil évolué de
I’état causal involué et séminal. e
On pourrait dire, étant donné que les formes virtuelles dc?s realltAes
contenues dans le jabariit sont épiphanisées d’une facon actuee (tafsﬂﬂ
dans le malakit et que les réalités virtuelles (ijmalf) incluses en ce dernier,
sont actualisées dans le monde imaginal qui renferme aussi — en 1:11ode
virtuel — les formes et les réalités du monde des phénoménes’s.enSIbICS,
que le monde imaginal jouera, par rapport aux mondes superieurs dli
malakit et du jabarit des Intelligences pures, le méme role que Ies' vdsana
individuelles par rapport aux vdsand universelles qui, & I’état lAnvolué,
symbolisent les Idées divines. Et de méme que les samskara (vésana)'pam-
cipent, grace a leur structure bi-dimensionnelle objective, a la fois aux
expériences du monde sensible dont ils sont les formes subtiles accpln}llées
dans la mémoire, et a I’objectivité a priori des vdsand (comme SiHues en
les poles de ces deux mondes), de méme aussi le monde des Archétypes-
Images est un intermonde entre le malakdt et le ndsidt (monde de pbéno-
meénes) et en tant que tel différe des deux, mais a forcément deux dimen-
sions : par chacune d’elles, il symbolise I’univers auquel correspond cette
dimension ; c’est pourquoi il est un monde ou se corporalisent les esprits
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et se spiritualisent les corps et se personnalisent les comportements
moraux et les actions accomplies. Taijasa est aussi un intermonde entre
prdjna (conscience unifiée, état de sommeil profond) et jdgrat (état de
veille) et, sous forme de manas et citta (organe interne) contient tous les
samskara et les vdsand, c’est-a-dire les imprégnations latentes issues des
vies antérieures. L’état de réve indien est aussi appelé, comme le monde
imaginal islamique, un état intermédiaire, « parce qu’il se situe, dit
S’ankara, a la jonction de deux séjours, et comme deux mondes, le séjour
de veille et celui de la béatitude sereine” » : d’une part, il est en conti-
nuité avec 1’état de veille (comme le malakit ’est avec ndsit), de sorte
qu’il renferme les formes subtiles des images sensibles, et d’autre part, il
débouche sur I’état de conscience unifiée, « bloc de connaissance globale »
qui est la cessation de toute connaissance spécifiée et béatitude sereine de
I’état involué, de méme que le malakit débouche sur le jabarit qui est le
degré de unité-plurale.

Entre les vdsand indiennes et les Essences-fixes islamiques, on peut éta-
blir une autre analogie de rapport. De méme que les Essences-fixes sont
les capacités essentielles, les réceptacles épiphaniques des étres qui, en rai-
son de leur aptitude ontologique, participeront a la théophanie divine
puisque, nous dit Lahiji: « la théophanie de Dieu, sous forme de
n’importe quel étre, est proportionnelle & la capacité ontologique de cet
étre, et ce dont celui-ci a été incapable, a cause du fondement méme de sa
nature, ne lui sera jamais dévolu » ; de méme aussi la mémoire, la part
dévolue aux jiva comme héritage karmique issu des antécédents moraux
accomplis lors d’un cycle révolu, aura, par rapport au statut ontologique
de P'étre qu’il investit, la méme fonction que les Essences-fixes ( ‘ayydn
thabita) par rapport aux étres qui les épiphanisent. Ceci ne veut pas du
tout dire que les vadsand soient identiques aux Essences-fixes, vu que
I’Inde introduit une dimension spécifique qui est la transmigration et que
'Islam ne connait pas (voir Chap. VIII, § VII), mais dans leur contexte
respectif, ils offrent des rapports homologables.

Ces quelques analogies de rapport, auxquelles nous venons de faire allu-
sion, connotent que I'Inde et I'Islam ont une méme vision organique et
synthétique des plans d’univers hiérarchisés qui sont comme autant de
phases successives que décrit I'Un pour passer au multiple. A I’intérieur
de cette totalité structurée, les plans d’univers se symbolisent les uns les
autres, selon la loi de multiples correspondances qui ne s’étendent pas
uniquement a l’univers macrocosmique, mais établissent aussi, de part et
d’autre, une parfaite homologie entre les univers macrocosmiques et leur
contrepartie microcosmique, de sorte que I’homme devient, selon les sou-
fis, un petit univers ou un petit cosmos, tandis que |'univers est un
Grand-Homme #.

m) Un autre aspect a discuter est le leitmotiv de la création dans I’Inde
et en Islam. L’impulsion de la création en Islam est I’Amour, et I’Amour
n’est que la révélation de la Beauté divine : celle-ci veut se faire connaitre
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et, ce faisant, se dévoile dans un mouvement d’Amour. Dans le Vedania,
le leitmotiv de la création est un Jeu et selon les dires de M. O. Lacombe,
« le sentiment esthétique engendré par un jeu artistiquement conduit, par
une ocuvre d’art, est I’expression consciente de cette gratuité qui trouve sa
fin en elle® ». Ce Jeu n’ajoute rien a |'étre généreux qui s’épanche pour
ainsi dire par surcroit de générosité, ni en retranche quoi que ce soit :
tout se passe comme si de rien n’était. Ici aussi, en dépit des différences,
il y a entre les deux cas |'idée sous-jacente de Beauté et d’un sentiment
esthétique qui se rapproche un peu de la notion commune d’Art divin
qui, en Islam, est I'épanchement d’une Beauté qui se dévoile justement
par surcroit de Beauté, et dans I'Inde, un sentiment esthétique de la créa-
tion d’une ceuvre d'art qui n'a d’autre fin que sa gratuité méme.

L’idée d’homologuer la notion de I’Amour islamique avec mdya, qui est
a méme de surprendre de prime abord, ne parait pas étre si peu fondée
lorsqu’on envisage toutes les analogies de rapports qui peuvent résulter de
leurs multiples connotations ; et Dara semble en avoir été conscient, mais,
ici comme ailleurs, il ne nous dit pas grand-chose et il nous a fallu faire
de grands détours pour comprendre que ce rapprochement, en raison des
homologies diverses qu’il suggére, est au fond justifié.

V. Esprit Supréme, Jiva, Réalité Mohammadienne, Hiranyagarbha

Toutes ces notions sont identifiées les unes avec les autres par Dara
Shokth. Comme nous les avons étudiées avec plus de détail dans d’autres
chapitres, nous en esquisserons ici les traits essentiels et nous effor¢ant de
dégager leurs rapports homologables.

1. L’Esprit supréme, I'Intellect premier, la Réalité mohammadienne

Selon Lahiji, I’Esprit supréme (rdh a’zam), I'Intellect premier le Nous
(‘agl-e kol), le Qalam (qalam-e a’ld) ainsi que la Réalit¢ mohamadienne
représentent le méme niveau ontologique dans ses aspects divers.. Ce
niveau est celui de la « Premiére détermination » (ta‘'ayyon awwal) qui est
le degré de I'unité-plurale et la seconde théophanie des Noms et des Attri-
buts ¥, . .

Selon La&hiji, cette Premiére détermination, lorsqu’elle est envisagee
comme principe dispensateur de vie (hay), dont dépendent tous les étres
créés, sera dénommée I’Esprit supréme ™. Jili appelle Esprit supréme la
« Face de Dieu » (wajh), c’est-a-dire la face divine reflétée en toute chose
et chaque étre est lié¢ a la face de Dieu comme par une relation essentielle.
Cette Face qui est reflétée en toute chose (comme Esprit saint dont fut
insufflé Adam) est I’Esprit divin, qui est la réalité essentielle des étres et
leur dimension spirituelle®. Mais, continue Lahiji, cette « Premiére
détermination », en tant qu'elle est un médiateur (wasta) pour I'origina-
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tion des étres, au moyen duquel ceux-ci s’inscrivent dans le /ivre écrit (par
lequel il faut entendre le monde), est appelée Qalam = Plume, ¢t (in"l‘l[”ne
cette Premiére détermination, en tant que principe pensant a soi-méme €t
4 sa supréme origine, est source premiére dont procedent toutes 165]
connaissances et tous les savoirs, elle est dénommée I’'Intellect universe
tandis que considérée en raison de ce qu’elle dessine (irtisdm) d.ans
I'Essence, les signes et les mots symbolisant les étres universels ct Paff‘C‘f'
liers, elle est dite la « Meére-Livre » (omn-al-kitab), et, eu égard a “16
qu'elle puise d’une facon immédiate et sans intermédiaire (biwdsta) @ a
source divine et sert de moyen pour transmettre cette effusion de Jumiere
prophétique 4 d’autres prophétes, elle est désignée comme Réalité moham-
madienne *. 1l s’ensuit donc que ces cing symboles sont les aspects varies
d’une méme réalité¢ ontologique. )

La premiére détermination est aussi le Premier-né, le Premier-emanc =
« la premiére chose que Dieu créa est 'Intellect ™ » nous disent les textes
soufis. Ce premier-né, selon Nasaff, jaillit de I’Essence comme un rayo'n
de soleil ¥, symbole photique pour exprimer que I'[ntellect relie tel un axe
tous les plans d’univers. Cet Intellect universel, dit encore Lahiji, est
comme le B4 du « Bismilldh » (au nom de Dieu) qui figure dans le Livre
révélé, le Qorin. De meéme que le verset « Bismilldh al-rahman
al-rahim. » (Au nom de Dieu le Clément et le Miséricordieux) est le pI‘C;
mier signe d’entre les signes du Qoran, de méme, I'Intellect universel €s
le premier degré d’entre les degrés de I'étre : de méme que, d’'autre part,
le « Bismilldh » contient d’une facon virtuelle (ijmalf) tous les versets du
Qordn, de méme aussi I'Intellect contient virtuellement tous les Aplani
d’univers®, Le fait que ce degré est symbolisé par le Ba de Bismilldh edS
dd au fait qu'il est situé a un degré ontologique inférieur a I'Essence e
P'unité¢ absolue. Et, de méme que la lettre Alif s'épiphanise sous la formi
de Ba qui en est comme I'épiphanie et que cette derniére se manifeste €
s'épiphanise sous toutes les formes de I'alphabet, étant déterminée en cha-
que degré par un nom et un attribut, de sorte que toutes les lettres sont
les épiphanies hiérarchisées de la lettre Bd ; de méme aussi, I'Essence
effectua une descente a partir du degré de I'Unitude (ahadiyd) — qul est
le degré d’interruption des rapports et des attributs ou noms €t signes ne
peuvent encore se manifester — et se manifesta grace a I'amour de 'I'au[o—
révélation sous la forme de I'Esprit supréme et de I'Intellect premier. La
forme réelle de I'homme est 'épiphanie actuée de I'Intellect premier, puis®
que Dieu y a contemplé I'universalit¢ de ses noms et se€s attributs *°.
L'Homme Parfait est donc, dans sa forme réelle, I'incarnation du Logos.

Cette notion de Premier-né (le Logos) s'associe aussi a l'idce de _12}
lumiére prophétique, c'est-a-dire la Réalité mohammadienne. La Realite
mohammadienne (voir Chap. VII, § I et 1I) est une réalité préexistante
dont Mohammed, le prophéte de I'Islam, est la théophanie parfaite. .Ce‘tt.e
Réalité s’incarne d’abord en Adam, le prototype et ’Homme Parfait ini-
tial, et se transmet de prophéte en prophéte comme un « Esprit spermati-
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que » jusqu'a Mohammad qui en est l'épiphanie parfaite. Adam est la
source du point initial de I'ascension du soleil de la prophétie, les propheé-
tes qui le suivent sont les théophanies partielles de cette Réalité qui trouve
son plein ¢panouissement en la personne du Sceau de la prophétie. C’est
en faisant allusion a la pré-éternité du Logos que Mohammad aurait dit :
« J'¢tais un prophéte alors que Adam était parmi 'eau et I'argile. »

En résumant ces notions, on pourrait dire qu'Esprit supréme, Qalam,
Intellect universel et Réalité mohammadienne dénotent une méme réalité.
lls symbolisent le degré de I'unité-plurale (wahidiva) qui est le Nods et le
Logos. Ce dernier, en tant que réalité éternelle et préexistante, est aussi la
lumié¢re qui ordonne la chaos des ténébres pré-théophaniques. 1l est encore
un Réceptacle séminal un peu a la facon du Logos spermatikos de Philon
qui symbolise la raison séminale de I'univers. L'Intellect premier dénote
aussi I'idée d’un homme archétypal, d’'un Homme Parfait qui est I'incar-
hation actuée de cette universelle réalité. C'est pourquoi I'homme est créé
a ’image de Dieu, car Dieu v contemple "universalit¢ de ses noms et ses
attributs. L’idée d’un « anthropocosme » comporte aussi, en raison de la
loi des correspondances. une homologie entre le microcosme et le macro-
cosme ; le cosmos et I’homme, nous disent les soufis, sont deux miroirs
qui se refletent. Cet Intellect premier est aussi la lumiére de la prophétie
qu’incarnent tous les prophétes et les Amis de Dieu et qui trouve son apo-
théose dans le prophéte de I'lslam. 1l est finalement cette Lampe qui se
trouve dans la Niche aux Lumiéres (Qordan XXIV, 35) ou les prophétes et
les Amis de Dieu puisent leur lumiére prophétique éternelle.

2. Hiranyagarbha et Jivitma
N HIRANYAGARBHA 1

Le hiranyagarbha (I'Qeuf d’or, I'Ceuf cosmogonique) est un fmlquC
symbole cosmogonique qu'on retrouve déja dans le Veda (R.V. \ 120.
La Chand. Up. 11, 19, 1-2, s’y référe comme a un Ceuf qui se développa
du non-étre et s’ouvrit. Des deux moitiés de la coque, I'une était d‘.argem,
Pautre ¢rait d’or. 1.'épithéte d'or de ce germe primordial symbolise une
¢piphanie photique ; la lumiére dans I'Inde est procréatrice, elle a une
fonction ordonnatrice qui structure le monde a partir des téncbres primor-
diales du non-éire. La Chand.Up. 111, 7, 7, dit: « Puis ils voient la
lumiére matinale du germe antique qui s'allume par-dela le ciel ». Ce
symbole est aussi en rapport avec le Démiurge et le Prototype premier de
la création ; selon la Manusmirti 1, 9, ce germe devint un Ceuf d’or pareil
a la lumiere du soleil et le Progéniteur du monde en naquit comme
Brahma. L'Qeuf d'or est donc identifi¢ avec le Prototype premier, de
méme qu’en lIslam, I'Homme Parfait est I'incarnation du Logos. Selon la
Mahana.Up. I, 12-18, Prajapati, le Progéniteur est lui-méme 1’Ceuf d'or
car I'univers est congu comme son corps, alors qu'il est lui-méme la Loi
supréme résidant au-dedans de toute chose sous forme de sdtrdtma, le
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corps subtil. P. Deussen affirme que le Premier-né du Rg Veda X, 121,
issu des eaux primordiales et principe intelligent qui régit 1’univers ainsi
que Pensée cosmique qui soutient le monde phénoménal, privé de ses for-
mes mythologiques, apparait dans le Sdmkhya comme le mahat, le

Premier-Né de la Nature primordiale®. La Paingala.Up 1, 5-6, identifie

aussi hiranyagarbha avec le mahat. Cependant, I’antique ceuf cosmogoni-

que se revét aussi des formes abstraites. S’ankara en parle comme de

I’homologue macrocosmique du raijasa, un état mental universel¥' ou, dit

encore que hiranyagarbha est le Soi de tous les jiva transmigrants ; il est

le Soi intérieur, la forme subtile (lingariipa) de tous les étres : « En ce Soi

subtil (macrocosmique) sont enfilés tous les jiva, c’est pourquoi il est bloc

unissant toutes les ames® ». Bref, hiranyagarbha dénote le Premier-

évolué, le premier principe issu de I’état involué, une sorte d’Intelligence

cosmique englobant toutes les ames individuelles et les reliant comme un

fil (sidtrdtman)®. Dans le symbolisme des quatre degrés de la manifesta-

tion du son, il correspondra au niveau de la « Parole voyante » qui est

une sorte de Logos embrassant 1'univers dans une vision d’ensemble, issue

de la parole transcendante (pard-vak) qui est I’étre involué et le Brahman-

Son, (S’abda brahman).

L’homologie de cette notion avec I'Intellect universel est apparente. lls
sont tous deux les Premiers-nés, c’est-a-dire les premiers évolués a partir
des téncbres du non-étre et de I’occultation. L'Intellect premier est comme
le Logos spermatikos, le Réceptacle de tous les archétypes, hiranvagarbha
est le fil, le corps subtil en qui sont enfilées les ames universelles.
L’Homme Parfait en Islam est 'incarnation actuée de ce Logos, et dans
I’Inde les mythes de la création sont associés aux prototypes tels que Pra-
japati, Brahma, qui naissent de 1I'Ceuf cosmogonique. Hiranyagarbha
dgvient I’équivalent de Brahma, le Progéniteur et le Prototype de la créa-
n'on. L’Intellect premier est une lumiére théophanique qui ordonne, par le
flat' lux, les Ténébres pré-théophanique, hiranyagarbha est aussi une
lumiére brillante comme le soleil, issue des ténébres du non-étre. De part
et d’rflutre, la lumiére dénote une épiphanie photique : la cosmogonie se
traduit en quelque sorte par ’acte ordonnateur et intelligent d’une lumiére
prgcréalnce. Ces quelques remarques préliminaires nous permettent de
volr que Ddra a réalisé un rapprochement fort intéressant. Quant a la
fonction imaginative de ces deux notions et leurs rapports avec les
archétypes, nous en avons déja parlé au paragraphe précédent. Considé-
rons a présent le jiva, qui, selon Dara, est identifié avec hiranvagarbha de
méme qu’avec I’Esprit supréme en Islam.

m Jiva

L’Ecole de S’ankara fait une distinction nette entre le Soi supréme
(paramatman) et la multitude des ames individuelles. Le premier est
omniscient, omniprésent, transcendant, la seconde est limitée par les
conditions adventices auxquelles elle s’associe pour apparaitre comme un
principe jouisseur (bhoktr). Le premier est neutre, affranchi de toutes les
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déterminations existentielles ; la seconde est associée aux principes d’indi-
viduation (ahamkdra), aux pouvoirs sensoriels et au manas. Ceci est donc
I’ame transmigrante qui s’engage indéfiniment dans le flux des renaissan-
ces (samsdra). C’est le Soi qui, par I'office de mdy4, se brise en une mul-
titude indéfinie d’ames individuelles et le rapport de celles-ci a I’drman
est, tout a la fois, non-étre, puisqu’elles sont captives dans les conditions
limitantes, et non différent de 1’dtman, pour autant qu’elles ne s’en distin-
guent qu'en mode illusoire. « Le monde est pure vanité, le jiva n’est que
le brahman et rien d’autre », dit la devise advaitique.

Les anciennes Upanisads ne font pas de distinction entre I'dme univer-
selle et individuelle. « Ceci est ton Soi qui est au-dedans de toute chose »
(eso to dtma sarvantah) dit I'Upanisad . Dans la Chdnd.Up VI, 3, 2, on
rencontre le terme jiva : « L'Etre pensa je veux, par I'ame individueile
vivante, entrer dans ces trois régnes et établir la distinction du nom et de
la forme » (trad. E. Sénart). S'ankara, commentant ce passage, dit que ce
jiva est le reflet du Soi, a la maniére de I'image d’un homme qui se con-
temple dans le miroir, ou le reflet d’une source lumineuse sur un filet
d'eau. De méme qu'un homme n’est point affecté par les défauts des
miroirs, de méme le Soi n'est point affecté par les conditions limitantes.
Image qui affirme la théorie de la projection (pratibimbavada). N

La distinction des deux jiva apparait, selon Deussen®, pour la premicre
fois dans la Katha.Up. 111, 1. Les deux atman désignés comme ombre et
lumiere feraient allusion, selon Geldner (cité par L. Renou) a l’ame trans-
cendante et absolue et & I'dme transmigrante. L’drman s’unit aux 0rganes
des sens et au manas pour apparaitre comme un agent de joulssance
(Katha.Up. 111, 4). Ces conditions se surimposent a 1'atman et font en
sorte que celui-ci se manifeste comme jiva, flottant indéfinimenlASur
I'océan mouvant d'un perpétuel devenir. Dans les Kdrikd de Gaudapada.
le rapport de jiva au Soi est illustré par le rapport de I'espace captif
d’une cruche a 'espace du dehors : « L'atman est semblable a I'espace et
les A&mes aux espaces vides dans une cruche, les agrégats (du corps) sont
comme la cruche % » ; si la cruche casse, 'espace captif s’unira a 'espace
total, de méme qu'a la libération définitive, le jiva s'identifie avec le
Brahman. La S’vetds’. Up 1V, 6-7 illustre ces deux entités par l‘ex?mple
de deux oiseaux qui étreignent un méme arbre, I'un mange le fruit, | agfre
sans manger regarde. Celui qui mange le fruit est le jiva. Le JIAVa
« assume toutes formes » et transmigre selon ses propres actes?. Le Jiva
est donc aussi, dans son aspect transmigrant, le corps subtil qui passc
d’une naissance a I'autre : il détient toutes les virtualités psychiques qui, a
la renaissance, détermineront la qualit¢é du nouveau cOrps (voir
Chap. VIII, § VI.). Quand il entre dans un nouveau corps, le jiva est
enveloppé par ses virtualités psychiques, étant comme les semences germi-
natives d’une nouvelle dépouille %, 11 détient les mérites et les démérites de
la vie précédente (karma) de méme que les connaissances anciennes sous
forme d’impressions latentes acquises des vies antérieures.
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Selon Dasgupla®, le jiva dans son état pur n’est autre que Brahman,
mais lorsqu’il s’associe a maya, il est Is’vara, et associé a la matiere 'subf
tile, il est hiranyagarbha, tandis qu’en association avec le corps grossier il
se traduit comme virat purusa, c’est-a-dire que le jiva macrocosmique,
envisagé comme la somme totalisant tous les jiva, sera hiranyagaf.bha'
S’ankara affirme aussi d’ailleurs que hiranyagarbha est le corps SPb“l en
qui sont enfilés tous les jiva. Vu ainsi, le jiva sera une ame umversellf’«
intégrant toutes les ames individuelles. D’ailleurs la Nrsimha Tépm)'UPOU{’
sad 1X.7, considére aussi hiranyagarbha comme I’homologue macrocosmi-
que du jiva : il contiendrait la totalité de toutes les résultantes des QSICS et
des connaissances (kriydjndnatma), ce qui reviendrait a dire que le jiva est
aussi une Ame universelle comme hiranyagarbha en qui sont contenues les
ames individuelles imprégnées de leurs semences karmiques.

Si nous interprétons le jiva macrocosmique comme l‘homologuﬁ dU
hiranyagarbha, nous verrons qu’il dénote, comme ce dernier, la' regl‘lge
d’une Intelligence cosmique et I’affirmation de Dara parait étre justifiée
selon cette perspective.

VI. L’ordre de production des éléments cosmogoniques

Le Soupir miséricordieux donne naissance, selon Dara, a I’élément cos-
mogonique aérien. Comme le Soupir, en raison de son occultation .dans la
présence de I’étre, fut dégagé tout chaud au moment de l'e.\'hAalalson d}l
souffle, il s’ensuit que le feu procéda de I’air, et comme ce méme sgupl{
était pourvu des attributs de clémence et d’existenciation, il s’est relro@l
et 'eau naquit du feu. Ensuite de I’eau procéda la terre. L'ordre de I'ori-
gination des éléments : air, feu, eau, terre, ne correspond pas a I’ordre
que nous avons énuméré au § 1 de ce chapitre ou Lahiji nous disait que le
feu se situe par-dessus tous les autres. Le feu est le « subtil absqlu » 3
puis vient I'air, le « subtil relatif », puis vient I’eau, le « dense relauf' » ef
finalement la terre, « le dense absolu ». L'ordre de préséance est envxs:’:lge
du plus subtil au plus dense et grossier. L'ordre de Dara ;err}ble étre
influencé par I’ordre de condensation progressive des éléments indiens.

Les qualités des éléments en Islam sont des natures, basées sur les com-
binaisons du chaud et du froid qui sont principes d’expansion et de con-
densation avec le sec et le chaud. La nature du feu est chaude et seéche.
Celle de l’air est chaude et humide. La nature de 1’eau est froide et
humide et celle de la terre est froide et séche. Ibn ‘Arabi dans sc?p
Fosis '™ dit que le Soupir de Dieu « s’éléve en raison de la chaleur qu il
contient et descend en vertu du froid et de ’humidité, et se fixe et se sta-
bilise en vertu de la sécheresse ».

L’air, dont la nature est chaude et humide, se dilate en vertu de la cha-
leur qui lui est inhérente, c’est le Soupir miséricordieux qui s’exhale tout
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chaud. Le feu est sec et chaud, donc principe d’expansion ; puis le froid
€t I’humidité qui sont la nature propre de I’eau font descendre le Soupir
€t le condensent d'un degré de plus, ensuite il se fixe et se condense en
vertu de la sécheresse de 1'élément tellurien. L’origination des éléments se
traduit par une condensation progressive du plus subtil au plus dense.
Mais I'ordre quelque peu différent de Dara, qui met l’air avant le feu ren-
verse la hiérarchie des éléments, c’est-a-dire la gradation de leur précipita-
tion et condensation progressives, de méme l’ordre selon lequel les plus
denses sont enveloppés par les plus subtils. Nous avons vu que Ibn ‘Arabi
Commencait 'ordre croissant de la condensation a partir du feu et non de
I’air.

Dara parle, a la fin de ce chapitre, des résurrections. Celles-ci ont été
traitées en détail au chapitre VIII, nous y renvoyons le lecteur. Dara se
réfere ensuite au mahakas'a qu’il identifie avec la « Face de Dieu » : nous
avons vu que les trois degrés d’dkds’a pouvaient correspondre, selon
S’ankara, aux trois états de veille, de réve et de sommeil profond. Dans
ce contexte, mahakas'a correspondrait a 1'état involué séminal. La « Face
de Dieu » en Islam est une référence a la résurrection majeure, a lissue
de laquelle I’ame qui a franchi le seuil de la résurrection mineure, se désu-
nit de toutes ses conditions corporelles et participe aux théophanies des
noms de Majesté. Ce qui appartient a la qualité et a I’état créatu_réls,
tombe, s’écroule, et ce qui reste et subsiste n’est que la dimension dm.ne
et spirituelle qui, du fait méme qu'elle appartient a Dieu, n’est Pomt
périssable. Cette subsistance qui préserve I'essence de I'étre en faisant
annihiler par les théophanies majestueuses les conditions créaturelles, n’?Sl
autre que la Face de Dieu. C'est pourquoi le Qoran (XXVIII: 88) dit :
« Toute chose périt sauf la Face ». Selon le Shaykh Tabatabd'i, la « Face
de Dieu » peut étre aussi une référence au degré des Noms et des Attﬂ'
buts, Jili identifiat la Face avec I’Esprit saint, et celui-ci est, selon Lﬁ‘h”"
le degré des Noms et des Attributs. L'dkds'a, en tant que symbolisant
I"¢tat involué qui survient a la dissolution, et la Face de Dieu représent’am
les théophanies de Majesté a la résurrection majeure, semblent sqgg.erer
un ordre de réalités homologables. Ils correspondent a un état séminal,
involué de I'existence. ,

Dara dit que tout nait de la terre et retourne a la terre et cite a cet
effet le verset qoranique XX, S5 : « De la terre, Nous vous crédmes. En
elle Nous vous raménerons. D'elle, Nous vous ferons surgir une autre
fois. » Ceci est une référence a la création de I'homme, au levain de son
argile dont la pate fut modelée par les deux mains de Dieu, car I"'homme
détenait I'universalit¢ des noms et le dépot de confiance. Le retour a la
terre symbolise la résurrection mineure : la mort et la tombe qui s’en sui-
vent, tandis que la phrase « Nous vous ferons surgir une autre tois » con-
note la résurrection majeure et le retour de ’Homme vers Dieu. Peut-étre
le sens de retour signifie-t-il pour Dara un retour, une renaissance sur la
terre. Nous verrons aux Chap. X, § I1l, comment DAara, citant les versets
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qoraniques : « De méme que vous avez été créés une premiére fois, vous
reviendrez » (Qoran VII, 29) et le verset (XXI, 104) : « De méme que
nous avons créé (I’Homme) une premiére fois, aussi Nous le ferons
resurgir », entend, afin de prouver que I’Islam aussi admet les cycles cOS-
miques, une renaissance sur la terre, et nous verrons que le grand com-
mentateur du Qordn Rashidoddin Maybodi, de méme les docteurs shi‘ites
que nous avons consultés, entendent tous un retour vers Dieu, a I'issue de
la résurrection majeure, et non, comme le dit Dara, une renaissance ou
une réincarnation dans le sens indien.
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[1

LES DISCIPLINES SPIRITUELLES
(Dara Shokuh, chapitre 111)

Dara, parlant des disciplines spirituelles chez les monistes indiens, nous
apprend que ceux-ci en connaissent plusieurs genres, mais que de beau-
coup la meilleure est I’ajapd. Celle-ci jaillirait de toute créature sans arrét,
sans volonté ni intention aucune de leur part, aussi bien a I'état de veille
qu’a I'¢tat de sommeil. Le verset qoranique XVII : 44, « Les sept cieux
I'exaltent ainsi que la terre et ceux qui s'y trouvent. Il n’est aucune chose
qui n’exalte Sa louange mais (infidéles), vous ne comprenez pas leur
exaltation », est aussi une référence a cette discipline spirituelle.

Il nous dit ensuite que I'ajapa se référe a hamsdjapd, laquelle décompo-
sée donne so’ham. L’expiration est désignée par le pronom de la troisieme
personne U, c’est-a-dire Lui, I’équivalent persan du Sah sanskrit, tandis
que I'inspiration se référe a Man, c’est-a-dire moi, 1'équivalent persan de
Aham. L’édition de Téhéran donne Si pour le mot U qui ne figure pas
dans celle de Calcutta. Le mot Si de I'édition de Téhéran serait une
forme corrompue de Sah sanskrit.

Le hamsa c’est-a-dire la formule mentale so’ham est ensuite homolo-
guce avec la formule islamique de Hua Allah : 1l est Dieu. Le Hu désigne-
rait selon Dara, I’'inspiration du souffle et Alldh symboliserait le mouve-
ment expiratoire de ce méme souffle.

I. I.’ajapi ou le hamsa mantra

LLe mot ajap4, désigne le mantra, la formule magique. Le hamsa, qui
est aussi I’ajapd, la répétition d'une formule magique, désigne selon les
textes que nous allons citer (nous nous sommes surtout inspirés des Upa-
nisads yogiques), les deux sons de Ha et de Sa, dits aussi hakdra et
sakdra, mais le hamsa décomposé, donne so’'ham, c'est-a-dire sah-aham,
qui signifie : « Lui je suis' ». La Brah.Up. 16-21, nous apprend que
« ’ame (jiva) murmure toujours le sakdram et le hakdram ». La
Dhyan.Up. 61-63, ajoute : « Par le Ha, le souffle s’exhale, par le Sa, il
entre de nouveau, le jiva murmure toujours ce mantra : hamsa, hamsa, le
Jiva murmure ce mantra, jour et nuit, vingt et un mille six cents fois... Ce
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mantra (ajapd) qui s’appelle gayatri, est dispensateur de salut pour les
yogis. Rien qu’en I'imaginant, ’homme se libére de ses péchés. Connais-
sance pareille a cela, formule magique pareille a cela, ccuvre pie pareille a
cela, n’ont jamais été et ne seront jamais non plus ».

La Yogas.Up. I, 130-132, ajoute que ce mantra (formule magique) sor-
tant avec sakdra, ou le son de HA, et rentrant de nouveau avec sakdra, le
son de Sa, sous forme de hamsa est répété par tous les jiva involontaire-
ment, mais pour les yogis initiés a la science de la kundalini, cette for-
mule se renverse : ceux-ci disent : so’ham (Lui je suis) au lieu de hamsa,
« Je suis Lui ». La méme Upanisad VI, S1-54, ajoute que le jiva se meut
par les mouvements inverses des souffles prdna et apdna continuellement
de haut en bas, et de bas en haut, de méme qu’une balle jetée rebondit
sans cesse. M{ par ces deux souffles, le jiva ne connait de repos : il
monte avec Ha, descend avec Sa, et murmure sans répit hamsa, hamsa. A
’appui de cette thése la Pasup.Up.12 considére que la concentration cons-
tante de I'esprit sur ce mantra est comme un sacrifice mental. Dans la
Brah.Up. 32-35, le hamsa est identifié aux trois divinités : Brahma, Visnu,
S’iva. Le hamsa est dans le corps de purusa (Isvara) comme !'huile est
dans la graine, ou le parfum dans la fleur ; il est présent en toute chose ;
il péneétre tous les corps a partir de Brahman jusqu'au brin d’herbe le plus
insignifiant. L’univers entier contient ce germe dormant susceptible de
s'actualiser par des méthodes appropriées. Ce germe spirituel, contenu
dans I’homme, a donc deux dimensions : d’une part il est le fondement
{né{n'e de I'étre, telle une semence dormant dans le centre subtil le plus
Interieur de I'homme (milddhdra) identifiée avec le germe primitif
« bindu » (aussi « Parole Transcendante ») dont procéde le ndda, ainsi
qu’a la syllabe sacrée intérieure (pranava)- ; et d’autre part, il est aussi le
symbole et la réalité résumant tous les plans de l'univers, c’est pourquoi il
sera aussi le germe des cinquante matrkd, symbolisées par les cinquante
anneaux de la kundalini, de méme qu’il sera homologué, en vertu des cor-
respondances qui unissent le microcosme au macrocosme, aux différents
plans d’univers ?.

Lct hamsa en tant que semence dormante, tige cachée de lotus du
savoir, et Brahman virtuel, intériorisé dans le centre le plus profond de
I’étre, ne sera visible que lorsque Siva s’unira & la S’akti (énergie cosmi-
que) dans le septiéme centre aux mille pétales, 1a ou s’effectue la divine
harmonie des contraires®, La présence d'un germe caché dans |'homme et
qui, éveillé, réalise la divine harmonie des contraires, suppose toute une
technique physiologico-spirituelle qui, éveillant la semence dormante,
active en méme temps les états transconscients de I’homme. Cette techni-
que trouvera sa forme définitive dans le kundalini yoga dont nous parle-
rons plus bas.

La Ham.Up. 10-13, discute la fin et le but qu’implique cette formule
magique, elle dit : considére le hamsa comme le Soi intérieur, le voyant
(rsi) (hamsa pratyagdtmaiva). Le ham est la semence (bija) le Sah est la
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puissance I’énergie (s'aktr), tandis que la forme so’ham est la cheville, le
lien (kilaka) qui unit ces deux entités. A ce hamsa, I’Upanisad oppose un
paramhamsa qui est le Soi supréme, la divinité ; disons le pdle macrocos-
mique, ou la contrepartie universelle du hamsa individuel. L’application
de cette formule a pour objet la vision directe (I'intuition directe) de ham-
satma (hamsartmd-saksat-karartha). La méditation de hamsa, ajoute I'Upa-
nisad, doit s’effectuer de la fagon suivante :

« Je salue le hamsa, qui est la forme de Paramatma, sur lequel médi-
tent (les connaisseurs de Brahman) comme le Supréme sans second ; I’'Un
qui a pour nature propre le Pur Esprit, qui est dépourvu de mouvement,
qui est établi dans I’inspiration et I’expiration du souffle ; qui est au-
dedans de tous les étres® ». L'exercice de ces deux mouvements inspira-
toire et expiratoire du souffle constitue le hamsa, celui-ci est répété, jour
et nuit, 21 600 fois comme so’ham.

La réalisation de hamsa a pour but d'éveiller le germe spirituel en
I’homme, lequel ¢panoui en 'extréme pointe de son ascension, devient le
Soi supréme, et cette réalisation a pour conséquence la vision directe dg
’dtman qui est le hamsa, d’ou I’importance des techniques spirituelles qui
opérent cette alchimie mystique ; mais le hamsa est aussi un mantra, et
comme mantra, il sera, outre le symbole de la réalité supréme du m?nde,
le résumé magique de tous les plans d’étre. C’est en vertu de cette dimen-
sion que hamsa s'identifie d'une part avec la syllabe sacrée OM“,. f:t
d’autre part, établit des correspondances occultes avec toutes les modalités
de I'étre.

Dans la Ham.Up. 10-13, le japa mantra ou le hamsa mantra est hor}?o-
logué avec les quatre conditions macrocosmiques (caturdhd) : La Pfem'ere
partic est le corps grossier universel (virdddtma); la seconde, sutra, le
corps subtil universel, la troisieme I'état causal, dit le « Seigneur Qe 'tous »
(sarves’vara) ; la quatriéme, le Soi supréme intérieur, indifférencic
(pratyagabhinna-paramatma). .

Ces correspondances sont plus explicites dans la Brah.Up. 69-80, ou les
trois lettres de la Syllabe Sacrée OM c'est-a-dire A, U, M, sont, d’une
part, associées respectivement aux trois cakra fondamentaux : centre l'oca-
lis¢ a la base de la colonne vertébrale (miilddhara), centre Jocallse au
ceeur, (andhata cakra) et a la région entre deux sourcils (ajﬂafakfa)’ et,
d’autre part, aux (rois divinités : Brahma, Visnu, Rudra, qui sont les
neeuds (granthi), les portes donnant accés aux trois cakra que nous
venons de citer. L’identification du hamsa avec la syllabe sacrée OM, est
d’autant plus intéressante que le hamsa est la science du souffle, et que
d’autre part, la Sandilyopanisad V1, 1-2 considere que le recaka (‘rt?Slea"
tion) le piiraka (inspiration) et le kumbhaka (I’arrét du souffle) qui consti-
tuent globalement le prandvama, sont identifiés respectivement avec le A,
U, et M de la syllabe sacrée pranava.

En invoquant le hamsa-vakva, le yogi éveille la conscience cosmiqug (la
kundalini), située dans le premier centre, et participe a sa progression,
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d’abord dans le corps subtil inférieur (adholinga), le point initial du vais
seau subtil (susumna nddi), puis dans le centre du cceur, comme cOrpPs
subtil de I'atman (dtmalinga), et dans le corps de lumiére (jyotirlinga) a4
milieu des sourcils. Le réveil progressif des centres subtils par hamsa:
symbolisé par 1’ascension verticale du serpent qui monte, par degrés, per-
cant les trois nceuds de Brahma, Visnu et Rudra, rend possible la pénétra-
tion de I'esprit dans le plan transcendant de la surconscience, qui est le
centre aux mille pétales, ou se réalise I'harmonie divine des contrairés
(S’iva-S’akti),

Le yogi, dit la Mahav.Up. 5-6, appliquant pour une longuc DériOde,_le
japa, et méditant 1'dtman sous les trois formes de vis'va, taijasa, prdjnd
(les trois formes : grossier, subtil, causal), sur les deux niveaux du miCEO’
cosme et du macrocosme, réalise la manifestation pléni¢re de paramarma.

Considérons & présent, les effets mystiques de ce mantra et la fagon
dont il opére le réveil des six centres subtils.

1. La kundalinj

La kundalini ou I’énergie transcendante (pard s’akti)’ se trouve dans le
miilddhdra, le premier centre psychique situé a la base de la colonne ver-
tébrale. La kundalini est une grande déesse, comparée a un serpent
femelle (bhujangr) ; elle obture avec sa bouche la porte de Brahman, qu!
donne accés au vaisseau subtil la susumnd nadi, celle-ci s'étend de
miulddhdra jusqu’a la téte, mais les vaisseaux subtils sont impurs chez les
profanes, c’est I’ascese qui purifie ces canaux et permet aux souffles
vitaux® &'y circuler et d’éveiller les énergies cosmiques qui se trouvent
captives dans les centres paraphysiologiques de I’homme. Quand, évenll'eea
par 'action combinée du feu, de I'esprit et du souffle vital, la kundalm.l
se leve verticalement telle une aiguille et monte dans le vaisseau subtil
(susumna nadi) en percant la porte (nceud) de Brahmav. )

La kundalini dormante est enroulée © comme un serpent, huit fo1s
autour d’elle-méme, sous forme spirale. Les huit anneaux sont dits les
h\}ll prakrti : la terre (prthivi), ’eau (ap), le feu (rejas), I'air (Vé)"U)v
I'éther (akds'a), le mental (manas), intelligence (buddhi) le principe
d’individuation (ahamkdra) "', Son passage a travers le vaisseau subtil est
comparé a la fulguration d’'un éclair brillant ; per¢ant le nccud de
Brahma, il atteindra dans le ceeur, le nceud de Visnu, puis percera {6
nceud de Rudra dans la région située au milieu des sourcils, pour parveqer
finalement au sahasra cakra'2. Arrivées 1a, les huit prakrti de la kundalini
sont dissoutes ', et la kundalini s’akti s’unit a S'iva. Ceci est la délivrance
définitive. La kundalini sous son aspect phonique est aussi bindu, symbqle
du point parachevant la syllabe, le signe de nasalisation. Ce point initial
représente aussi la « Parole Transcendante », c’est pourquoi, il est le
germe des cinquante matrk4, que symbolisent aussi les cinquante anneaux
de la kundalini. « Eveillée par le mantra, dit L. Renou, la kundalini
déroule les cinquante annneaux, les matrka, les cinquante formes subtiles

98



de la parole. En montant d’un cercle a I’autre, elle émet des accords dif-
férents, résorbe les rythmes inférieurs dans les rythmes supérieurs et enfin
lorsqu’elle atteint le sommet ; produit cette harmonie définitive qui est
s’iva s’akti

2. Les sept centres subtils (cakra)
1 MULADHARA

Ce cakra est triangulaire, il est situé dans I’espace intermédiaire entre
I’anus et les organes génitaux, c’est aussi le siege de S’iva sous forme de
Jiva, ou se trouve la grande énergie kundalini. 1l est 'origine de préana,
bindu, c'est le centre d’ou procéde le ndda et le feu, ou nait le hamsa s,
It est sous forme d’un lotus a quatre pétales ; en son milieu se trouve le
yoni, (organe génital féminin — symbole de la s’akti — dénommée
kama) ; au milieu de cette derniére est le grand symbole phallique
(linga) '*. Selon d’autres descriptions, « au centre du lotus se trouve un
triangle (trikona) avec la pointe en bas, symbole de yoni, et appelé
Kamardpa ; au coin du triangle est placé le svayambhiilinga, la téte bril-
lante comme un joyau '’ ».

Le yogi, se remplissant d’air par les narines ou la bouche, et pratiquant
I’arrét du souffle, (kumbhaka) puis, contractant le sphincter anal, fait
entrer ’air dans le rmiilddhdra, qui éveille la kundalini'¥. 1l est & noter que
le yogi inverse le mouvement descendant du souffle apdna (qui op?re
I’inspiration), en obstruant le sphincter anal, de sorte que l’apana
repoussé, remonte vers le haut, et rejoint la région du feu du tria,ngle
(trikona). Le feu activé par le souffle, dont le mouvement est inverse,A se
met aussi 4 monter avec 'apdna, et ils s’unissent tous les deux a prana
qui a pour fonction d’opérer justement I’expiration. L’union de ces trpls,
génére une grande énergie calorique qui éveille la kundalinf ; celle-ci se
dresse a la facon d’un serpent qui se léve par la flite du charmeur, et
perce le nceud de Brahma . L’effort consistant a inverser le mouvement
descendant de 1'apdna est dit le miilabandha, tandis que le nceud par
lequel priana remonte dans le vaisseau subtil aprés I'arrét du souffle
(kumbhaka) et avant I'expiration de ce méme souffle est appelé le lien ou
le nceud uddivana. Le troisieme nceud est dit : jalddhdrabandha : celuhl-cx
doit étre pratiqué a la fin de 'inspiration du souffle et consiste a arreter
la fuite du souffle en obstruant la gorge. Il provoque une abondante
sécrétion salivaire que 1’on considére comme I’ambroisie céleste (amrta) ™.

L’éveil de la kundalini exige certaines disciplines dont la rétention du
souffle et aussi une méthode particuliére qu'on appelle la khecarimudra.
Celle-ci consiste a obstruer le cavum par le bout de la langue ramenée en
arriere. Ce faisant, il se produit une grande sécrétion salivaire que l'on
considére comme ’amntra. Cette discipline est donc liée au troisiéme noeud
que nous venons de voir. L'Upanisad met cette discipline en rapport avec
I’arrét du flot séminal ; elle ajoute que le sperme de celui dont le cavum a
été obstrué¢ par khecarimudra n’est point gaspillé méme quand il jouit de
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I’étreinte amoureuse d’une belle femme. Tant que le sperme est conservé
dans le corps, on n’a pas a craindre la mort, et autant dure la
khecarimudrd, autant dure aussi ’arrét du flot séminal?'. Ces pratiques
dans lesquelles l’arrét du souffle, la suppression des états mentaux et
I’arrét du flot séminal se réalisent conjointement sont une discipline nette-
ment tantrique.
1) SVADHISTHANA CAKRA

Ce centre est localisé a la racine des organes génitaux, il a la forme
d’un lotus a six pétales, et il est appelé medhradhira, medhra signifiant
pénis.
) MANIPURAKA CAKRA

Ce centre est situé dans la région du nombril, il a la forme d’un lotus a
dix pétales, le mot mani-pira signifie « cité de joyaux ». L’Upanisad dit
que le cakra ou le corps est empli d’air a la maniére d’un joyau que perce
un fil, est dénommé : mani-piira *:.
Iv) ANAHATA CAKRA

Ce centre est localisé dans la région du coeur, il a la forme d’un lotus a
douze pétales . Le mot andhata dénote le son suprasensible que 1’on pro-
duit indépendamment de tout contact entre objets. Le nceud de Visnu
donne acces & I’anihata.
v) VIS'UDDHI CAKRA

Ce centre est situé dans la région de la gorge, il est figuré par un lotus
a seize pétales 24,
vi) AJNA CAKRA

Ce centre est localisé entre les sourcils®. Il a la forme d'un lotus a
deux pétales. Le nceud de Rudra est dit étre I’acces et la porte de ce cen-
tre.
vii) SAKASRA CAKRA

Ce centre, situé au sommet de la téte, est symbolisé par un lotus a mille
pétales. Il est appelé aussi brahmarandham aux mille pétales
(sahasrés’obhi-brahmarandham) 26, C’est ici que s’effectue I'union de Siva
et. de la Sakti ; et c’est ici que la Kundalini s’akti jouit de la présence de
Siva, apres avoir percé les nceuds de Brahma, Visnu et Rudra.

La Yogas’.Up. 1, 168-178, V, 5, 16, fait correspondre a chacun d’entre
ces centres, une divinité et un élément. Le premier est en rapport avec la
terre et Brahma, le deuxi¢me est en rapport avec I'eau et Visnu, le troi-
sieme avec le feu et Rudra, le quatrieme avec I’air et Samkars’a (ou
[s’vara), le cinquiéme avec I’éther et Narayana (ou Sadis’iva) et le sixiéme
avec manas c’est-a-dire avec buddhi, ahamkara, manas, indriya sous leur
forme subtile.

En résumant ces pages sur le japa mantra et sur toutes les connotations
physiologico-mystiques qu’il évoque, on pourrait dire en premier lieu, que
les mantra tels que OM et hamsa sont des symboles sonores qui résument
et totalisent tous les plans d’existence et les niveaux de I’étre sous forme
de formules magiques et de liturgies mystiques.
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Cette perspective selon laquelle les mantra sont considérés comme des
microcosmes sonores, est axée sur une vision universelle des correspondan-
ces occultes qui régnent entre toutes les modalités de I’étre. Il y a des rap-
ports homologables entre les sons, les couleurs, les formes, les plans
d’étre, les modes de conscience, de méme que les divinités qui leur corres-
pondent. Les cascades de triades homologuées que nous allons rencontrer
au cours de cet essai, entre les trois guna, les trois divinités, les trois états
de conscience, les trois plans de manifestation grossiére, subtile, et cau-
sale, témoigne des correspondances qui existent entre les différents aspects
d’'un méme réalité. A I’état de conscience de veille correspondent forcé-
ment un mode grossier de manifestation, une divinité qui s’y associe par
sa fonction comme Brahma, les éléments les plus grossiers comme la
terre, qui est la condensation extréme des éléments & partir du plus subtil,
et ainsi de suite, c'est-a-dire que tous les aspects du cosmos, envisagés
dans un degré particulier d’expansion sont homologables, et comme tous
les niveaux de I'étre se correspondent, en raison des phases successives
que décrit I’absolu pour passer au relatif, ces mémes homologies peuvent
s’étendre a des ¢chelles multiples suivant qu'on les envisage dans les plans
supérieurs ou inférieurs de I’&tre ; c'est pourquoi par exemple, les homo-
logies entre I'état de veille, le corps grossier, de méme que la divinité qul
leur correspond, se répétent a une échelle supérieure, apparaissent a un
niveau plus subtil comme état de réve, corps subtil et Visnu, et Cecl
jusqu’au principe inconditionné ou toutes les distinctions s’identifient avec
I'unité absolue de 1'étre. .

Les mantra sont aussi en rapport avec la métaphysique du son, ils peu-
vent exprimer comme dans le cas de pranava les différentes phases C!e’]a
manifestation du monde dont les descentes de plus en plus particularisces
et différenciées sont associées aux degrés successifs de I’existenciation d}l
verbe a partir de l'occultation de la « Parole Transcendante » (pard)
jusqu’a la manifestation sensible des mots articulés (vaikhari), passant par
les stades intermédiaires de la « Parole Voyante » (pas’yanti) et _de la
« Parole intermédiaire » (madhyana). Ces degrés cosmiques de manifesta-
tion du verbe correpondant d’ailleurs aux stades successifs de 1a profiuc-
tion du son dans I’homme, de méme qu’aux corps subtils de la physiolo-
gie mystique de /'anthropocosme. .

Les mantra sont aussi liés a la science du souffle et, comme ‘tels, ils
peuvent, ainsi que nous l’avons vu dans le cas de hamsa (I’expiration cor-
respond a HA et linspiration a SA), servir de supports de méditauor}.
L’identification des trois mouvements d’inspiration, d’expiration et d’arrét
du souffle avec les trois lettres de la Syllabe Sacrée OM, de méme que
I’homologation de celle-ci avec japa hamsa, et I’association de ce dernier
4 un oiseau?’ qui bat sans répit des ailes (image qui symbolise les deux
mouvements d’inspiration et d’expiration du souffle), dénotent clairement
les correspondances occultes qui existent entre la science du souffle et’la
magie des sons. Cette sym-pathie mystique, intériorise la liturgie sacree,
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grace a laquelle la semence-verbale (bija) (la goutte primitive bindu) dor-
mant dans le for intérieur de "homme se réveille de son sommeil incons-
cient et percant dans son ascension progressive les différents centres sub"
tils et hiérarchisés, actualise au fur et & mesure les états parapsychologl-
ques de I'homme pour déboucher finalement sur le plan transcendant de
la gnose supréme.

De méme que sur le plan macrocosmique le muilddhara correspond au
sommeil cosmogonique et a I’enroulement de I'énergie cosmique de la
kundalini® qui est aussi, sous I’aspect phonique, le germe primitif (bindu)
de la « Parole Transcendante », tandis que le réveil de celle-ci opeére gn
méme temps la projection des trois mondes ; de méme sur le plan indivi-
duel du microcosme humain, le sommeil de la kundalini symbolise le som-
meil de I'inconscience et Poccultation du son (sous forme de bindu qu!
active la s’akti grace au mantra donnant naissance a nada).

Il s’ensuit qu’en actualisant les mantra, on éveille du méme coup toutes
les réalités universelles qui leur correspondent, et qui sont comme magl-
quement contenues en eux ; et comme, d’autre part, il existe de multiples
correspondances a tous les niveaux de I’étre, celui qui éveille un mantrd
s’assimile magiquement toutes les puissances qui lui correspondent. Cette
réalisation des mantra a pour conséquence que I’homme devient effective-
ment un microcosme, une imago mundi, dans laquelle les sept mondes deé
la cosmologie, s’étageant sur 1’axe de I'univers (Meru), trouvent leur con-
trepartie humaine dans les sept cakra qui s’échelonnent sur la colonne ver-
tébrale, identifiée elle-méme a la montagne cosmique, le Meru, et ou les
différentes divinités du panthéon trouvent leur homologue, puisqu’a cha-
que centre du corps mystique, est associée une divinité, une semence-
verbale, et une lettre magique. Vu ainsi, ["homme devient un
anthropocosme, et quand la réalisation de I’dtman est atteinte nous dit la
Yoga kind.Up. 111, 2-24, la triade : vis'va, taijasa, prdjna, la triade :
virdt, hiranyagarbha, Is'vara, et les trois mondes se dissolvent dans
I'dtman en méme temps que les principes respectifs dont ils procédent.
L'ceuf de Brahman (brahmdnda) et I'ceuf du microcosme (pindanda,
ainsi que leur cause s’annihilent par le feu de la connaissance. Et ce qu!
s’annihile par le paramatma ne devient que le paramatma.

I1. Le dhikr en Islam

Le dhikr dans la gnose islamique est la mention, le souvenir et I’invoca-
tion du nom de Dieu. Dieu dit dans le Qoran (Il: 152):
« Invoquez-Moi ! et Je me souviendrai de vous ». Mais a la guestion de
savoir pourquoi I’homme doit mentionner et invoquer le nom de Dieu et
se souvenir de Lui, Najmoddin Réazi®, auteur persan du troisieme siecle
de I'ére chrétienne, répond que le voile de I'inconscience vient d’'un oubli,
da au fait qu’a I’aube de la création, lorsque I’Esprit fut créé, I'Archétype
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Ou s’¢piphanisait I'Esprit fut a la base d’une polarité qui opposait I'Esprit
a Dieu, de sorte que quand bien méme I’Esprit sut que Dieu ctait sans
Pareil, il ne put le connaitre effectivement, car la connaissance DrOCt’:de du_
dévoilement mystique, lequel ne peut se produire tant QP’OP'TCSIC Investi
de son propre étre, dévoilement mystique et existence individuelle eﬂtant
antithétiques. Mais lorsque I'Esprit descendait Ie§ monde:s du malak:ut et
du molk, pour rejoindre son réceptacle corporel, il gardait le souvenir des
choses qu’il contemplait, et oubliait dans la méme mesure le souvenir d;
Dieu, jusqu’au jour ou un tel voile se déployait pour les hommes a
atteinte du monde de la multiplicité, si bien qu’ils oubliérent totalement
Dieu et que Dieu les oublia aussi * : « Invoque ton Seigneur quand tu es
Oublieux » dit le Qoran (XVIII : 23). o .

L’oubli de Dieu selon Najm Razi naquit a la pré-éternité, et s est accen-
tué proportionnellement aux descentes qu'effectuait 1"éme pour rqomdre
Son corps ;4 la descente dans le monde matériel qui est le déploiement
total de la multiplicité et le degré extréme des de’termmauong ex1stenVC1el-
les, cet oubli devient total, et c'est lui par conséquent qui motive et néces-
site la mention et I'invocation de Dieu, c’est en se ressouvenant 'du Pacte
de la pré-éternité (Qoran VII : 172 : « Ne suis-je pas volre 'S.eIgneur —l—
alastu birabbikum) que 1’homme pourra se libérer de sa condition vassale
€t rejoindre son état seigneurial. .

Cejt oubli est aussi unge maladie dans le coeur. Le Qoran (IX : 125) dit -
« Tandis que ceux au caur desquels est un mal ajoutent sgutllure a lt_?Uf
souillure ». C’est pour guérir ce mal, cette maladie fonmere que I?‘e“
administra un reméde dans la « Maison de Guérison du Qordn »
(Shafakhane-ye Qoran) . N

Car la guérisog consiste a administrer I'antidote du mal, et.l antidote de
cette maladie de 1I'ame qu’est I’oubli, n’est autre que la mention C} lei(l)lu
venir de Dieu. C’est a I'appui de cette guérison que le Qoran (\\\ r
41) ajoute : « O vous qui crovez ! invoquez beaucoup Allah ”C est pa
effet miséricordieux de ce remede miraculeux que I'ame est libérée de ses
maux et de ses miscres. . S

Le dhikr est donc un reméde, une ordonnance que Dieu lui-méme la
prescrite, au moyen de ses saintes Révélations qui desc.:endeqt du Tenlpel
de la Guérison qoranique, afin de guérir notre mal primordial — Le.‘fﬂa
qui obscurcit I'ceil de notre coeur intime et nous empéche dg partvluper
aux dévoilements lumineux de la vision de Dieu. Mais en quoi consiste le
dhikr ? .

La forme par excellence du dhikr est selon Najm Razi, la premiere par-
tie de la shahdda : La illaha ila'llah, ¢ est-a-dire « 1l n'y a Dieu si ce n'est
Dieu Lui-méme », (nullus Deus nisi Deus). Et cette shahdda est une
parole excellente, c’est « vers Lui que s'éléve la parole excellente », nous
dit le Qoran (XXXV : 10). .

La shahdda comporte une partie négative et une partie positive : la par-
tie négative est la négation, de tout-autre-que-Dieu, tandis que la partie

103



positive est I'affirmation exclusive du seul souvenir de Dieu. Najm Razi 32,
proclame que le dhikr doit opérer 4 la maniére du sakanjabin ‘' qul nie' l.a
saveur du vinaigre et révéle le gott du sucre, afin d’étre capable de guérir
la sécrétion bilieuse de I’inconscience . Le « la ildha » (il n'y a pas de
Dieu) nie tout-autre-que-Dieu et illd’lldh (si ce n’est Dieu lui-méme)
affirme positivement et exclusivement la seule gloire de Dieu. Quiconqueé
se soumet & ce traitement alchimique de Médecin divin pourra voir que la
maladie procédant des liens qui unissent I’Esprit a tout-autre-que-Dieu,
seront coupés par les ciseaux de l’affirmation positive de Dieu* et la
splendide beauté de illa’llah, se théophanisera par-derriére les voiles de la
gloire divine.

Le reméde « Invoquez-Moi ! et Je me souviendrai de vous » aura pour
résuitat inévitable le « Toute chose périt sauf Sa face » (Qoran XXVIII :
88) ; exergant le dhikr, le mystique se séparera du revétement des lettres €t
du son, et dans la théophanie de la lumiére glorieuse de la divinité, le
mystére du verset : « Toute chose périt sauf Sa face » lui sera révélé.

1. Le dhikr et I’initiation

Selon Najm Razi il y a deux sortes de dhikr :

a. Le dhikr imité, c’est-a-dire le dhikr que I’on entend de la bouche de
quelqu’un et qu’on se met ensuite a pratiquer en se le représentant tgnl
bien que mal a I’esprit. Ce dhikr n’a pas beaucoup d’effet, au méme titre
qu’une graine non entretenue n’arrive pas a pousser dans la terre. )

b. Le dhikr réel, de la Parole divine qui pousse dans le cceur du mysti-
que. Celui-ci I'obtient grace a [Iinitiation, Iinstruction ésotérique fi’u“
maitre spirituel qui est lui-méme le possesseur de la waldyat (initiation).
Le vrai dhikr est celui dont on obtient I'investiture par I'initiation. Le
dhikr qu’instruit et transmet le maitre (possesseur de la waldyat) est
comme le fruit de I’arbre de son initiation, ce maitre en a lui-méme recu
la graine grace a I’initiation antérieure d’un autre maitre et 1’a entretenue
patiemment sur la glebe de son cceur avec I’eau provenant du secours f{e
la waldyat et le soleil de la diligence spirituelle du maitre qui I'avait init_le,
jusqu’au moment ol la semence a poussé et atteint, par degrés, la pleine
croissance de I’arbre de I’initiation et les fruits mirs du dhikr ont poussc
a partir des fleurs de la Parole divine : « Je me souviendrai de vous ».
Lorsqu’un shaykh parvient a la perfection du murissement, il s¢éme une
graine dans le cceur de son disciple, et cette graine traverse les étapes de
la croissance spirituelle pour s’épanouir pleinement comme I’arbre de la
gnose.

La transmission initiatique est d’une importance primordiale dan‘s. le
dhikr, de méme que dans le Yoga, I'initiation d’un guru est la condition
sine qua non du yoga. Cette transmission est comparée aux étapes de la
croissance d’une graine dont le point culminant est le fruit de I'union avec
Dieu. Le maitre, parvenu a I’extréme limite de la gnose, est pareil a
I’arbre de la waldyat (initiation) ; il en séme la graine dans le cceur du
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disciple qui, fécondé par I'Esprit de la waldyat, gravira lui-méme les éta-
bes de la croissance spirituelle pour devenir a son tour un maitre et initier
Sofl disciple, lequel parvenu a la gnose en initiera un autre et ainsi de
Suite. ..

Cette chaine ininterrompue d’initiation s’origine a4 I’Esprit de la
Walayat, ,qui dans le Shi‘isme de méme que dans les ordres initiatiques
Soufiques, est le Premier Iman, ‘Ali ibn Abi Talib. Tout shaykh spirituel
I{re son initiation de la waldyar du premier Iman. Il est, d’autre part,
Significatif que le cycle de I'initiation est comparé a un arbre, et Molla
Sadra faisant I’exégése spirituelle de I’arbre du paradis le Tibd, nous
apprend que la racine de cet arbre se trouve dans la maison d’‘Ali ibn
Abi Talib, et que chacun d’entre les croyants en dispose d’une branche
dans sa maison. Toutes les sciences ésotériques sont les fruits de l’arbre
d’initiation d’*All, puisqu’il est le Détenteur de la science du ta’wil,
Pherméneutique spirituelle. '

L'arbre cosmique considéré comme symbole du monde et axe de I'uni-
vers, avec ses branches représentant les degrés hiérarchisés de l’existence
universelle, issu selon Ibn ‘Arabi de I'Impératif divin (kon), et ayant pour
r.acine et pour fruit la Réalit¢é mohammadienne, qui est I’Esprit de l’initia-
ton prophétique, offre maints rapports homologables avec l’As'va{tha,
'arbre renversé indien, dont les racines se dressent vers le ciel et s’éten-
dent en méme temps sur la terre, se liant & I’action des hommes .

Cet arbre symbolise chez Ibn ‘Arabi, I’image du cosmos, tandis qué !es
fruits représentent |a Réalité mohammadienne qui est I'Esprit de I’in}tla-
tion, ce dernier se trouvent selon Molld Sadra dans la Maison d''Ali, le
Possesseur de la walidyar, a propos duquel le prophéte aurait dit : « Je
S_Uis la cité de la connaissance et ‘Ali en est la porte ». Cette porte symbo-
lise la waldyat, et dans ce registre tout shaykh spirituel est investi‘de la
Waldyat du premier Imam qui est lui-méme I'ésotérique du prophéte de
Plslam.

La transmission du dhikr est comparée chez Najm Razi, a la facon
dont on assure la fécondation de toutes les fleurs femelles du palmier €0
secouant au-dessus d’elles le pollen des fleurs males coupées sur un autre
Pied, faute de quoi les flcurs femelles restent stériles et ne portent Pas,de
fruits. De méme quand le maitre veut initier son disciple a la perfect}op
du fruit de la walyay, il féconde son dme par la graine de sa propre Ini-
tiation, et aprés que I'acte de la transmission s’est effectuce, il faut tous
les soins et la diligence du maitre, ainsi que la persévérance spirituelle du
disciple pour que I’arbre s'épanouisse, porte des fruits et reste éternelle-
Ment vert comme I’est le palmier *. _

La transmission du dhjkr dans le cceur est comparée a la plantation
d’un arbre : « N’as-ty pas vu comment Allah propose en parabole une
Parole excellente ? (Ejle est) semblable & un arbre excellent dont la racine
est solide, la ramure en plein ciel » (Qoran XIV : 24),

Le mot tayyiba (excellent) nous dit Najm Razi® se réfere a 14 ildha
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illa’lldh. C’est cette parole qui motive et nécessite la croissance de I'arbre,
de sorte que les racines pénetrent dans le coeur et toutes les parties du
corps, depuis le sommet de la téte jusqu’au bout des pieds ; il n'y a pas
un seul atome de I’étre & qui soit épargnée l'infiltration des racines subti-
les du dhikr, et lorsque finalement 1’arbre s’enracine dans la glébe du
cceur, alors il croit et s’épanouit, étendant sa ramure en plein ciel.

Lorsque I’arbre atteint la croissance de sa perfection, les fleurs des
aperceptions visionnaires s’épanouissent, les fruits des dévoilements mysti-
ques et des sciences divines murissent, et parmi ces derniers, il y en a un
qui projette la lumiére vive de sa miure frondaison, et celui-ci n'est autre
que le fruit de I'union divine, le mystére supréme, le but ultime de la
création, ainsi que le résumé des mystéres occultes ; et tous les joyaux des
secrets divins qui gisent ensevelis dans les trésors du monde invisible ne
sont que la coquille qui enveloppe cette Perle unique.

2. Les conditions du dhikr

Les conditions du dhikr, énumérées par Rajm Razi comme la régulari-
sation du souffle, la réglementation des postures corporelles et la concen-
tration dans le cceur, ressemblent a la méthode yogique.

Afin de jouir de I'intimité du dhikr, nous dit Rajm Razi, on doit se
retirer et s’enfermer dans une piéce sombre, se replier en soi-méme, abs-
traire les sens et les réduire 4 I'inactivité, et éliminer les pensées. L.'ame,
pour qui les portes de perception sont closes, grace a I'élimination des
pensées et P'influence magique du dhikr, se replie en elle-méme, et tourne
sa fa'ce vers 'intimité du monde en se détachant des objets des sens.

L’invocateur doit étre dans un état de pureté¢ rituclle : il doit avoir fait
l’aplution de tout le corps, ou au moins I'ablution rituelle de la priere,
qui cst appelée I'arme du croyant %, parce qu’elle empéche le diable de
s'approcher.

L’ablution est un retour a 1'élément primordial cosmogonique, la pureté
des eaux prc?miéres, et ¢’est pourquoi, selon Najm Razi, elle irradie une
lunyere qu1. incendie le diable. Le dhakir (celui qui invoque, fait le dhikr)
doit se vétir d’une robe simple, et propre, et étre exempt de toute pollu-
tion cor.porelle et spirituelle ; il doit étre sans parure et doit s'asseoir jam-
bes croisées, du cOté de la Mecque : poser ses mains sur ses cuisses et
commencer le dhikr en se prosternant par la shahdda : la ilaha illa'llah. 1l
doit expirer avec /4 ildha et inspirer avec illa'lldh. Les deux mouvements
inspiratoire et expiratoire du souffle rappellent la méthode yogique de
Japahamsamantra, ainsi que le prandyama. De cette fagon la puissance et
les effets du dhikr s’irradient en tous ses membres, mais il faut qu’il
s’abstienne d’invoquer a haute voix et doit autant que faire se peut,
refouler le son ; ce n’est qu’ainsi qu’il pourra effectuer 'invocation sans
interruption et solution de continuité, afin d’atteindre la concentration du
sens intime du dhikr dans le cceur, en éliminant les pensées.

Il doit réfléchir et méditer profondément sur les sens de 4 ildha, cette
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réflexion doit étre accompagnée de I'élimination de toute pensée étrangére
qui lui vient dans le cceur. Il doit se dire : je ne veux rien, je n’ai aucun
but, aucune bien-aimée si ce n’est Dieu lui-méme ; ainsi élimine-t-il toutes
les pensées avec 14 ilaha, en affirmant en méme temps avec i/ld’llah, la
plénitude lumineuse de la présence de Dieu, comme étant sa fin souhaitée,
son amour désiré et I'unique objet de son veeu.

En effectuant la négation de /4 ildha par ’expiration, il éloigne de son
ceeur toute pensée a laquelle son ame est attachée pour y substituer par le
mouvement inspiratoire du souffle (illd’lldh) 'unique présence de Dieu.
Par le premier, il coupe les liens qui le lient aux autres choses, et, par le
second, il y substitue I’'amour sans partage de I’étre divin.

Pareil a la méthode yogique, le dhikr établit une correspondance entre
les ¢tats mentaux et le souffle : la régularisation du souffle harmonise
elle-méme les états mentaux et prépare le courant uniforme de la concen-
tration. Pour réaliser la non-pensée, c’est-a-dire pour maintenir la conti-
nuité de la concentration, il faut, nous dit Najm Rézi, un effort soutenu
de persévérance et de continuité, c’est cette continuité sans solution qui
opere I’effondrement de la pensée et I’annihilation du dhakir dans le
dhikr. Celui-ci une fois épanoui, isole le dhakir et éloigne de lui tous .leS
attachements mondains en I’allégeant des tourments de ce monde matériel,
ainsi que des errances de I’outremonde spirituel.

Le dhikr opére aussi le polissage du cceur (le centre du mystere sirr), de
sorte que celui-ci devient apte a refléter les images et les mystéres du
malakiit, a épiphaniser les rayons des contemplations mystiques et des
dévoilements spirituels, et recevoir aussi les théophanies des attributs
divins. Lorsque finalement toute pensée étrangere a I'Essence divine sera
extirpée du cceur aux dépens de tout-autre-que-Dieu, alors seulement, le
mystique pourra attendre l'arrivée du Soltan d'illd llah. Par conséquent,
pour que Dieu s’établisse dans le cceur, il faut que celui-ci ait été absolu-
ment nettoyé par la flamme de /4 ildha, et ¢’est dans un coeur désert fle l~a
pensée de tout-autre-que-Dieu, que I’adjudant du roi vient annorjcer l.al'fr{-
vée du Soltan, et que I'échanson divin y verse la coupe de la grace miscri-
cordieuse.

Mais avant d’achever ce passage, disons aussi qu
du réle que joue le maitre spirituel comme secours inestim
ficie le disciple. Il faut, dit Najm Razi que le disciple mé
de son maitre, et demande I'aide de son cceur, car ce n’est q A
pourra bénéficier dans son coeur des conquétes spirituelles qui lui vien-
dront du coeur de son maitre, et qu'il recevra les haleines des faveurs divi-
nes que lui insufflera le coeur de son maitre *'. Le maitre joue par rapport
au disciple le role de médiateur qui permet a ce dernier de participer, par
son intermédiaire a la grace de Dieu. Le disciple est encore trop attacheé

elques mots au sujet
able dont béné-
dite sur la face
u’ainsi qu’il

aux choses du monde, il n'a pas I’accoutumance des voyages spirituels.
En conceptualisant par la méditation le visage de son maitre, qui est loca-
lis¢ aussi dans le monde matériel, il pourra s'orienter dans sa concentra-
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tion et si le lien qui 'unit au maitre est solide, il pourra effectuer aisé-
ment sa méditation. Et comme, d’autre part, le cceur du maltre est
orienté vers Dieu et qu’il bénéficie de I'effusion miséricordieuse, les
secours divins, jaillissant & partir de lui et se nourrissant de la concentra-
tion qui unit le disciple a lui, passeront dans le cceur du disciple par son
truchement, mais au fur et a4 mesure de la croissance spirituelle du disci-
ple, ces opérations divines s’effectueront directement en son cocur et sans
la médiation du ma’itre.

La conceptualisation du visage du maitre équivaut, selon Najm RaAazi, a
établir un contact avec le monde spirituel, car le novice, au début, se
trouve désorienté parmi la foule des possibilités qui assaillent son esprit ;
en revanche, en se servant de son maitre comme d’'un support, il pourra
s’orienter dans sa discipline, et comme ce dernier lui est attaché par tous
les liens qui unissent le maitre au disciple, le maitre servira pour lui de
substitut a 'amour divin, et du fait que le maitre participe lui-méme a
Pamour divin, il sera un support au moyen duquel le disciple recevra
'amour divin dans I’amour qu’il voue lui-méme a son maitre, et ceci
jusqu’au jour ou I’amour du maitre s’annihile dans "amour divin et que
substitut et moyen se perdent en leur fin ; en ce jour, il jouira des théo-

phanies directes de Dieu, puisque ’invocateur, I’invoqué et I'invocation ne
feront qu'un.

3. Les visions et les manifestations du dhikr

La concordance entre le rythme des deux mouvements du souffle et les
deux moitiés de la premiére partie de la shahdda, constituant le rythme de
I'invocation verbale, effectuait comme nous venons de voir, un vidage, un
dépouillement du coeur de toute autre pensée que Dieu. A chaque expira-
tion le coeur se vidait des images et des pensées nuisibles, et a chaque ins-
piration on y substituait la pensée unique de Dieu ; la continuité de cette
répétition verbale, accompagnée aussi d'une réflexion et d’une méditation
concordantes, constitue la concentration de la pensée, qui soutenue pour
une.longue période sans défaillance et dérangement, se transforme en
méditation. Lorsque le mystique parvient finalement a ¢tablir le nom
Alldh dans son cceur, il se manifeste des phénomeénes visuels, acoustiques
et chromatiques. Ces phénomeénes sont les critéres a I'aide desquels se
mesurent les progres spirituels de méme que les étapes spirituelles auxquel-
les est parvenu le mystique. Najm Razi, analysant ces phénoménes, les
étudie dans les états de veille et de réve.

Lorsque le mystique s’engage dans la voie de I'ascése et de la purifica-
tion du cceur, il lui arrive de pénétrer dans le malakit, et de participer
aux jouissances spirituelles conformes aux états spirituels qu’il a conquis.
Les aperceptions visionnaires peuvent étre vues et vécues, tantdt dans
I’état intermédiaire entre le veille et le sommeil (wagi‘a), tantdt en songe

(khab). Selon Najm R&azi% les songes peuvent étre imaginatifs (siri) et
spirituels (ma ‘nawr).
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1) Les songes imaginatits (khab-e siri) se présentent lorsque les sens ne
sont pas parvenus a |’abstraction totale. A ce degré-la, I’'imagination
(khayal) domine, et I’ame, par ’office de cette puissance, saisit les tenta-
tions sataniques et jouit des désirs sensuels ; I’imagination les configurant
sous forme de symboles appropriés les représentent a I'ame. Ces songes
sont confus et non susceptibles d’étre interprétés (azghddh wa ahlam).

n) Les songes spirituels (khdb-e ma ‘nawi) se subdivisent en a) songes
bons, pieux, vertueux (sdlih), b) songes vrais, réels (sddiq).

a) Les songes salih apparaissent lorsque [’ame est subjuguée par
I’esprit, I'imagination conquise par la dimension divine, et les sens parve-
nus a l’abstraction totale. Ils peuvent étre 1) des songes sdlih non inter-
prétés, comme le songe d’Abraham qui se réalisa ad extra dans l’avenir,
mais qui ne fut pas sujet a une herméneutique. Le Qordn (XXXVII ; 101-
102) dit a propos du songe d’Abraham que celui-ci proclama a son fils :
« Mon cher fils ! en vérité, je me vois en songe, en train de t’immoler !
considére ce que tu en penses ! ». Le fils répond : « Mon cher pére... fais
ce qui t’est ordonné ». Ce songe comme d’ailleurs la réponse du fils, indi-
que qu’il s’agit d’une révélation divine qui se réalisera dans 1’avenir, mais
dont le sens n'est point susceptible d’étre interprété dans le présent.
2) Les songes salih interprétés, comme le songe de Joseph, sont des son-
ges qui, outre qu'ils se réalisent ad extra, s’interprétent d’eux-mémes,
c’est-a-dire parlent d’eux-mémes. Joseph dit a son pere : « Cher peére!
j’ai vu (en songe) onze étoiles ainsi que le soleil et la lune devant mol se
prosternant » (Qoran XII : 4). Dans ce songe les onze étoiles, le soleil et
la lune parlent d’eux-mémes comme étant les onze fréres, le pére 'et la
meére de Joseph, mais le fait que ceux-ci se prosterneront devant lu1,’e§t
une vérité qui sera réalisée dans I'avenir. Donc les songes salih interpretes
s’expliquent d’eux-mémes, c’est-a-dire sont directement visibles dans le
présent et peuvent aussi comporter des parties qui se réaliseront fians
I’avenir, pareils au songe de Joseph qui contenait ces deux dimensions.
Ces deux catégories de songe sont vues par les Envoyés et les Amis de
Dieu (nabi-wali), ainsi que par les gnostiques et les croyants. Ceslson'ge‘s
sont de la nature des Révélations divines (wahy) ; le prophéte aurait dit a
leur endroit : « Le songe des Envoyés de Dieu est la révélation divm; 4".. »

b) Les songes réels, vrais (sadiq) sont ceux dont les croyants, les 1nf}d§—
les, les brahmanes et les ascétes indiens ont la vision. Ils peuvent S¢ réali-
ser ad extra, ils peuvent méme étre interprétés, mais dans ces songes.le
voyant jouit de I'épiphanie de l’esprit (rdh) et non pas des épiphanies
divines comme c’est le cas des réves spirituels (khdb-e ma ‘nawi). Les son-
ges des prisonniers dans le Qoran : « Je me vois (en songe) broyant du
raisin »... « Je me vois (en songe) portant sur ma téte des pains dont
picorent les oiseaux » — (Qoran XII : 36) et l'interprétation de Joseph :
« O vous, mes compagnons de prison ! I'un de vous sera I'échanson de
son maitre, quant a [’autre, il sera crucifié et les oiseaux lui picorerpnt la
téte » (Qoran XII: 41), font partie des songes de cette catégorie, de
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méme que le réve du pharaon : « Je vois (en songe) sept vaches grasses
que mangent sept vaches maigres... sept épis verts et sept épis desséchés »
(Qoran XII : 43) L’état intermédiaire entre veille et sommeil ou 1'état réel
(wdqi a), c’est comme le cas du réel imaginatif (wdagqi ‘a-ye sdri) ou les sens
extérieurs ne sont pas tout a fait soumis ; cet état, qui embrasse tous les
phénomeénes visuels qui apparaissent pendant la méditation, est de deux
sortes :

1. Le réel imaginatif (wdqi ‘a-ye sirf) qui comporte les visions qu’ont les
brahmanes, les ascétes indiens et les infidéles (selon Najm Rarzi), qui,
grdce a leur ascése et a la purification de leur coeur, dévoilent les réalités
suprasensibles, qui se révélent a eux dans un état intermédiaire entre la
veille et le sommeil. L’esprit, parfois, se libére du voile de I'imagination,
de sorte que les rayons des dévoilements visionnaires ainsi que les contem-
plations mystiques procédant du monde des mystéres se manifestent en
vision. Mais il se peut aussi que la vraie proximité de Dieu fasse défaut,
auquel cas ces visions, loin de nous rapprocher de Dieu peuvent, au con-
traire, s’insérer comme voiles obscurcissants entre le créateur et la créature
et aboutir a I’infidélité et a la perdition de I’ame.

2. Le réel spirituel (waqi ' a-ye ma ‘nawi) comprend les visions qui appa-
raissent dans le miroir du cceur : la beauté et la majesté divines, les signes
et les évidences et les preuves de Dieu, les inspirations (ilhdm) qui descen-
dent dans le cceur. Dans cet état, les sens sont subjugués par la vision
mystique du ceeur, et I’esprit arrive a connaitre les inspirations ainsi que
lc_es réalités qui y sont incluses, et il le fait sans la médiation de 1'imagina-
tlop. Mais tandis que I'état réel imaginatif suscite chez d'aucuns une
croissance d’infidélité et d’éloignement de Dieu, dans I'état qui est celui
du réel spirituel, la foi augmente et la proximité de Dieu se réalise. La
différ.ence entre I’état imaginatif et spirituel consiste en ce que dans le
premier cas I'associé (moshrik) reste captif dans le voile de 1’association et
dehla'dualité, et ne peut par conséquent bénéficier des visions mystiques
qui viennent des rayons des attributs de I'unité de Dieu, ni parvenir a
dépasser sa propre existence ; tandis que dans le deuxiéme cas, le moniste
(mowr.ahid) se libére, grace a la lumiére de 'unité, voile des ténéebres et
« annihile son existence humaine dans la théophanie des rayons qui vien-
nent des attributs de 'unité divine * ».

Les développements et les aperceptions visionnaires ont, selon Najm
Razi, trois avantages. En premier lieu, le mystique apprend des choses sur
ses €tats spirituels, ses dispositions morales, ses comportements et les
résultantes des actes emmagasinées dans son ame, vu que chacune d’entre
ces dispositions a une forme qui lui est propre, de sorte qu'en les voyant
symbolisées ainsi, le mystique (sdlik) aura conscience de ces états psychi-
ques tels que les qualités animales, sataniques, bestiales, angéliques et spi-
rituelles ; ainsi sera-t-il & méme de sonder ses dispositions louables et bla-
mables. Si ces derniéres prédominent comme I’envie, la jalousie, I’orgueil,
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la colére, il les verra symbolisées sous forme d’animaux impurs et rapaces,
car I’ame les aura configurées sous forme et symbole appropriés. Par
exemple, l'envie y est symbolisée sous forme de rats, les coléres sous
forme de chiens et de singes, I'orgueil sous forme de tigres, les disposi-
tions diaboliques sous forme de démons répugnants et de diables hideux,
la ruse sous forme de renards. Nous pourrions supposer, peut-étre,
d’aprés ce que nous dit Najm Razi que les formes que voit le soufi de son
vivant, sont celles mémes que verra le commun des mortels lorsqu’ils
auront franchi le seuil de la mort et auront participé aux intermondes
post mortem (bardzikh) : c'est-a-dire le Jdbarsd, 'intermonde qui fait
suite au monde matériel et qui lui est ultérieur et postérieur, tandis que le
Jabalqa qui lui fait face est le monde immédiatement antérieur au monde
matériel, voire le plan d’univers qui précéde le monde des phénoménes
sensibles. Ces intermondes constituent les mondes des Archétypes-lma'ges
(‘dlam-e mithal). Les formes symbolisées dans le Jdbarsd sont nos habitu-
des acquises (akhl/dq), nos comportements réalisés (malikdr), les résultantes
de nos actes (natdyij-e af‘al) et les formes de nos ceuvres, nos actes
(sirat-e ‘amaf). Le mystique verra ces formes lors de son vivant, et d'ans
ses états contemplatifs ; en revanche, pour le commun des mortels qui ne
pratiquent aucune discipline spirituelle, ces visions seront dévoilées a la
résurrection mineure (giydmat-e soghrd) qui suit la mort. Si le mystque
voit que les formes symbolisées le dominent, il saura qu’elles sont de"
nantes ; s'il voit au contraire, qu'il les domine, il saura qu’il les a dépas-
sées ; mais s'il voit qu'il tue, par exemple, les formes animales symbohj
sées, et qu’il les vainc, il saura qu'il les a dépassées et s’en cst aussl

libéré ; s'il voit qu'il les combat, il saura qu'il est dans la lutte €t la,per-
sévérance ; s'il les voit transformées en d'autres formes, il saura qu elles

subissent des métamorphoses. S’il voit des eaux courantes €t ]impldesv,de.S

jardins délicieux, des chateaux merveilleux, des miroirs illuminés, .de’s ctor-

les, la lune et le ciel, il saura que ceux-ci sont les formes symbolisees des
attributs spirituels et angéliques. S’il voit des rayons infinis, des m'onde'sI
sans fin, des assomptions, des ascensions vertigineuses dans le ciel, 1

saura que ceux-ci sont les dévoilements des entités Spifi“_le”‘?s' et Ila
perception des réalités suprasensibles. Ces états spirituels Amdxquenl €
voyage spirituel dans le caeur et I'Esprit. S'il voit le malakidt, les anges,
les spheéres, le Firmament (korsi), le Trone ( arsh), il saura que € sont I?.S
attributs angéliques, ainsi que la réalisation des attributs loua.bl.es. Sl
voit, en aperceptions visionnaires, les rayons du monde invmbl;, gl
découvre, en dévoilements mystiques, les attributs de la divinité, lgs inspi-
rations des mystéres et les théophanies des attributs de la suzeraineté, il
saura qu'il est en train de s'attribuer les attributs divins, et qu'il est sur la
voie de l'annihilation en Dieu et la persistance en son Essence.lLe seconq
avantage de ces phénoménes consiste en ce que ces visions créent en lui
un désir de poursuivre ses disciplines spirituelles et de persévérer dans la
voie de Dieu ainsi que de se détacher du monde. Le troisiéme avantage en
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est que certains de ces états spirituels ne peuvent se réaliser que par le
soutien et 'influence du maitre spirituel. Lorsque le disciple voyage dans
son propre étre : c’est-a-dire les attributs inhérents a I’ame, a 'esprit et
au cceur, il se peut qu’il n’ait point besoin d’un tiers ; mais une fois qu’il
aura franchi le seuil de la supréme spiritualité et qu’il aura atteint le com-
mencement de la vallée de la divinité (wddi-ye ildhivat), il ne pourra guére
dépasser ces états par ses propres moyens, eu égard au fait que toute
volonté, toute puissance, ’aurait quitté et gu’une autre existence s'y serait
substituée. L’étape qui suit n’est que le non-étre, et cet ¢tat ne peut étre
soutenu que pour autant qu’une autre personne soutient le mystique qui
s’est désemparé de son étre et s’est anéanti dans le non-étre. Par consé-
quent, la grace de I'initiation (waldyat) du shaykh, ou celle de la prophé-
tie, est constituée par les théophanies annihilantes de I’Essence divine, et
tant que |’annihilation véritable n’a pas été effectuée la persistance en
Dieu qui est le But unique et supréme ne peut étre atteint **.

Les phénomeénes visuels et acoustiques sont les signes indicatifs du pro-
gres atteint et de la perfection réalisée. Le mystique, disait Lahiji, ne doit
point se leurrer des voiles lumineux du Jour enténébré, ni se limiter aux
théophanies des ceuvres, ni a celles des actes, ni a celle des attributs, mais
déboucher sur I'annihilation de I'Essence qui est la fin derniére et le but
supréme de toute discipline spirituelle. Les descriptions que nous donne
Najm Razi des formes symbolisées des comportements moraux de
'homme sont d’une importance essentielle. Le mystique effectuant la
concentration et la méditation prend connaissance des potentialités inclu-
ses dans son dme, des qualités bonnes ou mauvaises de celles-ci, de 1’état
spirituel auquel elles correspondent, et du degré d’abstraction dont il
jouit. Le combat avec le démon, symbole archaique, lui indiquera qu’il
est dans la lutte ; I'immolation du démon sera le signe de sa conquéte spi-
rituelle ; en somme, tous les secrets insondables de I'ame, qui pour le
commun des mortels ne se dévoilent qu’a la résurrection mineure et contre
les’ql.xels ils ne peuvent rien — se révélent pour le mystique, lors de ses
meditations, dans ce monde-ci. Il faut souligner ceci que les formes
syﬁmbolisées des habitudes acquises et des comportements moraux que voit
l’amt? dans I'outremonde post-mortem sont analogues a celles dont le
mystique a la vision dans ce monde-ci. Ceci signifie que le mystique en
pénétrant dans le ‘alam-e mithal par le dhikr, participe d’ores et déja a sa
résurrection mineure et a la vision des symboles subtils de son corps
« archétypique ». 1l arrive ainsi a actualiser ses comportements moraux
qui apparaissent revétus de formes conformes aux actes dont ils procé-
dent, et qui existent en puissance dans I’Ame ; mais au lieu de les voir
dans I'outremonde, le mystique les voit dans ce monde-ci, et I’avantage
que lui présente cette anticipation visionnaire des actions et ceuvres per-
sonnifiées et symbolisées sous forme appropriée* consiste en ce qu'il
peut, dés son vivant, sonder la qualité de ses tendances innées, mesurer la
portée de ses progrés spirituels, corriger ses malikdt et consumer par la
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flamme du dhikr les comportements moraux nuisibles qui sont susceptibles
de 1’éloigner de la vision directe du Seigneur.

III. Remarques sur I'ajapa indienne et le dhikr en Islam

Dara, louant la qualité excellente de 1’ajapd ou hamsa mantra, ajoute
que celle-ci jaillit de toute créature, sans arrét, et sans volonté aucune de
sa part. Le verset qoranique (XVII: 44) « Il n’est aucune chose qui
n’exalte sa louange... » serait aussi une allusion a cette exaltation univer-
selle. Nous avons vu dans notre étude sur I’ajapd que le jiva murmure
sans arrét le hamsa, c¢’est-a-dire la so’ham (lui je suis). En Islam aussi,
nous apprend Lahiji*", tous les atomes dont se compose l'univers exaltent
et célebrent perpétuellement la gloire du Seigneur. Le tasbih, c’est-a-dire
I’exaltation et la louange de Dieu, consiste a séparer Dieu de toute asso-
ciation qui lui serait étrangére : I'invocation « Il n’y a de Dieu si ce n'est
Dieu » équivaut a nier tout-autre-que-Dieu et affirmer par la-méme
’exclusivité sans partage de lI'un et de 'unique. Tous les étres, mémg les
atomes les plus infimes de 'univers ont pour fondement ontologique
I’étre divin, et c’est Dieu qui s'est épiphanisé sous les formes de tous les
étres, c’est pourquoi ceux-ci I’exaltent et louent sa gloire, car en faisant la
louange du Seigneur I'étre loue et exalte 'attribut ou le nom dont 'il est
I'épiphanie ; mais celui qui loue Dieu avec tous ses noms et Ses attrlb}lts‘
n’est autre que I"'homme. C’est lui seul qui a été créé a I'image de Dlel{,
lui seul est @ méme de comprendre et de connaitre I’universalité des attri-
buts et des noms divins. Donc, ajoute Lahiji, tous les étres déclarent le
« and’'l hag » (je suis la vérité) du fait qu’ils tiennent leur existence de
Dieu et que sans Lui ils ne seraient que pur non-étre.

Considérons a présent dans les lignes générales, quelques aspects du
dhikr et de la méthode yogique. En parlant de Yoga nous nous spmmes
référés allusivement au Yoga classique de Patanjali, ainsi qu’aux me‘thodes
tantrico-yogiques dans leurs rapports avec la physiologie subtile de
I’homme, telles qu’elles se dégagent des Upanisads yogiques auxquelles
nous avons fait allusion tout au long de ce chapitre.

Le fait que Dara ait rapproché 'ajapa yoga du dhikr islamique et lde la
forme de Hd allah qui est une autre forme de la liturgie intériorisee est
parfaitement justifié, et ceci pour les raisons suivantes : )

1) Le dhikr est le souvenir de Dieu, I'antidote d’un mal, d’une maladie
de I'ame qui n’'est autre que notre inconscience et notre oubli du Pacte
conclu a la pré-éternité (Qoran VII : 171 « Ne suis pas votre Seigneur {’)-
En guérissant cette maladie par le miracle de la liturgie intériorisée,
I'homme se souvient de Dieu et se libére de sa condition créaturel!e. Pans
le Yoga classique, ainsi que d’ailleurs dans toute la spiritualité mdlenn‘e
(Jainisme et Bouddhisme y compris), I’homme est sujet a la douleur uni-
verselle : « Tout est douleur pour les sages» (duhkhameva sarvam
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vivekinah)* s’exclame Patanjali, et cette douleur provient de I’inscienc€
(tasya heturavidyd). L’inscience dans le Yoga comme dans le Samkhya
procede de ce que lintelligence se confond avec le pur Esprit (PUTU53?'
Vyasa, le commentateur des Yoga Sitra, explique que « la buddhi impre-
gnée de vdsand (imprégnations latentes, issues de l'inscience), n'arrive pas
a accomplir le but de sa fonction qui est I’illumination de purusa; (par
conséquent), elle renait de nouveau, investie de la méme fonction, mais S!
elle accomplit sa fonction, dont le but consiste a révéler I'Esprit, (alors 12
buddhi) qui est libérée de sa fonction, et dont l'inscience a cessé, ne€
renait plus, puisque les causes qui (suscitaient) les liens (de karma) S?m
inexistantes * ». Dans |'Advaita, I’ignorance, c’est la non-discrimination
du non-soi (formes surimposées a atman) d’avec le Soi, or cette inscience
est homologable avec I’oubli dans la perspective islamique ; €l de méme
que I'oubli est guéri par le souvenir de Dieu, de méme I'inscience dispa-
rait a la révélation du pur Esprit (Yoga-Samkhya). De méme aussi que 1€
souvenir de Dieu ne se réalise que par la discipline du dhikr ; de meme la
révélation du purusa et de la délivrance définitive ne s’effectuent dans le
Yoga classique que par les huit membres du Yoga : 1) les réfrénements
()fama) 2) les disciplines (niyama) 3) les postures du corps (dsana) 4 la
régularisation du souffle (prandyama) S5) I’abstraction des sens
(pratyahara) 6) la concentration (dharana) 7) la méditation (dhydna) €t
8) I'Union (samddhi) *'.

n) Le dhikr est Iintériorisation de la liturgie, la concordance entre lfs
deux.mouvements inspiratoire et expiratoire du souffle et les deux moities
Qe I'invocation verbale de la premicre partie de la shahdda, comme la
ilaha illa’llah (selon Dara, Hi et Allah). Ceci n’est pas sans ressemblance
avec la concordance du souffle et du rythme de la répétition verbale qul
se rencontre dans le hamsa-yoga : par le hakara (Ha) le souffle s’exhale,
et il entre de nouveau par la sakdra (Sa). Mi par les deux mouvements
du souffle, le jiva ne connait point de repos, il monte avec le Ha, descend
avec le Sa et répéte sans cesse hamsa, hamsa. Dans le Yoga classique, OU
I'inspiration est, selon Vyasa, I’entrée de I’air du dehors, ¢t I'expiration
est la sortie de P’air du poumon, le prandyama, qui est la non-existence
dCSA QCUX mouvements, se réalise lorsque les mouvements des deux sont
arrétés (tayor gati-viccheda) 2.

Dans 'ajdpa et le dhikr, c’est le rythme de la répétition verbale qui
régularise le souffle et effectue une harmonisation des deux mouvements
du souffle ; dans le Yoga classique, la régularisation se produit par le
prolongement respectif du temps de [I'expiration et de linspiration
jusqu’au moment ou le yogi arrive a suspendre et arréter complétement le
souffle.

Les rapports occultes entre le souffle et les états de conscience qui, dans
le Yoga, sont le fondement méme de toute la science du souffle, est impli-
citement admis dans le dhikr. La régularisation du souffle, dans le Yoega,
harmonise les états mentaux (vrtt) et crée un climat favorable a la con-
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C’emra[ion. En Islam aussi, en extirpant toute pensée étrangére a Dieu par
l‘e.\'piration et 1a ildha, on y substitue immédiatement aprés par |’inspira-
tion et illa'llah, I'unique pensée de Dieu. La répétition verbale accompa-
gnée des deux mouvements inverses du souffle, provoque !'élimination
Systématique des pensées et produit 'unification de la conscience dont le
tontenu s’imprégne progressivement de I'unique présence de Dieu.

Il.l) Les conditions du dhikr : les postures comme jambes croisées,
mains sur les cuisses, etc. suggérent la réglementation des postures corpo-
relles, telle qu'on la trouve dans la méthode yogique, et peut-étre y aurait-
1l dans ce cas une influence indienne ? Le retrait, I’abstraction des sens, la
Suppression des pensées et le repliement en soi-méme qui en résulte, ainsi
Que la concentration et la méditation (mordqiba) sur le coeur par la visua-
lisation des symboles, des images, ou la conceptualisation des formes et
des figures, ne sont pas sans ressemblance avec les méthodes yogiques.
P_af exemple le praryvahara qui est un état d’abstraction des sens, c’est-a-
F‘lre un état dans lequel les sens sont désunis de leurs objets et ou l’esprit
lfnim aussi I’abstraction des sens qui se soustraient au flux incessant de
lfictivité sensorielle ', correspond a ce que Najm Razi définit comme la
cloture des portes des perceptions sensorielles. La concentration sur le
coeur nous suggére la méthode yogique de I'ekdgratd, concentration sur un
Seul point, ou dhdrana, qui est selon Patanjali la fixation de I'esprit sur
un lieu ou un point unique ¥, comme le nombril, le lotus du coeur
(hrdaya pundarika), le bout de la langue, ces lieux se référant aux centres
subtils de I'homme. En Islam aussi le coeur est le centre subtil des théo-
Phanies de Dieu : la formule persane : « s'ancantir grice a la puissance
du dhikr et I"élimination des pensées » (bitasarof-e dhikr wa nafy-e khaur
Mahw gardad) *, suggere la méditation (dhydna), qui est un courant de
Pensée unifiée (littéralement monotone — ekatdna)‘e, c'est-a-dire, dit
Vydsa, un courant de pensée qui n'est point affecté par une autre
bensée *7,

Ghazdli, dans sa version persane du Kimivd-e Sa ‘ddat ™ 1'« Alchfx.nie qe
la Félicité » envisage quatre degrés du dhikr : 1) le premier est la liturgie
de la langue seulement, le coeur étant encore inconscient, absent ; c€ dhlk:f
n'a pas beaucoup d’effet, encore qu'il ait quelque utilit¢, vu qu'il est pre-
férable de répéter le Nom de Dieu que de dépenser vainement son souffle
en paroles inutiles ; 2) le ghikr est descendu dans le coeur, mais ne s'y est
Pas encore établi, il faut 'y fixer avec effort ; cet effort est nécessaire,
sinon, nous dit Ghazali, le coeur s'égare dans son inconscience ; 3) le
dhikr s’établit dans le coeur et en prend possession, de sorte qu'il faut un
grand effort pour I'en séparer ; 4) le dhikr s'établit dans le cceur de
Finvoqué (madhkir) (Dieu) et en prend totalement possession ; le dhikr
Quitte a présent le coeur et il n'y reste que I'invoqué qui est Dieu lui-
méme ; le cceur se vide de tout-autre-que-Dieu, et ne contient rien si ce
Nest Dieu lui-méme ; ceci est le degré de I'amour (‘ishq) et le degré de
annihilation (fand) e; du non-étre. Le premier et le deuxieme degré du
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dhikr rappellent les efforts de 1'ekdgratd, concentration sur un seul point,
et la dhdrand : c’est 'effort du yogi pour fixer sa pensée. Le troisiéme
degré rappelle la méditation (dhydna), la pensée devenant un courant uni-
forme, non affecté par les états mentaux ; de méme le dhikr s’¢tablit dans
le cceur, s’y enracine, et il faut de grands efforts pour I’en distraire. Le
quatrieme degré qui est l’annihilation peut correspondre au samadhi qui
comporte chez Patanjali plusieurs degrés, mais dont I’apothéose est
atteinte dans |’asamprajndta, le samadhi sans support, sans semence.

Outre ces considérations, on peut trouver aussi des ressemblances dans
les postures et les rites préliminaires comme les réfrénements (vama) qui
consistent en la non-violence (ahimsad), la vérité (satya), le non-vol
(asteya), I’abstinence sexuelle (brahmacarya), le non-avarice (aparigraha) *.
Les disciplines (niyama) telles que la propreté (s'auca), le contentement,
(samtos’a), ’ascése (tapas), I’étude de la doctrine de Yoga (sva-dhaya),
qui est le livre du salut (moksa-s’astra), et enfin la méditation profonde
sur [s’avara (Is’vara-pranidhdna)®. Les ablutions rituelles en Islam, les
propretés corporelles et spirituelles, I’exemption des péchés et des contami-
nations du corps et de la pensée, les priéres journaliéres sont comme les
nivama et les yama, les préliminaires nécessaires de toutes les disciplines
spirituelles, et concernent non seulement les soufis et les yogis, mais tous
les Musulmans et tous les Hindous. En Islam, c’est par le dhikr que com-
mence la vraie spiritualité et c’est I’initiation qui nous investit du dhikr ;
dans I'Inde, c’est aprés I’initiation du guru que l'on renait a la vie spiri-
tuelle et que I’on devient dvija (deux fois né).

1v) L’initiation joue, de part et d’autre, un rdle essentiel. Nous avons
suffisamment parlé de I’initiation en Islam, dans le symbolisme de I’arbre
de la waldyat, et nous avons expliqué comment le maitre spirituel qui a
lui-méme miri le fruit de I'arbre de la waldyat en séme la graine dans le
ceeur du disciple ; nous avons dit les soins et les prévenances qu’il prend
pour |'entretenir, ainsi que la persévérance et la continuité infaillibles des
disciplines spirituelles du disciple pour nourrir et faire pousser cette plante
jeune et délicate. Nous avons dit que tous les initiés puisent leur initiation
a la Niche aux lumiéres de la prophétie qui est la Réalité mohamma-
dienne, I'Esprit de la waldyat. Le Yoga aussi exige une initiation, et I'ini-
tiation que donne le guru au disciple équivaut a une seconde naissance,
c’est pourquoi tout initié est deux fois né (dvija) ; cette seconde naissance
dénote en outre, une mort sur un plan d’étre inféricur et une renaissance
a un mode d’étre plus élevé. La filiation spirituelle se perpc¢tue de maitre
a disciple en une chaine ininterrompue. Mircea Eliade écrit : « La renais-
sance initiatique est définie par toutes formes de Yoga comme l'acceés a
un mode d’étre non profane et difficilement descriptible, que les écoles
indiennes expriment sous des noms différents: moksa, nirvana,
asamskita® »,

v) Le dhikr, ainsi que le Yoga, s’accompagne de phénoménes visuels,
acoustiques et chromatiques : les formes préliminaires de Dieu que nous
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décrit la S’vetds’.Up. 11, 11, et les phénoménes auditifs auxquels font
allusion certaines Upanisads, ressemblent aux visions des soufis et aux
théophanies dont ils bénéficient ainsi qu’aux sons mystiques et subtils
qu'ils entendent en pratiquant le dhikr. Il ne s’agit pas naturellement
d’identité de structure, mais ces phénomeénes suggérent, de part et d’autre,
’accés a des mondes subtils et des plans parapsychologiques ; ceux-ci se
traduisent ainsi comme les signes indicatifs du progrés spirituel auquel est
parvenu le yogi ou le soufi. Nous avons vu comment chez Najm Razi, le
soufi pratiquant le dhikr avait, pendant sa méditation, la vision de son
ame ; il voyait se dérouler devant ses yeux tous les secrets de I'dme,
actualisés par la puissance alchimique du dhikr ; en d’autres termes, les
comportements moraux en puissance passaient a l’acte et révélaient les
mystéres innés de la psyché dont le commun des mortels ne prend con-
naissance qu'a la résurrection mineure. Ces pouvoirs extraordinaires et
« miraculeux », on les retrouve ainsi chez les yogis, comme pouvoirs sur-
naturels (siddha). Tout le chapitre 111 des Yoga Sitra est consacré a ces
pouvoirs. De méme que le soufi se voit révéler toutes les puissances de
son infraconscience par la puissance du dhikr ; de méme le yogi exer¢ant
le samyama c’est-a-dire conjointement le pratydhara (abstraction des sens),
la dhdrana (concentration) et le samddhi ('union) sur les samskéra,.ces
virtualités psychiques que sont les formes subtiles de toutes les impressions
résiduelles issues des vies antérieures, aura la connaissance de ses vies
antérieures. Patanjali dit « Par la vision directe des samskdra est réalisce
la connaissance des vies antérieures® ». Ceci permet au yogi de parcourr
le temps a rebours, de remonter aux origines du temps, et de prendre con-
naissance du point initial de sa transmigration, de méme que de la qual‘lt’e
du karma accumulé dans le cyle des renaissances. Le phénoméne d.'anuc:—
pation et de pénétration dans des domaines occultes qui sont interdits aux
profanes se retrouve dans les deux cas (indien et islamique). En Islflm, la
loi de karma n'est pas admise, le soufi fera actualiser par le dhlkr‘S(?S
comportements moraux, tributaires de la nature des actes emmagasines
virtuellement dans son ame de son vivant ; mais ['Inde admet le karma, et
le dévoilement des puissances occultes de 1'dme ne peut s’effectuer que
dans la perspective du samsdra, et comme celui-ci est un DFOI(?“ge‘,“em
indéfini de la personnalité humaine tributaire de tout un passé immemo-
rial qui le suit comme une ombre, il ne pourra connaitre son ame Qqueé
dans la mesure méme ou il connait les corps que son ame a revétus d.ans
le cycle des renaissances : abstraction faite de cette différence essentielle
qui sépare ces deux points de vue, le phénoméne consistant a scrut<.3r. les
profondeurs et les abimes de I’ime, se présente dans les deux trac!mons
comme le résultat inévitable de l’ascése, ainsi que comme une prise de
conscience de I’hérédité psychique du mystique et tel un critére mesurant
le progres atteint dans la voie spirituelle. Les siddha des yogis sont nom-
breux, nous ne nous sommes référés ici qu'a cette puissance surnaturelle
qui permet au yogi, selon Vyasa, de prendre connaissance des étapes de la
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transformation de ses renaissances (janma-parindma-krama) dans C};‘;
cycles cosmiques ®*. Ce pouvoir offre un rapport homologable flV@C i
pouvoirs des soufis pour connaitre les mystéres de leur dme. Maxf pafee
aux disciplines spirituelles de I’Islam, le Yoga met en garde le yog! contl’S
tout emploi abusif de ces puissances ; le yogi doit mesurer seulcme{l{ 5‘::
progrés selon le critére de ces siddha, s’il en abuse, son progrés spiritu ;
s'arréte du méme coup et il devient un vil sorcier et un déchu 3 car Ci
mémes puissances qui naguére jalonnaient sa voie mystique, S€ présenten '
au moment ou il en abuse, comme obstacle a I’ascése, comme unc Qbse
truction a tout progres spirituel. Lahiji nous disait aussi que le soufl 'n-
doit point s'attacher aux voiles lumineux du Jour enténébré, ni aux lheqs
phanies des ceuvres, ni a celles des actes, ni a celles des attributs, male
doit aboutir a la théophanie de I'Essence qui est la fin derniére de tout
discipline spirituelle. ‘ les
vi) Un dernier point de rapprochement est que, de part €t d autre, o
méthodes et les disciples spirituelles sont en connexion avec la physiolog!
subtile du corps humain. . sle
Or les centres subtils de la physiologie mystique jouent aussi un rci‘3
important en Islam. Dari Shokth nous apprend dans son livre « LE
Miroir de la Vérité »  que les trois centres de méditation sont locall§€]5 :
1) dans la poitrine sous la mamelle gauche, c¢’est-a-dire le caeur ‘Ph)’sm(‘)
gique (dil-e saniibari) commun aux hommes et aux animaux, mais dont' €
sens ésotérique n’est connu que des initiés ; 2) dans le cerveau, ¢t : 02
désigne ce centre du nom de cceur sphérique (dil-e moddawar) ; q.UIC’anUt
s’y concentre sera immunisé contre tous les dangers, car ceux-ci ny on
pas acces ; 3) le troisiéme centre s'appelle le cceur de nénuphar (d.11—6
niliifard), il est situé a la base de la colonne vertébrale. La concent'ranon
se fait sur le cceur (cceur physiologique) ; c’est 1a que les Arche‘types,'
Images du mundus imaginalis se dévoilent a I'ceil du ceeur. Celt? VlSlfal“
sation des Archétypes du monde subtil est le prélude au malakut qul ne
s’en sépare point ; le monde des Archétypes-Images est dans le mglakUh
Les trois centres auxquels Dara fait allusion recélent une mquAean(fi
indienne, mais c'est surtout dans la doctrine d’ ‘Aldoddawla Sen?r{?i”.' )
auteur soufi persan du quatorzieme siécle de I'ére chrétienne, ¢’est-a-dir€
la doctrine des sept prophétes de ton étre que nous Lrouvons des rapports
homologables avec les centres subtils du Yoga tantrique. Ces ccn(res'sub‘
tils latifa sont respectivement, 1) le latifa qalabiya, |'organe f“b“‘l; le
corps subtil acquis, dit ’Adam de ton étre ; 2) le latifa nafsiva, lAam?
inférieure, blamable (nafs ammadra) correspondant au Noé de ton e€tre ;
3) le latifa qalbiya, siége du Moi spirituel correspondant a I'’Abraham de
ton étre ; 4) le latifa sirriya (le secret), centre de la transconscienﬂce COA”??-
pondant au Moise de son étre ; 5) le centre de I’esprit, le !aufa ruhz;\a
correspondant au David de ton étre ; 6) le centre du mystere, le latifa
khafiya (Henri Corbin traduit ce dernier par le mot latin arcfanunzi).
organe qui recoit 'inspiration du Saint-Esprit ; il correspond au Jésus de
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ton étre ; 7) le centre divin (latifa haqqgiya) qui correspond au Moham-
mad de ton étre.

Ces sept latifa sont homologués avec les cycles de la prophétie, qui
commencent a partir d’Adam, le point initial de I’ascension du soleil de la
prophétie, pour atteindre ’extréme pointe de son ascension dans le midi
du sceau de la prophétie (khdtim al-anbivd) de Mohammad. L’homme
progresse par ces centres : a chaque centre subtil, le mystique a des aper-
ceptions chromatiques qui lui indiquent les progres effectués. Sur le plan
macrocosmique, ce sept centres sont homologués avec les sept sphéres
cclestes. Semnani, en se fondant sur le verset goranique (XL : 53), distin-
gue entre le temps du monde objectif (zamdn-e afaqi), qui est le temps
homogene et quantitatif, et le temps psychique intérieur (zamdn-e anfosi),
qui est le temps qualitatif.

Nous ne pouvons pas nous pencher davantage sur ces doctrines qui
débordent le cadre de notre étude. Qu’il nous suffise de dire qu'en dépit
des différences de structure et de forme, les centres subtils dans I'Inde
comme en lIslam structurent les centres psycho-spirituels de la physiologie
mystique de I’homme homologué avec le cosmos ; et le parcours des cen-
tres subtils, de méme que les phénomeénes visuels, chromatiques et audm‘fs
qui leur correspondent, révelent de part et d'autre ’ascension de la crois-
sance spirituelle de I’homme pour atteindre dans I'Inde a l’harm‘ome
divine de I'union de S’'iva-S'akti et au statut du libéré-vivant qui en
résulte nécessairement, et, en Islam, traversant les rangs inhérents aux
points de I'ascension du soleil de la prophétie, parvenir au rang supreme
du prophéte Mohammad qui est la cime de la gnose, la « séparation qui
suit I'union », la « lucidité qui procéde de I'annihilation » et le point
d’équilibre entre le tashbih (théologie symbolique) et le tanzih (théologie
négative).
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NOTES

1. Ham.Up. 14-15 30. Ibid. p. 149
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[11

LES QUATRE MONDES
(Dara Shokih, chapitre VII)

Dans ce chapitre, DAara discute de la hiérarchie ontologique de ’univers
considéré sous I'aspect de mondes hiérarchisés. Il dit que selon certains
soufis ces mondes sont au nombre de quatre : le nastt, le monde humain,
le malakit, le monde des Ames immatérielles, le jabarit le monde des
Noms et des Attributs divins, ou monde des pures Intelligences, €t le
lahiit, le monde de I'Essence divine. D’aucuns, ajoute-t-il, les considérent
comme étant au nombre de cinq et ajoutent le monde deS_
Archétypes-Images ( ‘4lam-e-mithal). D’autres encore identifient celui-ci
avec le malakit et en arrivent a une division quaternaire.

Selon les Indiens, I’avasthatman ou état d’atman se divise en quatre :
jagrat (I'état de veille), le svapna (Iétat de réve) le susupta (I'état de som-
meil profond) et le turiva qui est ’état inconditionné d’atman.

Jagrat correspondrait (monaseb ast) selon Dard au nasit, svapna au
malakiit, et susupta serait conforme au jabarit, dans lequel les imag6§ des
deux mondes, de méme que la distinction du « Moi » et du « Toi » dispa-
raissent, soit qu’on ait les yeux fermés, soit qu’on les ait ouverts. Bares
sont, dit Dara, les mystiques des deux communautés qui ont réalise S€E
état. 1l cite la fameuse parole de Ostad Abol Qdsim al-Jonayd Baghdadi
(297/910), célebre soufi qui aurait dit : « Le Soufisme consiste en ce que
I’on puisse s’asseoir (méditer) un instant sans préoccupation meptale
(timdr) ». Le mot " timar " en persan signifie souci, chagrin, il.dCHO[e
dans ce contexte la préoccupation mentale. A Ia question de
Shaykh-al-Islam quant au sens de cette phrase, Jonayd répond. que par
Soufisme il entend : « trouver sans chercher et regarder sans voIr ». Res-
ter sans préoccupation mentale équivaut a I’annihilation des images 1SSucs
et des mondes du ndsidr et du malakit.

Ensuite Dara cite quelques beaux vers de Jaldloddin Riimi, le fameux
auteur du Mathnawi, qui dénotent I’annihilation de la pensée dans l'objet
de la méditation. Rami dit : « Si tu tiens a le retrouver, abstiens-toi donc
un instant de le chercher ». Ce vers révéle, pensons-nous, la passivité de
la pensée dépouillée de son contenu et apte a refléter la réalité divine.

Le second vers : « Si tu tiens a le connaitre, reste¢ un instant sans le
connaitre », renforce le sens du verset précédent et signifie que la non-

le
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connaissance équivaut a I’extinction des catégories de I'entendement qui,
purifié jusqu’a l’absence, s’identifie essentiellement avec son objet et
devient non-pensée.

Ensuite viennent quelques autres vers de Rimi qui expriment I'ambiva-
lence paradoxale de I'état de celui qui est parvenu a l'union supréme,
envisagée comme un équilibre des extrémes. « Si tu cherches le mysicre
(de son Essence) tu seras éloigné de ses apparences, si tu cherches ses
apparences, voilé seras-tu de son Essence. Mais si tu te libeéres et de
I’Essence et des apparences, alors étends tes jambes a I’abri de sa protec-
tion ». Se libérer et de I'Essence et des apparences veut dire voir I’Un
dans le multiple et le multiple dans I'Un. C’est ’état de la gnose supréme
qui est la station de la « séparation qui suit ['union » (farg-e ba‘'d
al-jam 7). C’est aussi ’état de celui qui voit le tanzih (théologie négative)
dans le tashbih (théologie symbolique) et le tashbih dans le tanzih. Qui-
conque est devenu le Centre (giblah) situé entre I’Orient de I'ésotérique et
I’Occident de I’éxotérique, se libére des deux extrémes de I'Essence et des
apparences de sorte qu’il voit les apparences dans ['Essence, et celle-ci
dans celles-la. Cette personne seule a la sainte protection de Dieu.

Les vers de RaGmi semblent faire allusion, pour autant que nous le
sachions, a I’annihilation dans I’Essence divine et a la persistance en Dieu,
mais Dara les interpréte comme [’annihilation dans le monde des pures
Intelligences (jabariit). Ce dernier est d’ailleurs considéré, selon Dara,
comme le degré de I'unité absolue (ahadiya), et non le degré de 1'unité-
plurale (wdhdiyah) tels que I’entendent tous les auteurs soufis. Quant a la
valeur de ces identifications, nous en parlerons plus bas, lorsque nous
essaierons de comparer les mondes islamique et indien.

Le turiya, nous dit Dara, correspond au monde du /dhdt qui est
I’Essence et la réalité totalisant les autres mondes inférieurs.

Le voyage spirituel et vertical de ’homme depuis le ndsit jusqu’au l4lit
marque le parcours de ’arc d’ascension (gaws-e so 'idi), et représente un
progres spirituel (taraqi), tandis que I'arc de descente (gaws-e nozili),
ajoute Dara, s’effectuant a partir de la vérité supréme, implique les des-
centes ontologiques depuis le /dhdt jusqu’'au jabarit, de celui-ci jusqu’au
malakit et de ce dernier jusqu’au ndsidt. C’est en vertu de ces raisons,
dit-il, que certains soufis ont envisagé le degré de descente en quatre éta-
pes et d’autres en cing (y ayant ajouté le monde des Archétypes-Images).

Tels sont les renseignements que nous fournit DAara sur ce probléme

capital de I'ontologie hiérarchique des mondes islamiques et de leur homo-
logue indien.

1. La hiérarchie ontologique des mondes en Islam
Il existe une abondante littérature traitant des mondes hiérarchisés dans

le Soufisme ; la richesse des renseignements fournis et le nombre variable
de plans d’univers rendent la tache assez difficile, car il convient de pou-
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voir situer la perspective de Dard Shokih dans un vaste ensemble, qui
varie selon le choix des auteurs. Mais quelles que soient les différences il
s’agit dans tous les cas d’une vision verticale du monde, d’un ensemble
organique qui s'ordonne autour des deux notions identiques dans leur
essence.

Sur le plan divin nous trouvons I’origine premiére, que les soufis dési-
gnent sous le nom de mabda’, source primordiale qui est au niveau de
I’Essence, et a partir de laquelle s’opérent les descentes ontologiques, pour
aboutir finalement au monde des phénomeénes sensibles (ndsiit) ou se
trouve I’homme, conc¢u a l'image de Dieu. L’homme est I'homologue
terrestre du Nom « Allah » c’est-a-dire qu’il est I’épiphanie totale et com-
pléte de tous les noms et attributs divins, et qu'il intégre toutes les descen-
tes ontologiques. C’est pourquoi on I'appelle aussi « I’Etre totalisant tous
les degrés » (kawn-e jami”.

A ce mouvement de descente, s’oppose, sur le plan humain, le mouve-
ment de retour a ’origine (ma ‘dd) qui s’originant dans I"homme (homolo-
gue terrestre de mabda ), monte par degrés les échelons de l'arc ascen-
sionnel et débouche finalement sur la source premiére. Ces deux mouve-
ments inversés de descente et d'ascension complétent le cycle de I’étre de
sorte que le point final (ma 4d) du retour rejoint le point initial (mabda’)
de la descente. Mais, tandis qu'a la création, c’est Dieu qui est la source
et l'origine premiére de la descente, dans le mouvement inverse du Fetour.
c’est 'homme qui sera le point initial du retour, et la consommation 'd“
cycle de I'étre ¢quivaudra a la conjonction des deux points, final et initial,
du cercle de I’existence. L

Cette pluralit¢ des mondes superposés a, en outre, une autre ilelC?‘“On
importante : a partir du jabarit et jusqu'au nasit, les mondes verticaux
qui s’¢chelonnent sont envisagés a la maniére d’une série de miroirs Supff'
posés, ou chaque miroir est en méme temps que I’épiphanie actuée.(tafﬂm
des réalités contenues dans son principe immédiatement SUDé“ef”’ ],e
principe illuminant ou le plan virtuel (ijmalf) du monde qui Jui est 1mme-
diatement inférieur.

Le jabarit se refléte dans le malakit, lequel se reflete dans le monde
des Archétypes-Images et celui-ci dans le nasit, et par conséquent dans
I'Etre total ; c’est-a-dire I'homme, lequel reflétant les réalités du malakuf,
totalise en méme temps par un symbolisme inverse tous les mondes’ supce-
rieurs, de sorte que le ndsit est I'épiphanie du monde des Archetypes-
Images, comme celui-ci est ['¢épiphanie du jabartit, et ce dernier 1'épipha-
nie du /ahdr.

Le symbolisme des miroirs superposés crée selon I’expression de Bg}lde-
laire un « clavier de correspondances » entre les différents mondes hiérar-
chisés et fait en sorte que tous les mondes se symbolisent les uns les
autres. De plus, I'arrangement étagé des plans d'univers, du fait des cor-
respondances qui les lient, rend possible un ta’'wil, c'est-a-dire un passage
des formes extérieures aux réalités intérieures, voire un passage ascension-



nel d’un plan d’univers a un autre plan plus élevé, et de ce dernier au
plan qui lui est immédiatement supérieur, et ainsi de suite. Cette pénétra-
tion dans I’essence des choses, a partir des apparences et des voiles qui
deviennent de plus en plus subtils proportionnellement a ’acte de pénétra-
tion, est ce que la gnose islamique désigne comme ta wil, c’est-a-dire
« I’herméneutique spirituelle » — qui ne peut s’effectuer que dans la pers-
pective d’une correspondance universelle des mondes hiérarchisés.

Le passage de I’exotérique (zdhir) a 'esotérique (bAtin), de la métaphore
(majaz) a la vérité spirituelle (hagigat), de méme que des formes symboli-
sées aux réalités que celles-ci représentent, suppose donc un plan de cor-
respondance des réalités se symbolisant les unes les autres ; c’est en vertu
de ces correspondances aussi qu’a I’herméneutique du Qoran, congu
comme un tanzih (descente des Révélations positives et littérales), on
oppose un ta wil c’est-a-dire un retour aux origines, mais ce retour
s’amplifiant dans le sens de I’intériorité, s’effectue suivant les plans ascen-
dants des univers de plus en plus élevés, passe de profondeur en profon-
deur, chaque sens éxotérique revétant un sens ¢ésotérique, lequel a son
tour a un sens ésotérique plus subtil, et ainsi de suite jusqu’a l’essence
méme des réalités.

La hiérarchie des univers étagés suppose aussi, sur le plan de la des-
cente, une différenciation croissante des déterminations ta ‘ayyondt. Lahijl
se pronongant sur la subtilité des mondes hiérarchisés nous apprend que
plus un monde est subtil, moins il est déterminé et moins seront percepti-
bles les distances qui opposent origine et retour a l’origine, pré-éternité et
post-éternité, et plus facile sera-t-il aussi de participer la aux dévoilements
mystiques. Un jour du monde des Archétypes-Images équivaut a une
année du monde matériel (ndsit) ; tandis qu'un jour du malakit, équivaut
a mille années du ndsit et qu'un jour du jabarit est égal a cinquante
mille ans du ndsid:t. En revanche la durée du degré de I'unité absolue
(ahadiyat) ou de I’Essence divine (dhat) est intemporelle et éternelle par

rapport a notre monde contingent soumis aux conditions spatio-
temporelles ',

L’abolition progressive des déterminations décroissantes, selon que !’on
monte les degrés étagés des plans d’univers, ainsi que la multiplicité crois-
sante des déterminations existentielles, suivant qu’on les descend, indique
que du jabarit au nasiit les descentes ontologiques se différencient et se
matérialisent progressivement pour aboutir a la condition de I’homme,
synthése totalisant tous les univers, tandis que sur I’arc d’ascension, c’est
’opération inverse qui a lieu : plus on s’éléve dans la hiérarchie de I'étre,
plus les mondes qui en symbolisent les plans seront subtils, et moins ils
seront déterminés.

Le nom de ces mondes varie selon les auteurs. Ibn‘Arabi, de méme que
beaucoup d’autres tels que Qaysari, ou Lahiji, distingue les « cinq présen-
ces divines » ; d’autres, comme Nasafi, acceptent une division tripartite.
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Sohrawardi (549/1155), grand philosophe iranien, fondateur de la
« Théosophie orientale » (Higmat al-Ishrdq), distingue quatre univers :

1. Les lumiéres victoriales, anwdrqdhira, Intelligences Chérubiniques.

2. Les lumiéres régentes, anwdr espahbadiya, Anges-ames des Cieux ou
des hommes.

3. Le double, barzakh, des Cieux et des Eléments.

4. I’Intermonde, ou monde des Archétypes-Images?.

Les cinq présences distinguées par Ibn‘Arabi? sont les suivantes :

1. Hazrat al-dhéat, plan de I’Essence absolue, monde du /4dhit, monde
du Mystere absolu (‘dlam al-ghayb al-motlaq)

2. Hazrat al-sifdr, plan des Noms et des Attributs, monde des pures
Intelligences (arwéh jabariitiya) ) o

3. Hazrat al-af‘dl, plan des Opérations et des Energies divines,
malakiit, monde des Ames immatérielles (arwah malakitiya).

4. Hazrat al-mithal wal-Khayal, monde des Images-Archétypes et de
I’imagination. L

5. Hazrat al-hiss, monde sensible ; également, ‘dlam aI—mo{k et nasut.

Les cinq présences de Liahiji sont expliquées de la fagon suivante : ‘

1. Le monde de I'Essence, qui est le Idhit, 1'Ipséité du ‘myStere
(howwiyat ghaybiya), le mystére inconnu, le mystére des mysteref, la
vérité des vérités, la fin des fins, et Iunité absolue. Ici 'Essence (dhat) et
I'unité absolue (ahadiyat) sont mis au méme niveau alors que d’aucuns les
distinguent, comme nous I’avons déja vu au chapitre I.

2. Le monde des Noms et des Attributs, le jabardt, I'Intermonde des'
Intermondes (entre 1I’Essence et le malakiit). Le confluent d'€5 df”"
océans, le monde enveloppant les essences (mohit-e- fqyyan;,
gab-al-gawsayn. « La distance des deux arcs », le degré de I’unité-plurale
(wahidiyat), la Nuée ( ‘amd). o de des

3. Le monde des Esprits ou des Ames immatérielles, le monde y
Energies divines, le monde de I'Impératif divin, le monde de la suzera
neté (robibiyat). . Alam-

4. Le mo}rlldt)a de la visibilité (shadidar), le monde sensible (‘dlam-¢
molk) o

5. Le monde du ndsit, qui est le monde intégrant tf)ut', a”}S} .qgenl;;
cause finale et la derniére descente ontologique : c’est-a—dlr,e I’épipha
compléte et actuée des Noms et des Attributs divins, qui est I'homme.

Les trois premiers sont invisibles, et le mundus-imaginalis est Situc er}tre
le monde des phénomeénes sensibles et le malakiit, et en raison de son ctat
intermédiaire, il participe aux conditions des deux. o

L’ordre de Lahiji est légérement différent de celui d’lbn.'Arabl, il inte-
gre le monde des Archétypes-Images dans le malakit et ajout_e le n\wonde
du ndsit comme entité totalisant tous les mondes, 'puiSClEl,’l]. reflcte le
malakit, qui est I'épiphanie du jabariit, et ce dernier, I'épiphanie de
Punité absolue. .

La division quaternaire de Dara correspond plus ou moins a I’ordre
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d’Ibn ‘Arabil et de Lahiji, sauf qu’il intégre le monde des Archétypes-
Images dans le malakit, et au lieu de hazratal-hiss (le monde sensible)
d’Ibn ‘Arabi, nous parle du ndsiit, le monde humain qui synthétise toutes
les descentes ontologiques. Considérons maintenant ces mondes en détail.

1. Le monde de I’Essence (lahiit)

C’est le monde de la pure Essence, de I'Ipsé¢ité divine, de la négation de
toute négation (nafy-e nafy+). D’aucuns le placent comme Lahi1ji au méme
niveau que l’unité absolue, d’autres, comme Qaysari®, distinguent |'unité
absolue de I’Essence pure. Dans ce cas, 'unité absolue correspondra a la
plus subtile d’entre toutes les déterminations et sera la négation de tous
les Noms et Attributs ; tandis que I’Ipséité divine sera la négation de cette
négation. L’Essence est symbolisée par I'occultation du « Trésor Caché »,
alors que 'unité absolue est le degré ou I’Essence est présente a elle-méme
et se contemple Soi-méme. Ceci est selon Ashtyani, dans son commentaire
du Qaysari, union nuptiale (tandkoh) de I'Essence et des Noms univer-
sauX, lesquels, grace a la présence indistincte et unique de Dieu, sont
occultés par I’Amour de I’Essence pour elle-méme dans la Connaissance
de I’Essence pour Soi-méme. Dans ce degré le connaissant et le connu, le
voyant et le vu se confondent dans 1'unité indivise de I'Essence. En revan-
che, le degré de I'unité-plurale serait le mariage des Noms divins et des
Archétypes qui les épiphanisent. C’est le degré ou tout nom pour se mani-
fester exige une épiphanie : le connaissant aspire a une épiphanie : le
connu ; le puissant aspire a ce qui lui servira d’épiphanie : la puissance.
L’Essence a besoin pour se manifester distinctement (zohir-e tafsili) d’une
épiphanie, de méme que celle-ci aspire a un manifestant afin d'apparaitre
a I’étre. Ceci est dit aussi le degré de tashbih (la théologie symbolique)
symbolisé aussi par cette phrase du hadith godsi : « J'ai créé la création
afin de me connaitre en elle », alors que le degré de 'unité absolue cor-
respond & : « Jai aimé a étre connu » (’Amour de I'Essence pour elle-

méme) ; et le Trésor Caché lui-méme, symbolise 1’occultation de I'Ipséité
divines.

2. Le monde des pures Intelligences (jabarit)

C’est le degré de l'unité-plurale, le mariage des Noms et des Archéty-
pes ; c’est aussi le degré des Archétypes, des Essences-fixes, ou la seconde
théophanie ; la deuxiéme détermination selon Qaysari, mais la premiére
selon Lahiji’. On le considére, aussi, comme !'Intermonde des Intermon-
des, c’est-a-dire le degré intermédiaire entre la nécessité essentielle (wojiib)
et la possibilité (imkdn) ; c’est encore le degré de I'Intellect premier, de
I’Esprit supréme, de la Réalité mohammadienne. En tant qu’lntellect pre-
mier, il contient toutes les Intelligences.

Pour Nasafi®, le jabarit est I'essence du molk et du malakit, il est le
livre virtuel et synthétique ({jmali), tandis que les deux autres en sont les
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livres actués et deéveloppés (1afsili) ; ou encore, il affirme que les quiddités
des réalités sensibles et intelligibles, les simples, les composés, les substan-
ces et les accidents existaient tous dans le jabarit, mais d’une fagon vir-
tuelle et en puissance, ne s'y distinguant pas objectivement, et c’est pour-
quoi il est symbolisé par I’encre de la Plume (Qalam)®.

Dara, a I’encontre de tout ce qui vient d’étre dit, nous affirme dans son
traité (Risdla-ve Hagnomad)' que le jabaridt est le monde nécessaire, le
monde de I'unité absolue et de la Majesté, et que ceux qui s’y réferent
comme au monde des Noms et des Attributs se sont trompés, car ils n’ont
pas compris les vérités qui se cachaient dans ce monde. « Si le monde des
Noms et des Attributs se trouve étre inclu dans le degré du monde (mani-
festé), il doit étre donc contenu dans le malakit, et s’il s’épiphanise dans
le monde sensible, il doit étre au-dedans du ndsit, sous quelque aspect
qu'on veuille bien le considérer. Dire que le monde des Noms et des
Attributs est identique au jabarit serait erroné'! »,

Ces affirmations sont contraires a tous les textes que nous avons
consultés. Dara place le jabaridt au méme niveau que le degré de I’Essence
et de I'unité absolue, alors que tous les soufis s’accordent a considérer ce
monde comme celui des pures Intelligences, c’est-a-dire le monde des
Essences-fixes et le degré des Noms et des Attributs.

3. Le monde des Ames immatérielles (malakit)

Selon Hadi Sabzevari, philosophe iranien du 19¢ siécle, le malakit se
référe, dans son acception la plus large, au monde du Mystére (le monde
spirituel), mais, dans son sens particulier, n'est que le monde des
Archétypes-Images, dit « aussi le malakidt inférieur ' ».

D’apreés les textes des auteurs soufis que nous allons citer plus bas,' l?
monde des Archétypes-Images se trouve dans le malakit et Cel‘}"C'
contient toutes les réalités inscrites sur la « Table Gardee ¢
(Lawh-al-mahfiz). Ontologiquement, le malakit correspond a I’Ame unt-
verselle, ou monde spirituel des Esprits et des Ames immatérielles, imme-
diatement inférieur au jabarit. Celui-ci nous dit Nasafi, désirait un miroir
pour y contempler sa beauté et voir ses attributs. 11 s’épiphanisa €t passz?
de la puissance a I'acte, et du mode virtuel et synthétique au mode actue
et analytique. Par cette actuation des réalités virtuelles incluses dans le
jabariit la Sphere premiére apparut, et de I'Intellect prirent naissance.‘les
Intelligences, les ames, les natures, constituant ainsi la Sphere premicre
(malakit), laquelle aussi passa de la puissance a l'acte et produisit les
spheres, les étoiles et les éléments. Ceux-ci constituérent le monde des
phénoménes ( ‘dlam-e molk)'"". Le malakit est le miroir du jabarit de
méme que le molk est le miroir du malakut. Le jabarit est I'essence du
molk et du malakit et ces derniers en sont les épiphanies ; du jab"’”?‘ et
du livre synthétique virtuel, le malakit et le molk sont les livres actucs et
développés ; le jabarit est la semence, les deux autres sont les arbres ; et
les pierres, les plantes et les animaux sont les fruits de cet arbre '*.



Le malakit représente le degré actualise des réalités incluses dans lfi
Essences-fixes, de méme que le Qalam (la plume), symbolisgm l’l.melle;[
premier, inscrit sur la Table Gardée les lettres et les mots qui m‘amfeslffon
les réalités spirituelles du monde ; cette inscription équivagl al acw?uest
des potentialités contenues dans le Qdlam, et c’est pourquoi le malakut
dit étre 'ombre et I'épiphanie du Jabarit's. ‘ . _dire

Le monde des Archétypes-Images se trouve dans le malqkm,.c’esl-a—. ls—
que ses formes sont en correspondance avec les Formes 1ptell1g1bles, lﬂu_
crites sur la Table Gardée, c’est a cause de cela que certains auteurs SO .
fis comme Nasafi et Lahiji ne lui conférent pas un rang sépar¢ et dlS[lnCe
dans leur division des mondes hiérarchisés ; tandis que d'aulre§ ‘commu
Ibn ‘Arabi lui accordent un rang inférieur au malakit et superieur ﬁaﬁ
molk. Lahiji aussi le place au méme niveau ; d’autres, comme Sa‘bze'w.a“;
on Kashani, distinguent un malakit supérieur et un malakut u?ferleui
qu’ils identifient avec le monde des Archétypes-Images. Dara, lui auSS;
dans son traité, « Miroir de la Vérité », place le mundus-archetypus dan
le malakit, mais a un degré inférieur a celui-ci. . on

Le monde des Archétypes-Images est au malakit ce que ]'1n1agl[13[‘ e
conjointe (khayal motasil) est a l’imagination autonome, S?Darge
(monfasil), laquelle, dans un sens étendu, embrasse le malakit entier, "
méme qu’il s’étend au niveau du jabarit dans le symbolisme de l‘a Nu:ie
sombre (a‘md) qu’'lbn ‘Arabi considére comme I’acte théophanique
I'imagination créatrice. L vec

Le monde imaginatif est contigu au malakdt, et il est en continuitc av

.o C. . . ) - S, le
celui-ci. Considérons maintenant, pour mieux comprendre ces rapport
monde des Archétypes-Images.

4. Le monde des Archétypes-Images ( ‘dlam-e mithal)

Sohrawardi '¢ désigne ce monde du nom de huitiéme climat ou se trou-
vent les cités merveilleuses de Jabalgd et de Jabarsd, de mér}]e qL}?
Hiirqalya (les sens symboliques de ces cités sont décrits aux chapitres X
et XII sur la résurrection).

Voici ce que nous dit ‘Abdorrzzaq Lahiji'? (ob. 1072/1662), I'auteur
persan du « Gohar-e Morad » (Le Joyau du Désir) :

« Les théosophes orientaux et les soufis sont d’accord pour admettre
qu’il y a entre le monde intelligible ( ‘dlam-e aqli) qui est le m(?"de d'C
Réalités pures et le monde sensible qui est le monde de pures enme'rs mate-
rielles un autre monde dont les habitants possedent figunfes et étendue,
sans gqu’ils aient (pour autant) un corps matériel. Il s’ensun’donc que !CS
Réalités pures sont dépourvues de matiére et d’étendue, tandis que ]e§ rea-
lités matérielles pures sont revétues de matiére et d’étendue. Les h‘a'bnants
de cet (intermonde) sont dépourvus de matiére, mais rgvétus d’étendue
comme les formes imaginatives (sowar-e khayaliya). Mais alors que les
formes imaginatives ont leur réalité dans I'esprit (dhihn) et non dans le
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;zieon('je. objectif, le monde des Archétypes-Images a une réalité objective a
Xterieur.
SéI;(aSji(EOgSiaeS[ ir}}er111§diaire erjtre deux univers, car en raison de sa
litgs lires ot nfla.ucre,’.ll est en Acorre’slpondance avec .le mongie des Réa-
U monde 4 u a'u’ qu’il Fs} revétu d etendyue et de flgures, il ressemblfe
Chacu(r)xnde Ss rfealltes matérielles. Chacun d e'ntrhe les étres appar%enam a
diaire L‘CS-' eu,\‘ mc’)nde;s, a un ar'chetype (m:tllal) en ce rponde 1nt<?rme~
mOnd;: ene):llslence’d un étre pur (séparé de rr‘lanere). se realnﬁse en cet ’1{1ter-
due ot o ertu d’une de§cen[e par laguelle il 'rgcoxt le revétement d’éten-
€ formes ; et I'existence d’un étre matériel en ce monde s’effectue
(1;31;1 la voie d’unf: asgension (bar sabil-e taraqr) qu.i la. démunit de matiére
€ certaines nécessités de celle-ci comme la localisation.
tio(;l (?jn appelle encore ce monde le monde'des Archétypes et de l’imagfna'

N disjointe (khayal-e monfasil), et aussi un Intermonde. ll arrive par-
S;)rlsegu:“” é"z appartenant au .monde « ars‘hétypfque » puisse s'épiphani-
els Lce n‘mn e ma.ter\lel, et puisse aussi y étre saisi par les organes senso-

>+ €5 corps polis 4 I'exces et transparents du monde matériel tels que
€ miroir, I'eau, I’air, sont le lieu d’apparition des étres appartenant au
Monde des Archétypes-Images de méme aussi I'imagination de I'homme
flnl]ﬂa en est I'épiphanie. Les images refléchies sur les miroirs et les formes

ginatives sont tous les étres du monde imaginal, qui se manifestent a
:S(:“Z da“f tes lieU{< d’apparition tels que les miroirs et l’imagination.nll er:
les df meéme des tonpes que I'homme voit en songe ; les anges,'les Jin, €t
s r;n(]ions Sont aussi les étres ;ppartenant gu'mon(.ie des Archetyp?sj qUtl
D n I:mt visibles pour certains en des ep:phames telles qu'e\lalr e
cau » '*. Les caractéristiques de ce monde imaginal nous révelent les
traits suivants :

) C’est un monde intermédiaire entre le malakit des esprits séparés de
Matiere et le monde visible des phénoménes sensibles. Ce monde étant
iMtermédiaire participe 4 la nature des deux. Clest en vertu de Cette
fonction ambivalente que Mohsin Fayz Kashani (ob. 1091/1680), c¢lebre
Soufi persan, le considére comme un monde a double dimension, puisqu’il
fessemble par chacune de ses dimensions au monde auquel il
correspond ¥ ; selon Qaysari, ce monde étant intermédiaire, différe néces-
Salrement des deux, oy plutét, il a forcément deux dimensions, car cha-
Cune d’elle symbolise ['univers auquel elle correspond 0. L’esprit, pour
apparaitre a la vision dy ceeur, descend en ce monde et s’y revét de for-
Mes et d'étendue, les données sensibles aussi s'y transmuent en symboles
bar I'organe de I'imagination théophanique. C’est pourquoi 'Abdorrazzaq
Lahiji nous dit que C'est dans ce monde que « se matérialisent (subtile-
Mment) les accidents, et se corporalisent les résultantes des actes ' ».

Selon Fayz Kashani 2, ¢’est en ce monde que s'élévent en leur ascension
SPirituelle ceux qui se spiritualisent, aprés qu’ils se sont dépouillés des for-
Mmes naturelles et revétus de formes épiphaniques : et c’est aussi en ce
Monde que les esprits parfaits apparaissent sous formes imaginatives ; €n
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lui « que se corporalisent les esprits et que se spiritualisent les corps et se
personnalisent les comportements moraux et les actions accomplies, de
méme que les idées y apparaissent sous des formes qui leur
correspondent 2 »,

Cet intermonde qui participe a la nature des deux mondes est le « lieu »
ou se transmuent en symboles les perceptions sensibles ou descendent les
idées . Dans un sens large, cet Intermonde contient les cités merveilleuses
de Jabalqa, située du coté oriental, tournée vers les réalités spirituelles et
de Jabarsa, du coté occidental, c’est-a-dire I'intermonde ultérieur a notre
monde ou vont les ames aprés la mort, ou sont symbolisés les comporte-
ments moraux actualisés qui existaient en puissance dans I’ame.

Hirqalya s’y trouve aussi, et a propos de Hiirgalya le commentateur
persan de Sohrawardi, Qotboddin Mahmdd Shirdzi nous apprend dans
son commentaire du « Livre de la Théosophie Orientale » que Jibalgad et
Jabarsa sont les deux cités appartenant au monde des ¢léments du monde
des Archétypes-Images alors que Hiirqgalya se trouve dans les cieux de ce
méme monde .

L’idée d’un intermonde dans lequel les archétypes de tous les phénomé-
nes sensibles existent, suppose l’existence subtile des formes symboliques
immatérielles en méme temps que pourvues de formes et d’étendue. C’est
pour expliquer la qualité paradoxale de ces formes démunies de matiére et
dépourvues de lieu et de substrat, jouissant toutefois d'une réalité objec-
tive indéniable que Sohrawardi les qualifie du nom d’« images suspen-
dues » (sowar al-mo ‘alaga). Ceci nous ameéne a étudier la qualité épipha-
nique de ces formes subtiles.

b) Les formes percues dans ce monde par I'imagination sont comparées
aux images réfléchies dans le miroir, puisque, nous dit Sohrawardi : « les
images vues dans les miroirs et les formes imaginatives ne sont pas
empreintes (ni dans le miroir, ni dans I'imagination), mais sont des corps
en suspens ** ». L’imagination de I’homme, de méme que les formes polies
? ’exces, les miroirs, les eaux diaphanes, sont les lieux d’épiphanie de ces
Images en suspens. Ce caractére nettement épiphanique des formes subtiles
révéle I'importance primordiale de la faculté imaginative de I'homme ;
cette faculté est congue a la maniére d’un miroir et elle est contigué au
malakit, dont elle recoit sa lumiére. Le rapport de I'imagination conjointe
a I'imagination disjointe crée une continuité sans solution entre les deux
plans d’étre, et permet a 'imagination humaine de rejoindre le monde des
Archétypes-Images, et de déboucher sur le malakdt. Envisageons a présent
les rapports des deux catégories d’imagination.

c) Les auteurs soufis distinguent comme nous avons vu au chapitre I,
une imagination captive conjointe et une imagination autonome, disjointe.
Moshin Fayz dit : « Il n’y a pas d’étre sensible ou intelligible qui n’ait un
archétype (mithadl) déterminé en cet Intermonde, et ce monde est au
macrocosme ce que I'imagination est au microcosme humain ; et dans ce
monde, ce dont la perception dépend du pouvoir mental (gowwa
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al-damaghiya) est dénommé I’imagination conjointe, mais ce dont la per-
ception ne dépend pas de cette condition, s’appelle I’imagination
disjointe 27 ».

Ce passage éclaircit fort bien le rapport de ces deux imaginations :
’imagination macrocosmique, c’est le malakit, alors que son homologue
inférieur n'est que le monde des Archétypes-Images ; d’autre part la
faculté imaginative est consubstantielle au monde des Archétypes-Images,
et elle est liée au malakit dont elle recoit sa lumiére, selon Qaysari, « a la
facon des ruisseaux et des fleuves débouchant dans la mer, et comme les
hautes fenétres par lesquelles pénétrent dans la maison les rayons de
lumiére ¥ »,

C’est en passant par 'imagination conjointe que le mystique rejoint le
barzakh absolu (malakiit) et aboutit au monde des Ames immatérielles et
de ce monde-ci parvient au monde des Essences-Archétypes, puis y prend
connaissance de son Essence-Archétype propre. Le passage au monde des
Archétypes-Images s’effectue pour beaucoup pendant le songe et leur 4me
voyage dans ce monde subtil. L’ame, nous dit Ashtyani®, est consubstan-
tielle au monde de malakiit, c’est pourquoi pendant le sommeil ou dans_
les visions oniriques, il rejoint le mundus archetypus. L’ame peut fcmSSl
prendre contact avec les images inscrites sur la Table Gardée, pulsque
essentiellement elle a une affinité¢ mystique avec ces entités spirituelles, et
c’est en vertu de cette sym-pathie que les images des entités .sul_)nles
s'impriment dans 1’dme, et I'empreinte de ces réalités dans le merlr'de
I"dme imaginale équivaut, pendant le sommeil, au reflet des imag€§ d'un
MIroir sur un autre miroir : ce qui est contenu dans l'un est réfléchi d‘ans
I'autre. Si cette con-jonction est puissante, I’ame confie ces images a la
mémoire qui les rémémore au réveil. .

Ibn ‘Arabi, dans les Fotidhar (11, 311) distingue aussi une imagination
lice 4 I’ame imaginant, et une imagination disjointe, subsistant par elle:
méme et sui generis. l.'imagination conjointe au malakit est apte @
accueillir les entités spirituelles (m ‘4ni) et les esprits, et a les refléter
comme en un miroir. La vision de I’ange, par exemple, impliqqe le pas-
sage d’une réalité spirituelle du plan de I'imagination disjointe a celle de
I’imagination conjointe ; celle-ci, tout en étant liée au sujet imaginant,
débouche sur le malakirt ». ;

Dara, dans son livre « Miroir de la Vérité »* nous donne des rensel-
gnements importants sur ce monde. Ces renseignements s¢ confqrment €n
général aux textes que nous venons de reproduire. DAara écrit qqe le
monde des Archétypes-Images est la clé du malakit. Par I'Archétype
d’une forme per¢ue aprés que nous avons clos les paupiéres, nous enten-
dons, dit-il, I'esprit de cette forme et non son corps. « Il a été montre
que les esprits des hommes, démunis du corps, subsistent dans le malakiit,
revétus de la méme forme qu'ils avaient dans le monde terrestre, _et peu-
vent ainsi se présenter a la vue a n'importe quel moment. Qu1cgnque
s’endort, qu'il soit conscient ou inconscient, son esprit s’y corporalise tel
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un corps astral et voyage ensuite dans le malakit. Celui dont le coeur pos-
sede conscience et subtilité y contemple des formes agréables et subtiles et
en jouit. En revanche celui dont le cceur est imprégné d’inconscience et
(revétu) de formes grossiéres y voit des formes répugnantes et y entend
des sons terribles et effrayants ; et, ce dont il avait été affligé dans le
monde terrestre, il le contemple (muni de la forme symbolisée correspon-
dante) dans le malakiit... Quiconque enléve les impuretés du coeur, son
ceeur deviendra un miroir ou se refléteront les figures des saints et des
prophétes de méme que le visage de son maitre spirituel. La vision des
prophétes s’accomplit en ce monde (subtil) ».

Dara reproduit ensuite le fameux dicton que nous avons déja cité:
« Nos Esprits s’y corporalisent et nos corps s’y spiritualisent » (arwdhind
ajsadind wa ajsddind arwdhind). 11 ajoute que c’est en vertu de cette qua-
lité, particuliére au malakit, « que ’assomption du prophéte eut lieu avec
son corps et que Jésus atteignit le ciel muni de son corps 32 ».

Ce quelques lignes de Dara nous révélent, outre ce que nous venons
déja de dire, la puissance imaginative du cceur cong¢u comme un organe
d’imagination théophanique, ainsi que le probléme de la vision qui est
dévoilement, théophanie des réalités subtiles dans le miroir du cceur. La
vision peut étre aussi une opération théophanique ad extra, une sorte de
projection qui, griace a I’imagination, transmue les données sensibles en
images symbolisées pergues dans le monde imaginal.

Considérons a présent le monde terrestre, ou est situé I’homme qui est

I’étre intégrant et totalisant dans une puissante synthése tous les Noms et
les Attributs Divins.

5. Le monde des phénoménes sensibles ( ‘dlam-e ndsiit)

Ce monde enveloppe le monde humain, les régnes minéral, végétal, ani-
mal, dits les trois régnes (mawalid), ainsi que les sphéres, les étoiles visi-
bles”et les cieux astronomiques ; bref tout ce qui entre dans le degré de la
matiere et des phénomeénes sensibles. Le point central de ce monde est
I’homme qui est la derniére descente ontologique, descente qui, en vertu
du syrr}bolisme inverse, est aussi le point initial du mouvement de retour
vers Dieu ; alors que ’origine, c’est-a-dire le mabda, était le point initial
de P’arc de la descente : la conjonction du point final du mouvement de
retour s’originant en I’homme, et du point initial, commencé a la source
Premiére, équivaut a une révolution compléte du cycle de ['étre.

L’homme qui est I'étre total (Kawn-e jami") reflete le malakiit, et
comme celui-ci est I’épiphanie du jabariit et que ce dernier reflete le degré
de I'unité absolue, tout ce qui se trouvait dans le jabariit sous forme vir-
tuelle, s’est actualisé de plus en plus au gré des descentes hiérarchisées et
s’est cristallisé dans I’homme, synthése universelle de tous les archétypes
de la création. Quiconque arrive a réaliser toutes les réalités incluses dans
son étre devient ’'Homme Parfait (insdn-e kamil) et le miroir du jabarit :
il s’annihile dans I’Essence, puisque la théophanie de I’Essence équivaut a
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I’annihilation de tout-autre-que-Dieu, mais comme [I’homme tout en
s’annihilant dans I'Essence de la Majesté divine persiste en Lui, griace a la
Beauté et a la Miséricorde complémentaires qu’implique et contient 1’attri-
but de la Majesté de Dieu, arrivé a ce stade-la, ’Homme Parfait est
’équilibre des contraires : il voit I'Un dans le multiple et le multiple dans
'Un. C’est le degré que les soufis appellent I’annihilation contemplative,
visionnaire (fana’shohiid), a !’encontre de I’annihilation théorique
(fand’nazari) que congoit la raison discursive.

Les réalités incluses dans cette station d’équilibre des extrémes, sont
expliquées, par ailleurs, au chapitre VII, ou nous avons précis¢ que la
prophétie axée sur la théologie négative et la théologie symbolique de
Dieu est celle méme qui est le point culminant de la gnose : I'union c}e
P'union, la séparation qui suit 'union, et la « soumission qui vient apres
que I’on s’est attribué la couleur de Dieu » (tamkin ba d al-talwin), c’est-
a-dire la persistance en Dieu, qui procéde de I’état d’annihilation en son
Essence. Pour celui qui s’est annihilé en Dieu de son vivant, on dit Ql{’ll a
atteint d’ores et déja sa résurrection majeure. 11 n’y aura, pour lui, ni
résurrection mineure (mort), ni errances dans les intermondes, ni retour a
Dieu puisqu’il y est déja et que tous ses comportement moraux (mahk::M),
les fruits de ses ceuvres, sont déja consommés. Cette consomr'natlon
dénote I'effacement de toutes les impuretés du ceeur, car l’annihil.anofl en
’Essence implique la théophanie de I’Essence, or cette théophanie ncces-
site I’extinction de tout-autre-que-Dieu, c’est de ce fait que le délivre ou le
gnostique parfait sera délivré de toutes les déterminations existentielles
(ta ‘ayyondt-e imkani), lesquelles formaient les limites constitutives, ontolo-
giques de son étre, alors que la dimension divine qui est aussi la Face de
Dieu en lui, sera le lien supréme qui le liera a I’Essence, pendant que s€
seront annihilées les dimensions créaturelles de son étre contingent et
irréel.

Tout étre rejoint le nom dont il est I'épiphanie, et comme I'Homme
Parfait est I’épiphanie actuée du Nom « Alldh », Nom lotalis?nt t(?us les
noms, il rejoindra de son vivant ce Nom global et en sera l’églptlanle par-
faite ; et comme, d’autre part, ce Nom (Alldh) connote aussl las;)eclfie
la théologie négative (tanzih), symbolisée par le Hii, le Soi du Nom A]lfih,
en méme temps que la dimension de la théologie symbolique ([aShb’h)i
symbolisée par le degré de la divinité (oldhiyat), il s’annihilera dans le Hi
de I’Ipséité divine tout en subsistant par I’ olihiyat de la Clémence, la
Beauté et la théologie symbolique de Dieu ; d’ou aussi son aspect para-
doxal, envisagé comme coincidentia oppositorum de celui qui VO}l I'Un
dans le multiple et le multiple dans 1'Un, le tashbih dans le tanzih et le
tanzih dans le tashbih.
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I1. Les quatre états d’atman

Nous avons vu que les quatre mondes islamiques sont identifiés par
Dara avec les quatre états d’atman. Voyons maintenant comment la spé-
culation brahmanique envisage ces quatre « parties » d’atman. C’est dans
la Mdandiyopanisad considérée comme une des plus récentes des Upani-
sads anciennes® (Dasgupta, Winternitz, Deussen) que I'on trouve la doc-
trine élaborée des quatre états, alors que la Brhad.Up (1V, 3, 9) n’en énu-
mére que trois. Les Kdrikd de Gandapada (VII¢ siecle, Dasgupta, Deussen)
commentent I'Upanisad et font partie intégrante de celle-ci. S’ankara a
écrit un commentaire sur cette Upanisad de méme que sur les Kdrika de
Gaudapada.

La Miand.Up. annonce clairement d¢ja la doctrine de I’ Advaita-vedanta
ou I’identité essentielle brahman = 4atman, qui trouve sa forme définitive
dans le systtme de S’ankara. C’est en nous inspirant de cette Upanisad,
des Karika, et des commentaires de S’ankara, que nous allons étudier les
quatre conditions d’atman.

L’4atman qui est essentiellement identique au brahman se manifeste dans
le monde comme ayant quatre « parties » (catuspdt) **. Ces quatre parties
sont I’état de veille (jdgarita-sthana), 1'état de réve (svapnasthina), l'état
de sommeil profond (susupta-sthdna) et finalement 1’état inconditionné du
Brahman (turiya) qui est le nirguna-brahman, le Brahman dépourvu de
toutes les qualités. L’association de I'dtman a ces états, de méme qu’aux
cing gaines (kos’a) de l'individualité humaine, est décrite par S’ankara
comme une surimposition du non-Soi au Soi, effectué¢e par la puissance
de I'illusion cosmique (mdya).

1. L’état de veille

« Tout ce qui est est le Brahman ; le Soi est Brahman. Ce Soi a quatre
parties », proclame 1I'Upanisad et, ce faisant, établit d’abord I’identité
essentielle de ces deux pdles ontologiques. S’ankara, commentant ce pas-
sage, nous explique que le pronom ce (etat) indique ce qui est divisé en
quatre parties et est représent¢ comme I'état du Soi intérieur
(pratyagdtmatad) **. Voici comment est décrit le premier état :

« Ce qui est a I'état de veille, ayant la connaissance extérieure
(bahisprajnam) sept membres, dix-neuf ouvertures, jouisseur de 1'élément
grossier (sthiila bhuk) c’est le premier quart, appelé vais’vdnara » '*. Selon
S’ankara le domaine de I'activité de cet état est 1’état de veille, donc 1'état
de connaissance extérieure. Par connaissance extérieure (bahisprajna) il
faut entendre : « ce dont la connaissance est faite d'inscience (avidydkria)
et qui apparait comme étant attaché aux objets extérieurs » 7. C’est par
conséquent le domaine des connaissances sensorielles issues comme nous
verrons par la suite des portes de perception qui sont dix-neuf. Le mot
vais'vandrah est ensuite identifié avec vis'vandrah, lequel décomposé
donne vis'va = tous et ndrd = hommes. S'ankara nous apprend que
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« vais'vandrah est identifié avec vis'vandra par le fait de n’étre point
autre que le Soi de tous les étres corporels * ». Ainsi le terme vais’vanara
connote bien le Soi envisagé dans la manifestation totale de tous les étres
grossiers.

Ensuite les sept membres du Soi cosmique et grossier sont expliqués, et
les différents membres du Géant cosmique sont homologués avec les
diverses portions de 1’Univers. Les correspondances entre le macrocosme
et le microcosme ont été formulées déja dans le Rg Veda X, 90, 1 et la
Brhad.Up. 1, 1, 1. S’ankara dit : « La téte (de ce Géant cosmique) est le
ciel ; I'ceil, le soleil ; le souffle, le vent ; le tronc est I'espace ; I'eau, la
vessie, la terre, les deux pieds. » Afin de compléter I'image de I’agnihotra,
ajoute S’ankara, le feu dhvaniya est dit étre sa bouche, on I'appelle donc
« Celui qui a sept membres » (saptdngah).

Puis les dix-neufs bouches (ekonavims’atimukha) de perception sgnt
commentées : les cinq organes de connaissance (buddhindriydni), les cing
organes d’action (karmendrivani), qui font dix ; les souffles vitaux, c’est-
a-dire prana et les autres qui font cinq ; le mental (manas), !'intelligence
(buddhi), le principe d’individuation (ahamkdra), la mémoire (pensée éla-
boratrice (cirta). Les bouches sont les portes par ou entrent les percep-
tions. Le vais’vdnara ainsi qualifié jouit par l'office de ces portes, des
perceptions qui lui viennent des objets grossiers tels que le son, etc., c’est
pourquoi il est dit : « le jouisseur de I’élément grossier (sthilabhuk)* ».

L'état de veille est décrit ensuite comme ayant priorité et préséance de
connaissance sur les autres, puisque la connaissance de ces derme:rs pro-
céde de I'état de veille qui est aussi I’état d’expérience des connaissances
empiriques. )

S’ankara établit par la suite une série d’homologies entres les divers
plans de manifestation individuelle et universelle ; ces homologies mettent
en correspondance les diverses conditions d’atman sur les deux plans
macrocosmique et microcosmique. Il y a deux plans d'existence universelle
ou divine (ddhidaivika) et individuel ou humain (ddhydtmika). A ces deu:‘(
plans d’univers correspondent respectivement, le Soi grossier macrocosmi-
que (virdt) et le Soi grossier individuel (vis'va). Cette Dfemiéfe hom’o]oga—
tion de deux ordres d’existence grossiére suppose, par la meme, d autres
homologies appliquées a des étages supérieurs et des conditions plus subti-
les d’atman, moyennant quoi I'état de réve individuel ((aijasa) est hf)molo-
gué¢ avec I'état de réve cosmique (hiranyagarbha), tandis que I'état de
sommeil profond (prdjna) est mis en correspondance avec Is'varg,’ ou
P’état involué et séminal du Brahman. S'ankara ajoute que « l'identite de?
I'état de sommeil profond (susupta-sthdna) avec I'Etat involu¢ est effectué
grice (a la qualité) de non-distinction qui les qualifie tous les deux » w
(susuptdvyakrtayos tvekatvam siddhameva nirvis'esatvat) ; et c.’est lorsqu@
toutes les dualités cessent que la non-dualité comme quatriéme partie
d’dtman se réalise, efjoute S’ankara.



2. L’Etat de réve

L’Upanisad dit : « Ce qui est a I'état de réve, ayant la connaissance
intérieure (antahprajna), sept membres, dix-neuf ouvertures, qui jouit de
I’élément subtil, c’est le deuxiéme quart appelé taijasa*' ».

S’ankara, commentant ce passage, nous apprend tout d’abord « que la
conscience de I’état de veille, munie de multiples moyens (organes senso-
riels) et apparaissant comme associée aux objets extérieurs, et n’étant
autre qu’une vibration mentale, laisse dans D’esprit une impression rési-
duelle (samskdra) correspondante ** ».

L’état de réve est le domaine propre du mental, lequel s’y manifeste
comme étant composé « tel qu’un canevas peint* », ne s’appuyant sur
aucun substrat extérieur mais rayonnant comme par son propre contenu
subjectif. Le mental est constitué en plus par les vdsand, c’est-a-dire les
impressions résiduelles dont le siége est I’organe interne et qui, outre les
imprégnations subliminales et immémoriales qu’il a héritées des vies anté-
rieures, se nourrit sans cesse des impressions nouvelles que lui fournit
I’expérience sensible, issue de I’état de veille.

C’est une connaissance interne, dit I'Upanisad, c’est-a-dire, par rapport
aux sens, le mental est une (perception) interne*, en d’autres termes, la
conscience assume la forme des impressions résiduelles dans I'état de réve
et participe a la connaissance interne*. La trame de cet d&tat est tissée
d’expériences subtiles et subliminales ; il est lumineux ou source de
lumiere, car, « lorsque la conscience est vide des objets extérieurs
(visayas’-lnya), étant en sa nature propre, rien que lumiére
({(evalaprakés’asvarﬁpa), et du fait aussi d’étre sujet de ses propres expé-
riences, elle devient source de lumiére * ».

Cette autonomie du monde onirique par rapport a un support objectif
et'é 'expérience sensorielle, de méme que sa luminosité sui generis qui
fait d’elle une lampe qui se nourrit de son propre contenu, fait en sorte
que I’objet de I’expérience (bhogyd) est une connaissance constituée uni-
quement en impressions mentales. C’est pour cette raison, nous dit
S’ankara, que I’Upanisad en parle comme d’un état qui jouit de 1I'¢lément
subtil (praviviktabhuk).

La Karika dit a ce sujet que le taijasa est situé a l'intérieur de ’esprit,
tandis que vais’vdnara est localisé dans I'ceil droit*’. L’ceil symbolise les
perceptions sensibles, ajoute S’ankara, mais lorsque I’on ferme les yeux,
les images sont remémorées dans I’esprit, et on les voit a présent sous
forme d’impressions latentes (vasanaripdbhivyaktam pas’yati)*. Ce com-
mentaire de S’ankara révéle qu’entre I’état de veille et I’état de réve il n'y
a guére de solution de continuité (yatha'tra tathd svapna), mais le passage
de I'un a l'autre implique un passage de I’état grossier a I'état subtil et
mental : le réve n’est qu’un tissu d’images formées de virtualités psychi-
ques et d’impressions résiduelles que lui fournissent les expériences issues
de I’état de veille ; quand I'activité dite mémoire cesse de fonctionner
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(smarana-akhya-Vyapara-upardma), la conscience se replie dans l’espace
du cceur (4kds’ahrd-iprajnd) et y devient un bloc de connaissance globale,
dit la Karika.

Si on prend en considération les fonctions différenciées de [’organe
interne, et les connotations nuancées de termes tels que citta, manas,
vdsand et samskara, on verra que l’esprit est redevable non seulement aux
expériences sensibles qui lui viennent du dehors et qui alimentent sans
répit le flux psycho-mental, mais que les virtualités psychiques et les
impressions résiduelles accumulées dans ’organe interne depuis un temps
immémorial y exercent une fonction prépondérante. Dans le samsdra sans
commencement, les idées et les impressions mentales se succedent les unes
aux autres a la maniére d’une chaine ininterrompue de causes et d’effets,
de méme que les plantes surgissent des graines et que celles-ci produisent
a leur tour d'autres plantes . .

Quant au siége de ces imprégnations latentes, toutes les doctrines
indiennes sont d’accord pour les localiser dans I'organe interne. Pour le
Samkhya, c'est le corps subtil (siiksma s’arira) qui est investi de ces dispo-
sitions subliminales (S.K. XLI) et Vacaspati les situe dans la buddhi,
contenue elle-méme dans le corps subtil. Le Samkhya Sutra 11, 42 affirme
que c’est le manas qui en est le receptacle, car, dit-il, I'inférence (comm§
par exemple la concomitance invariable de la fumée et du feu) s’effectue a
partir de la mémoire (smrtydnumdandcca) *. .

L’organe interne est constitué dans le Samkhya par la buddh,
I'ahamkdra et le manas, mais dans la doctrine du Yoga, c'est le terme
citta qui désigne 'organe interne, totalisant les fonctions diverses qul
incombent a Iintelligence, le principe d’individuation, et le ment‘al. Le
Vedantaparibhasa, (58), nous parle des quatre modes d'actualisatlon'd.e
l'organe interne : le doute (sams’ayah) est la fonction du manas, 1? déct-
sion est la fonction de I'intelligence ; I’orgueil (garva) est la fonction du
principe d'individuation, et la mémoire est la fonction de la pensée (citta).

Quel que soit le siége des impressions résiduelles : la mémoire, le n}en-
tal, ou la buddhi, ceux-ci s’actualisent aussi dans I'esprit pendant‘le’ reve,
et le manas réduit aux seules ressources de ses virtualités ainsi qu'a 1 a.ut'O—
nomie lumineuse de sa pure subjectivité, recompose les vdsana agtuallseef
grace a sa puissance synthétisante et imaginatrice. L’Upanisad dit @ « Ou
il n'y a ni chars, ni attelage, ni chemins, il crée chars, attelagg,
chemins » . L'esprit y peint, de toutes piéces, mille images, mille 'fantan-
sies, sur le canevas des visions oniriques ; cette autonomie de l'esprit pour
créer par sa puissance imaginative (samkalpa) des formes et des figures
fantastiques, et les défaire et les recomposer a sa guise, dénote, outre la
fonction créatrice de 1'esprit, I'importance des vdsand qui jouent par rap-
port au manas et a citta le méme role que les Archétypes-Images du
monde du rmalakit par rapport a I’imagination conjointe.
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3. L’état de sommeil profond

L’Upanisad ajoute : « Lorsqu’endormi, I’on ne désire aucun désir, 1'on
ne voit aucun réve, cela est le sommeil profond ; ce qui est en I'état de
sommeil profond, devenu un bloc de connaissance globale (ekibhitah
prajnanaghana), jouissant de félicité, ayant pour bouche la pensée,
(cetamukha), c’est le troisieme quart appelé (prdjna) *2.

S’ankara, commentant ce verset, nous dit que, par « on ne désire aucun
désir » et « on ne voit aucun réve », il faut entendre que « dans |'état de
sommeil profond (susupta) il n'existe, a I’encontre des deux états précé-
dents, ni des visions oniriques ayant pour caractéristiques de saisir les
choses autrement qu’elles ne sont en réalité (anyatha), ni aucun désir ** ».

Par ekibhiita ou bloc de connaissance, il faut entendre que le sommeil
profond est un état ou les dualités (dvaita) se distinguant comme les deux
états de veille et de réve (sthdna dvaya-pravibhaktam), et qui ne sont en
réalité rien d’autre que des plans mentaux (manah-spanditam) « parvien-
nent a un état de non-distinction tout en conservant leurs formes pro-
pres » ¥ de méme que la lumiére du jour et le monde visible des phéno-
meénes sont dévorés par les ténébres nocturnes (nais’atamah-grastam).

L’état de sommeil profond est un ¢tat de non-distinction, de non-
résorption et d’identité totale des dualités, puisque celles-ci tout en s’unis-
sant en un bloc unifié, gardent leurs formes prorpes. Les expériences
issues des états de réve et de veille qui sont des plans mentaux, deviennent
un bloc global, ou masse unifiée (ghanibhita), dans le sommeil profond.
S’ankara dit : « Cet état est dit bloc de connaissance global car il est
caractérisé¢ par la non-distinction des formes. De méme que dans la nuit
(enveloppée) par les ténébres nocturnes, tout apparait comme une masse
indistincte, il en est de méme du bloc de la connaissance globale. »

Commentant aussi les termes de béatitude, de félicité, S'ankara ajoute
que « la félicité est 'absence des peines qui viennent de l'effort des états
mentaux se (polarisant) en sujet et objet. » Mais cette félicité n'est pas
absolue, vu que la béatitude absolue est le trait propre du turiva, tandis
que I'¢tat de sommeil profond est abondance de félicité.

F'GXDTCSSiOH de « jouisseur de félicité » (dnandabhuk) désigne celui par
qui est gouté et joui (anubhiyate) cet état dont la nature est constance et
qui est exempt de peine.

Par « bouche de la pensée » (cetarmnukha), S’ankara dit qu'il faut enten-
dre que cet état est la porte qui débouche sur cette connaissance (supé-
rieure) qui a conscience des autres états.

Par prdjna ou connaissance, il faut entendre que cet état est connaisseur
du passé et du futur (bhidta-bhavisyajjndtrtvam).

II est aussi dit prdjna pour avoir accés (comme connaisseur) aux deux
états précédents, ou bien parce que sa nature (rdpa) n’a pour caractéristi-
que spécifique rien qu’une conscience indistincte (prajnaptimatram).

Telles sont les caractéristiques de cet état qui selon la Karika ** est le
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repliement de la conscience dans I’espace du cceur lorsque I’activité de
I’esprit et de la mémoire s’éteignent.

L’état de veille avait pour siége de connaissance les organes sensoriels ;
I’état de réve a pour siége la connaissance interne de I’esprit réduit a la
seule subjectivité de son propre contenu, et qui, se polarisant en sujet et
objet, recompose les images oniriques et les virtualités psychiques jaillies
de la mémoire par sa faculté formatrice ; I’état de sommeil profond a
pour siége 1'4kds’a du cceur : ’espace unifié de la connaissance indifféren-
ciée ou les consciences inhérentes aux autres états s’unissent en un bloc de
connaissance homogéne tout en conservant leurs formes propres.

4. Le quatriéme état d’4tman

L’Upanisad dit a propos de cet état : « On considére comme quatrieme
état ce qui n’a ni connaissance intérieure (na antahprajnam), ni connais-
sance extérieure (na bahisprajnam), ni connaissance de l'un et de l’autrej
nobhayatahprajnam), ni connaissance globale (na prajndnaghanam), ni
connaissance (na prajnam), ni non-connaissance a la fois (na-aprajnam),
qui est invisible (adrstam), inapprochable (avyavaharyam), insaisissable
(agrahyam), indéfinissable (alaksanam), impensable (acintyam), innomma-
ble (avyapades’yam), qui n’a pour essence que l'expérience de son propre
Soi (ekatmapratyayasaram), qui annule la diversité (prapaﬁCOPas,amam)’
qui est apaisé (s'dntam), bienveillant (s'ivam), sans dualité (advaitam).
C’est le soi (sa 4tmd). C’est lui qui est 'objet de la connaissance * ».

Le quatriéme ¢tat n’a aucune commune mesure avec les trois états in
rieurs et I’Upanisad, en le distinguant des trois autres, affirme en méme
temps la méthode négative qui caractérise cet état inconditionné, lequel
par le fait méme de transcender toutes les catégories de la pensée et LOUtes
les conditions limitantes quelles qu’elles soient, ne peut étre décrit une
par la négation de tous les attributs surimposés. La prééminence .du‘ {Unyﬁ
par rapport aux trois autres est une prévalence de nature : un lnflI}l, un
absolu non-limité par quoi que ce soit et dont aucune condition, fat-elle
méme la plus universelle, n'épuise la plénitude infinie. )

S’ankara dit : « Il n’a pas de connaissance intérieure, car en rais
la non-existence (s'dnyatvar) de toutes les caractéristiques qu’exprime
mots, elle ne peut étre décrite par les mots. C'est par la ncgation des
attributs (vis'esa-pratisedha) que I'Upanisad cherche a la décrire .»5‘..

A Dobjection (pirvapaksa) que la négation de tous les principes ne
réduirait ce principe qu’a un vide (siinya), S’ankara répond qu’aucune
illusion vaine (mithy4-vikalpa) ne peut étre réalisée sans un sgbstrat:
I'illusion de choses telles que I'argent, le serpent, I'homme, le mirage ne
peut étre imaginée sans qu’il y ait des substrats respectifs pour les soute-
nir comme la coquille, la corde, le poteau et le désert ; si ces substrats
faisaient défaut, ces illusions ne pourraient exister *.

A l'objection selon laquelle le turiya étant le substrat des illusions tglle
que prdna etc., doit étre spécifié par les mots et non par la voie négative,
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de méme que la cruche est défine en raison de ce qu’elle contient I’eau,
S’ankara riposte que |’association de prana et d’autres upadhi a turiya est
non-réelle au méme titre que ’existence de l’argent surimposé a la coquille
ou du serpent surimposé a la corde est illusoire : la relation entre le réel
et ’irréel (sadasatoh sambandah) ne peut s’exprimer par des relations ver-
bales, puisque celles-ci sont non-substantielles, illusoires ; ce turiya n’est
pas un objet de connaissance comme la vache; « il n’est pas pourvu
d’activité, tel un cuisinier, il ne posséde pas d’attributs, comme la couleur
bleue : par conséquent, il ne peut étre indiqué, défini, par des désigna-
tions ».

A ’objection affirmant qu’au cas ou le turiya serait indéfinissable il
serait nécessairement inutile, comme les cornes d’un liévre, S’ankara
répond que la réalisation du turiya dans le Soti, fait disparafitre les sollici-
tations qui naissent du non-soi ; de méme que la connaissance discrimina-
tive de la coquille fait du méme coup disparaitre la soif de !’argent
(rajatatrsnd).

La réalisation du turiya équivaut a la cessation des naissances, des vices
tels que la soif et I'ignorance, ainsi qu’a l’extinction de tout motif qui et
cherché a réaliser un autre que le Soi. Il est le but de toutes les Upani-
sads, dit S’ankara : Chiand.Up. (IV, 8, 16) : « Cela tu es » ; Brhad.Up.
(I, V, 19) : « Cet 4tman est brahman ». S’ankara, citant d’autres versets
de la s’ruti a ’appui de la transcendance absolue de brahman = arman,
qui est directement visible et intuitivement connue (yar sdksat-aparoksat),
se met ensuite a analyser les mots inclus dans ce verset important de
I’Upanisad.

Ces quelques lignes sur les objections et les réponses que S’ankara for-
mule, nous donnent un apergu tres vivant de la dialectique magistrale du
maitre vedantin. Celui-ci nous montre que les trois états d’4rman sont une
surimposition du non-réel au réel ; il dit a ce propos : « Sa forme non-
réelle faite d’inscience (tasya-aparamdthariipam avidyakrtam) est dite étre
pareille a (la surimposition) du serpent a la corde, et a pour caractéristi-
que les trois états (trayalaksam) qui sont liés les uns aux autres comme la
graine a la plante ».

Affirmation d’une importance capitale, étant donné que tous les états
sont d’aprés S’ankara irréels, puisqu’ils sont surimposés au fondement de
I’4tman ; mais cette irréalité implique pourtant un rapport continuel et
sans commencement du fait que les trois états sont liés les uns aux autres
comme la semence a la plante : celle-ci produit celle-1a qui a son tour pro-
duira celle-ci, et cette continuité se perpétue dans la transmigration indéfi-
nie, ainsi que dans les cycles ininterrompus et périodiques des créations et
dissolutions récurrentes. Cette irréalité du monde est par rapport a
I’absolu une illusoire fantasmagorie, ainsi qu’une surimposition intempo-
relle, sans commencement ni fin ; elle ne sera interrompue qu'au terme
d’une connaissance effective du Soi qui viendra rompre le circuit et libérer
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I’ame de la ronde des renaissances. Et cette réalisation n’est que la discri-
mination du non-soi (les autres états) du Soi (turiya).

S’ankara explique ensuite les mots-clés de ce verset : la formule « n’a
pas de connaissance intérieure » affirme I’état non-causal, non-séminal
(abijatmaka), lequel est identifié, dans l'exemple de la corde et du ser-
pent, avec la corde, tandis que les trois états surimposés au turiya sont
mis en correspondance avec le serpent. « De méme que la perception de la
vraie nature de la corde se fait, en vérité, par la négation de I’illusion du
serpent, de méme le Soi présent dans les trois états ne peut étre établi que
par la réalisation du turiya ». De méme que I'élimination du serpent de la
corde, s’accomplissant d’une fagon simultanée avec la discrimination du
serpent de la corde, entraine la connaissance réelle de la corde ; de méme
par I'élimination des attributs tels que « connaissance intérieure »,
« connaissance extérieure », surimposés a I’dtman et s’opérant en meéme
temps que [’activité intuitive et directe des moyens de connaissance discri-
minative, on aboutit a la connaissance supréme, « qui est la cessation des
distinctions telles que connaissant, connaissance et connu»
(pramatrtvadi-bheda-nivriti). .

La phrase « Ce qui n’a pas de connaissance intérieure » nécessit‘e I’éli-
mination et la négation de taijasa ; il n’est pas « connaissance exténeure' »
dénote la négation de vis’va ; il n’est « ni connaissance de I'un ni connaits-
sance de I'autre » ¢limine I'état intermédiaire entre les états de vei!l§ et le
sommeil ; il n’est pas un bloc de connaissance globale, entraine I’élimina-
tion de I'é¢tat de sommeil profond (celui-ci fait allusion a la « naturé
indistincte de I'état causal » (bijabhdva aviveka ripa), tandis que (urlya
est I’état non séminal (abijabhdva) : il n’est pas « non connaissance »
implique la négation de la connaissance non-consciente (acai-
tanya-pratisedha). .

A Tobjection se formulant : Pourquoi les attributs tels que « connais-
sance interne », etc. percus comme étant surimposés a l'dtman, ainsl que
le serpent I’est 4 la corde, sont dits étre irréels, puis sont élimmes-pi}f ‘la
négation ?, S’ankara répond que ces trois états, « bien que non distincts
dans I’essence méme de la connaissance », et ne transgressant pas, non

T h . ceiac o les
plus, les fronti¢res des uns des autres, paraissent diversifies Lom@% la
formes imaginées du serpent et du filet d’eau, qui sont surimposes S sa

corde et a I'argent, alors que la conscience ou la connaissance dan )
nature réelle est inchangeable dans les trois états — et donc, elle est vrale
(satya).

Le Soi (turiya) est par conséquent invisible, transcendant méme'le som-
meil profond ; il est, de ce fait, inapprochable, c’est-a-dire non cprouve,
insaisissable par les organes d’action, indéfinissable, voire sans caracteéris-
tiques propres a partir desquelles il puisse étre inféré ; il est impensable et
partant innommable. .

Il n’a pour essence que I’expérience de son propre Soi ; il est le méme
dans les trois états, c’est-a-dire qu’il y demeure identique en dépit des for-

141



mes surimposées ; ou bien cette phrase pourrait vouloir dire que « dans la
connaissance du turiya, la connaissance valable est celle méme dont
I’Essence est I’Expérience de son propre Soi » (S’ankara).

Par la formule « qui annule la diversité », S’ankara entend la non-
existence des attributs inhérents aux états de veille et de réve ; « il est
apaisé, bienveillant, et sans dualité », signifie que le ruriya est affranchi
des idées imaginées qui viennent des dualités et des distinctions (bheda,
vikalpa-rahita). 11 est le quatriéme, car il est différent des trois états qui
ne sont que pure apparence. « C’est lui qui est I’objet de connaissance »,
veut dire que le turiya = dtman est différent des formes imaginées et
surimposées, de méme que la corde est différente d’une canne, d’un trou
dans la terre, ou d’un serpent, surimposés a son substrat réel. C’est pour
cette raison, conclut S’ankara, que I’Upanisad affirme : « Cela tu es ».

Dans les Upanisads tardives comme les Upanisads yogiques et les
Vaisnavopanisads on constate un effort de synthése qui cherche a homolo-
guer toutes les triades des différents courants de la pensée brahmanique :
les trois guna du Sdmkhya, les trois états d’auman, les trois divinités du
panthéon hindou. On en arrive 4 une cascade d’homologies. Les trois
guna sont identifiées avec les trois divinités (trimirti), les trois états d’at-
man. Les trois lettres (md&trd) d’Omkarah : akdarah (A) ukarah (U) et
makdrah (M), sont aussi mises en correspondances avec ces triades. Le
résultat en est que la premiére lettre (A) s’identifie avec 1'état de veille,
avec rajas, Brahma (Démiurge), virdj (I’ordre macrocosmique grossier),
vis’va (I’ordre microcosmique grossier) ; la seconde lettre (U) est homolo-
guée avec I’état de réve, sattva, Visnu, sttra (ordre macrocosmique sub-
til), taijase (ordre microcosmique subtil) ; la troisieme lettre (M) est le
sommeil profond, tamas, S’iva-Rudra, bija (ordre macrocosmique causal),
et état séminal.

L’homologie de ces triades amplifie la notion des trois conditions
d’dtman, qui deviennent, outre les trois modes de manifestation d’atman,
les trois plans d’univers, les trois principes de création, de conservation et
de destruction, les trois corps grossiers (sthila), subtil (sdksma) et causal
(karana), aussi bien dans I’ordre macrocosmique que sur le plan microcos-
mique. Cette vaste synthése est le point de conciliation de l’ontologie
vedantine, de la cosmologie du Sdmkhya, de la mythologie des Puranas et
de I’antique structure des trois fonctions ou des trois états que Georges
Dumézil a décelée dans ses études de mythologie comparée. Il nous reste
maintenant a voir comment on peut comparer ces quatre ¢tats avec les
quatre mondes de la gnose spéculative du Soufisme.

III. Les mondes hiérarchisés du Soufisme et les quatre états d’atman

Une étude comparative entre les quatre mondes islamiques et les quatre
états d’drman connote des homologies trés suggestives et comporte plu-
sieurs aspects que nous allons essayer d’éclaircir dans les pages qui sui-
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vent. 1) Tout d’abord, il s’agit de part et d’autre de mondes hiérarchisés,
c’est-a-dire de mondes ou d’états qui se développent du plus subtil au plus
grossier et inversement, le plus grossier se résorbant dans le plus subtil.
2) Les correspondances des plans d’univers impliquent, de part et d’autre,
des rapports homologables entre le microcosme et le macrocosme, ainsi
qu’entre les différents étages des mondes superposés en Islam et les états
hiérarchisés d’drman. 3) Le rapport qui lie le monde des Archétypes-
Images au malakir dans le Soufisme, et celui qui met en correspondance
I’état de réve avec sa contrepartie macrocosmique, hiranyagarbha dans le
Vedanta, offre des analogies trés intéressantes et ceci d’autant plus que
I"imagination joue dans les deux cas un role prépondérant. A I'idée de
I"imagination est liée aussi la notion des vdsand dans ['Inde et des
Essences-fixes en Islam. Bien que ces notions ne soient pas équivalentes,
clles connotent dans leur contexte respectif des rapports comparables.
4) La correspondance du jabarit avec I'état de sommeil profond (susupta
sthdna) entraine un déséquilibre de niveau, puisque I'é¢tat involue ou cau-
sal indien semble ressembler sous un certain rapport a ce que la gnose
islamique désigne du nom de I'unité absolue ou degré de I'Unitude, et
sOus un autre rapport, il se rapproche du degré de 'unité-plurale dit aussi
Intellect premier ou Qalam (la Plume) ; ces symboles suggerent ’image de
PEmbryon d’or (hiranyagarbha). 5) Le quatrieme état symbolise, de part
et d’autre, I’état inconditionné et indifférencié de I’Absolu et de I'Essence
divine, et ne peut étre décrit que par des attributs négatifs.

1. Mondes hiérarchisés

Dans le Soufisme, les descentes ontologiques a partir de !’Essgnce
jusqu’au nasit, comportent une multiplication croissante des determina-
tions ontologiques des étres ; elles équivalent a une sorte de matérialisa-
tion progressive et a un développement croissant des réalités de plus en
plus particularisées et individualisées. Ces descentes sont, pourrait-on dire,
les phases successives (nous parlons d’une succession logique) qul mar
quent selon un ordre de différenciation croissante le passage de !U“ au
multiple ; ou disons de I'absolu au relatif. Dans I'ontologie vedanun¢, que
nous venons d'examiner, les trois modes : causal, subtil et grossier, déno-
tent aussi un ordre croissant de développement des réalités qe plus en plus
matérialisées. Ces diverses phases de la manifestation constituent, de part
et d’autre, une gradation du plus subtil au plus grossier, €t c'est cette gra-
dation qui structure, en réalité, les mondes hiérarchisés. Dans l'o‘rdre cau-
sal (bijabhdva), les deux autres états inférieurs existent ontologiquement
en ¢tat d’union et d’indistinction, tout en conservant ceDC.nfi,an[ leurs
caractéristiques propres ; sur le plan subtil universel qualltxf comme
hiranyagarbha, ou siitra, les ames (jiva) sont « enfilées » sur I'alman qui
est envisagé sur ce plan comme un corps subtil macrocosmique (1mggtma),
de méme que dans I'état de réve qui est le mode d’existence subple, les
formes des impressions mentales s’accumulent dans I’organe interne.
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Ontologiquement I’état de réve représente un mode d’existence plus subtile
que I’état de veille, c’est pourquoi la Karika le localise dans I'esprit, tan-
dis que I’état de veille se situe dans I'ceil droit. D’autre part, de méme
qu’en Islam le mouvement inverse du retour a l’origine (I’arc d’ascension),
implique un passage du nasiit au malakiit et de ce dernier au jabarit ; de
méme aussi, pendant la dissolution cosmique a la fin d’un kalpa, 1'état de
veille se replie dans le réve et celui-ci se résorbe dans |'¢tat de sommeil
profond qui est I’état séminal et involué (avyakta).

La hiérarchie des états de I’étre connote, suivant ’'arc de descente en
Islam et selon le cycle nouveau de la création dans I'Inde, les phases suc-
cessives des descentes hiérarchisées qui, passant de plus subtil au plus
grossier, aboutissent de part et d’autre au monde matériel des phénomeénes
sensibles. Cette derni¢re descente marque le passage complet de 1'absolu
au relatif.

Or, causalité et finalit¢é sont complémentaires étant donné que la fin
derni¢re du monde coincide avec la cause premiére. C’est pourquoi cette
création comporte dans les deux cas (Islam et Inde) un mouvement inverse
de retour qui se traduit dans la perspective indienne par la dissolution et
la résorption des états grossier et subtil dans l’état causal et involué du
sommeil cosmique, et en Islam par le mouvement de retour vers l’origine
ou le point du mouvement de retour, s’originant au nasiit, rejoint le point
initial de 'origine premiére. Sur le plan microcosmique et humain, le
mouvement inverse de la création implique en Islam comme dans !’Inde,
une réalisation spirituelle grace a laquelle le délivré parvient en lIslam a
I’annihilation dans I’Essence et participe d'ores et déja a la résurrection
majeure, ainsi que de son coté le délivré-vivant indien, réalise sa dissolu-
tion absolue par I'absorption des trois états d'atman dans le Brahman
indifférencié, c’est-a-dire que, selon S’ankara, il réalise la négation des
trois états illusoires surimposés a 1’'dtman et s’établit dans la connaissance
supréme du turiya qui est I’identité des entités telles que connaissant,
connu et connaissance.

2. Correspondance entre microcosme et macrocosme

[.’idée d’un homme congu a 1’'image de Dieu et qui intégre microcosmi-
quement toutes les modalités de I’étre est sous-jacente a la spiritualité isla-
mique et indienne.

En Islam I’ ‘4lam-e molk embrasse le monde des phénomenes sensibles ;
ce monde comprend selon Nasafi, les sphéres, les étoiles, les éléments et
les trois régnes, minéral, végétal et animal. Jili dit au sujet de la corres-
pondance entre le microcosme et le macrocosme : « Sache que I"'Homme
Parfait a en lui-méme une correspondance avec toutes les réalités existen-
tielles : il correspond au monde des réalités supérieures par sa nature sub-
tile, au monde des réalités inférieures par sa nature grossiére* ». Son
coeur est identifié avec le Trone de Dieu ; son Moi est mis en correspon-

dance avec le Firmament (Korsi) ; sa nature grossiere correspond aux élé-

144



ments : son ame a la Table Gardée ; les sept cieux sont homologués avwc
ses différentes facultés, de méme que les sept planétes. Lahiji® identifie le
corps de I’homme avec la terre, la téte avec le ciel et ajoute que la vue est
sur le plan individuel pareille aux étoiles sur le plan universel, etc. Cette
ontologie du microcosme avec le macrocosme nous rapelle le démembre-
ment du Géant cosmique dans le Rg.Veda (X, 90, 1) ainsi que le corps
cosmique (virdj) de Vais'vdnara dont la téte est le ciel, 'ceil le soleil ; et
le souffle, le vent...

De part et d’autre il s’agit d’homologuer les différents plans de l'uni-
vers avec les divers membres de I’homme congu comme un microcosme,
un Tout complet, c’est-a-dire aussi un Urmensch fagonné a I'Imago Del.
Ces considérations sont étudiées plus en détail dans notre commentaire du
chapitre 80 de Dara Shokuh, ou il traite du Mahapurusha. )

L’ 4lam-e molk comprenant les éléments et les étoiles a sa contre-partie
microcosmique dans la matiére dont est fait I’homme, tandis que par son
ame I’homme est apparenté au malakit et par son Esprit au jabariit.
Dans I'Inde aussi les sept membres de Vaisvdnara cosmique sont homolo-
gués avec les sept membres du microcosme humain, et les états de réye et
de sommeil sont mis en correspondance avec les deux plans humain et
divin,

3. Le rapport entre ‘dlam-e mithil-malakit et taijasa-hiranyagarbha et la
fonction de I'imagination

Le malakit en Islam se divise en malakit supérieur comprenant _le
monde des Ames immatérielles, le monde de I’imagination autonome, dis-
jointe, et son homologue inférieur le monde des Archétypes-Images, C'fSt'
a-dire I'imagination conjointe, liée au malakit dont elle reoit sa lumiere
comme « les hautes fenétres par lesquelles pénétrent les rayons de
lumiére ». .

Le monde des Archétypes-Images est le domaine de [imagination
conjointe, c’est-a-dire que I’homme y accéde par son imaginatiqn’ et ce
monde est contigu a I’imagination autonome. Le malakiit est aussl symbo-
lis¢ par les Rcalités inscrites sur la Table Gardée. Le monde .dC.S
Archétypes-Images est intermédiaire entre le malakit et le molk, mais il
participe a la nature des deux, ayant une double dimension et Symbolisfint
en outre par chacune de ces dimensions le monde auquel cette dimension
correspond. Qaysari® pense que I’ ‘4lam-e mithal contient toutes les for-
mes des réalités qui existent dans le monde matériel, de méme que I’état
de réve (svapna-sthina) indien reste en continuité avec I’état de veille,
parce qu’il contient sous forme subtile — impressions résiduelles siégeant
dans le mental — les formes des perceptions issues de 1’état de veille.

L’état de réve indien est aussi appelé intermédiaire (samdhi). S’ankara
nous apprend que « I’état de réve est appelé intermédiaire parce qu’il se
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situe 4 la jonction de deux séjours et comme deux mondes, le séjour de
veille et celui de la béatitude sereine » . Olivier Lacombe ajoute a ce pro-
pos ;... « Le réve ne se définit que par relation a deux extrémes, 1’état de
veille et le sommeil profond, entre lesquels il apparait comme occupant
une position intermédiaire. D’une part il reste en continuité avec l'état de
veille par la matiére de son expérience — les impressions enregistrées par
la mémoire — et prouve sa parenté avec lui par un déploiement analogue
de ses virtualités dans le sens de la manifestation et de I’apparence. Mais,
en méme temps, il annonce et prépare cet état quasi-transcendant que 1’on
peut définir négativement comme la " cessation de toute connaissance spé-
cifiée © ou " I’absence des visions de réve " et positivement comme ° un
séjour de béatitude sereine ®* “. »

Le rapport de I’4lam-e mithdl au malakit peut étre homologué avec le
rapport du taijasa au hiranyagarbha (siitra), I’imagination jouant de part
et d’autre un rdle essentiel.

L’imagination autonome s’identifie avec le malakiit et peut, dans le
symbolisme de la Nuée, s’étendre jusqu’au degré de I’unité-plurale. Qay-
sarl dit a son endroit : « Parce qu’il contient les Formes de tout ce qui
existe dans le monde, et parce qu’il est I’Archétype de toutes les Formes
des essences et des réalités qui existent au plan de la connaissance divine,
on le désigne comme le monde de I'imagination disjointe car elle est
immatérielle (ghayr maddi) comparée a I'imagination conjointe ... *. »

L’imagination comme puissance essentiatrice (la Nuée) sera d’une part
cosmogonique ; elle contiendra dans le degré créaturel (martaba-ye-khalgn
I’Archétype de toutes les Formes existant sur le plan de la Connaissance
divine (degré de I'unité-plurale) et, d’autre part, en tant qu’imagination
conjointe liée au malakiit, elle sera le monde des Archétypes-Images ou se
corporéisent les Esprits, ou se spiritualisent les corps. Dans un sens large,
elle comprend le Jabalqa, le Jabarsa et le Hirgalya.
~ C’est en traversant ce monde que le mystique rejoint le malakut, puis le
Jabarit. Le mundus imaginalis en tant que monde inséré entre le malakiit
et.le na"sﬁ't sera aussi par rapport aux degrés supérieurs de I’étre une sorte
d’mcons.uence, un voile qui tout en nous permettant d’accéder au malakiit
nous voile en méme temps les réalités incluses dans celui-ci. L’imagination
d’une part, s’identifie avec la théophanie méme de Dieu (comme Nuée) et
d’autre part, en tant qu'imagination « conjointe », elle devient le monde
des Archétypes-Images qui se présente « comme les Formes déterminées et
captives gue sont nos pensées imaginatives® » Ou encore comme « une
ombre d’entre les ombres que Dieu créa comme preuve a l'existence spiri-
tuelle® ». Jili ajoute a propos de cette imagination obscurcissante :
« L’imagination lie tous les individus qui se trouvent dans ces univers.
Chague communauté d’entre les communautés est liée par I’image imagi-
née, quel que soit 'univers d’entre les univers dans lequel elle se trouve.
Les habitants de ce monde, par exemple, sont liés par I'imagination de la
vie quotidienne et par celle de la vie future® ». L’imagination tout en
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étant une pure théophanie est en méme temps les formes captives de la
pensée, une ombre d’entre les ombres du monde spirituel, qui tout en le
reflétant, n’en cache pas moins la vision a ’ceil mystique du cceur.

L’idée de I'imagination joue aussi dans |I'Advaita-vedanta, comme nous
avons vu au chapitre I, un réle comparable aux deux aspects de I'imagina-
tion créatrice et obscurcissante. La création est dans le Soufisme une théo-
phanie de I'imagination créatrice, chez un Gandapada aussi c’est le Soi
divin qui s’imagine soi-méme grice a sa propre mdyd®. Le mot Kalpati,
de: méme que le mot khayal en arabe, désignent les mémes fonctions créa-
trices.

Le rapport du taijasa au hiranyagarbha offre aussi des rapports qui
peuvent étre homologués a la structure bi-dimensionnelle de I'imagination
islamique.

Hiranyagarbha est une sorte de réve cosmique situé a un degré ontolo-
giquement inférieur a I’état causal qui est celui de la résorption et le som-
meil cosmogonique a la fin d’un kalpa. Dans le Visnupurdna (1, 2, 63-5)
la phrase : « Ayant enveloppé le monde par I’océan unique, Visnu dort
sur sa couche de serpent », dénote 1’état causal ou toutes les possibilités
se replient dans I’océan indifférenci¢ des causes ; en revanche la phrase :
« Eveillé, il refait la création sous la forme de Brahma », connote I'imagi-
nation créatrice de Visnu qui a partir des restes et des vestiges des univers
dissous symbolisant les Idées divines, crée les formes et les ames des ?;tres
selon les capacités karmiques de chacun d’eux, et puis les fait se man'lAfCS’
ter globalement sous forme de hiranyagarbha, bloc totalisant tous les jiva.

Les vasand, c’est-a-dire les virtualités universelles ont par rappOf['E}
Visnu la méme connexion que les Essences-fixes par rapport a P'unitc
absolue de I'Essence divine en Islam ; leur actualisation comporte de Pa”
et d’autre un passage de 1'occultation a la révélation. Bien que ces notions
c’est-a-dire ‘dlam-e mithal-malakit, et taijasa-hiranyagarbha ne soient pas
identiques I'une a l’autre, elles offrent cependant des rapports intére§san15
dans leurs registres respectifs : les deux puissances de mdyd (projection ¢t
obscurcissement) ; les deux imaginations disjointe et conjointe en I[slam. A
I"imagination divine (mdy4 de Visnu), projetant les Idées ad extra et con-
figurant le cosmos dans un réve universel, sous forme globale d’un
Embryon d’or, et investissant les ames (jiva) d’une nature conforme a leur
héritage karmique, c’est-a-dire a cette objectivation des Idées, répond sur
le plan microcosmique, le mental de ’homme qui, grace a sa faculté for-
matrice (samkalpa), recompose dans le songe les impressions latentes accu-
mulées dans la mémoire. De méme en Islam, a I'imagination créatrice de
Dieu qui par sa théophanie investit les Essences-fixes de la réalité de Ses
Noms, répond I’imagination de I'homme qui tel un miroir, refléte les for-
mes archétypiques, d’ 4lam-e mithal, et comme I'imagination conjointe est
liée au malakdt et que I'ame est consubstantielle au monde spirituel, I'dme
de ’homme rejoint le monde des Archétypes-lmages pendant le réve, et
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peut, si le cceur est purifié, prendre contact avec les images inscrites sur la
Table Gardée.

Ajoutons cependant que la construction complexe d ‘dlam-e mithal et les
connotations multiples qu’il évoque, ainsi que les cités merveilleuses qui
s’y trouvent, n’ont pas de paralléele dans leur pendant indien. Le
svapnasthana, est congu plus comme un état de projection mentale que
comme un monde paradisiaque contenant des cités riches en merveilles.
La conception islamique des deux cités de Jibalqa et de Jdbarsa localisées
respectivement sur les deux arcs de descente et d’ascension, dont I'un est
le paradis terrestre tandis que ’autre est I'Intermonde des formes symboli-
sées de nos comportements moraux, sont autant de données qu’on ne
trouve pas dans I’état de réve indien. L‘'dlam-e mithal est dit aussi le hui-
tieme climat (paradis terrestre). Vu sous cet angle, il offre certaines res-
semblances avec la terre des Uttara-kuru située au nord du Meru ou les
parfaits (siddha) jouissent d’une existence édénique® ; d’ailleurs les huit
varsa (pays) du Jambudvipa a ’exception de Bhdrata qui est la terre pro-
prement terrestre, ainsi que les six autres dvipa (continents) sont tous,
plus ou moins, des terres paradisiaques, affranchies des conditions spatio-
temporelles et ou vivent les parfaits. Par conséquent, pour trouver des
homologues indiens au symbolisme trés riche du huitieme climat il faut
recourir 4 d’autres sources ; l’état de réve (svapna-sthana) n’en dénote
qu’un aspect fort restreint.

4. Jabariit et I’état de sommeil profond

L’état de sommeil profond (susupta) envisagé comme un état involué et
séminal (bijdvasthd) sur le plan universel, ainsi qu'un bloc de connais-
sance globale ou s’unissent toutes les dualités tout en gardant leurs formes
propres ne correspond pas tout a fait au jabarit. Celui-ci est le monde de
l’uané-pIurale ou les distinctions relatives au connaissant et connu, etc., se
manifestent comme 1’union nuptiale des Noms Divins et des Archétypes.
Le monde des Noms et des Attributs est une unité dans la diversité : une
seule .réalité, s’épiphanisant dans les Archétypes, se diversifie selon les
capacités ontologiques de ceux-ci : et cette théophanie investit les Archéty-
pes des Noms de Dieu. Il se crée a ce niveau une polarisation entre les
Réalités des Noms identiques a I’Essence divine et les Archétypes qui les
manifestent, et leur mariage structure les Formes cognitives sur le plan de
la connaissance divine. Ce degré, dit aussi la théologie symbolique, est le
« Nom révélé » de Dieu (tashbih).

L’état de sommeil profond est un état de cessation de toute connais-
sance spécifiée ou « I’absence de visions en réve » ™. Un passage du
Brahma-Siitra Bhasya de S’ankara, de méme que son bhiasya sur le
Mandiikya Upanisad (V), nous révéle un aspect intéressant de cet état.
S’ankara écrit : « On dira que lorsque (les états de réve et de veille) sont
virtualisés et apaisés dans le sommeil profond (la personne qui dort) entre
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dans sa forme propre »7'. C’est donc un monde virtuel et apaisé ou les
choses atteignent leur forme propre et ou les dualités issues des deux
états, parviennent a |'indistinction tout en gardant leur forme propre. Par
conséquent rien n'y perd son identité et chaque chose y trouve sa forme
réelle. Cette notion consistant a retrouver sa forme (svaripa) équivaudrait
a dire dans le langage soufique que les étres retrouvent leur propre
Essence-Archétype, ou |'Archétype dont ils sont investis et ceci est une
allusion au monde de l'unité-plurale ; donc, d’un certain point de vue, le
susupta sthana se rapproche de cette perspective islamique.

Mais, pour Dara, comme nous l’avons déja vu, le jabarut est le degré
de I'unité absolue. Celui-ci est selon certains auteurs soufis au méme
niveau que I'Ipséité divine ; selon d’autres, c’est le degré de la premiere
union nuptiale entre ’amour de I’Essence pour se connaitre Elle-méme et
les Noms universaux, sans que ceux-ci soient distincts les uns des autres,
puisque a ce degré l1a les Noms sont dans l’occultation parfaite et s¢
confondent avec I’Essence ; c’est en somme le niveau de I’Amour de
’Essence en Elle-méme, par Elle-méme, et pour Elle-méme. A ce nivea}l,
on ne parle que de I'indistinction totale, il n’est pas question de ’état vir-
tuel et apaisé des choses ni d'un état involué et séminal des Idées divines,
puisque dans ce degré, les Idées divines s’identifient avec I’Essence, c’est
PAmour du Trésor Caché qui veut se connaitre lui-méme, une tendafce
primordiale de Dieu pour se connaitre Soi-méme dans la présence pléniere
de I’Etre et I'indistinction totale des Noms et des Attributs.

Bien que ces comparaisons soient assez complexes, il nous semble que
ce niveau est ontologiquement supérieur au susupta sthana, puisque de ce
dernier on parle comme d’un état d’indistinction en méme temps qué d}‘
non-abandon des formes propres (riipa-aparitydga), ainsi que macrocosm!
quement on identifie cet état avec la condition séminale du Brahman et
avec le degré d'Is'vara et de brahman-saguna. Donc il n’est point question
d’identité essentielle comme c’est le cas dans le degré de I'unité abSOlU? en
Islam, mais plutdt d’une union dans la diversité qui suggére le degré de
l'unité-plurale. Mais pour mettre en relief ce fait complexe que le susuptd
ne se range ni du coété de l'unité-plurale, ni du coté de I'unité absolue, €t
qu’il offre a leur endroit une situation ambivalente, nous dirons que les
symboles qui représentent le sommeil profond sur le plan universel comme
I’état séminal, le sommeil cosmogonique, ’océan indifférencié des gauses,
semblent plutdt suggérer un état ressemblant davantage a l'occultathn de
I'unité absolue qu’a la révélation du degré des Noms et des Attr.lbuts,
lequel est symbolisé par la Plume, le Trone supréme, I'Intellect premier. le
Soupir etc. Ces symboles islamiques ressemblent d’ailleurs aux homolo-
gues indiens tels que hiranyagarbha, 1'Oeuf d’or qui éclot a la surface des
eaux primordiales a I'aube de la création. .

En considérant ces données, nous voyons qu’il est difficile de faire cor-
respondre le susupta a ces deux niveaux de I'ontologie islamique €t que le
degré de I'unité absolue exprime une nuance trés subtile entre I’Essence
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pure et le degré de 'unité-plurale. Le susupta en raison des symboles qui
I’expriment semble dépasser le degré de |’unité-plurale et se rapprocher du
niveau de l’ahadiyat (unitude) mais du fait qu’il est macrocosmiquement
I’état séminal (bija), source (yoni) et Receptacle contenant toutes les Idées,
il se penche du coté de I'unité-plurale qui est le degré des Noms et des
Archétypes.

5. L’Essence divine et turiya

Le quatriéme état (turiya) et le degré de I’Essence et de I’Ipséité divine
en Islam, connotent de part et d’autre la négation de tout attribut et 1’éli-
mination de tout autre que I’Un sans second. Les descriptions que nous
donne I’Upanisad du turfya comme [’'indéfinissable, I’insaisissable,
innommable sans dualité et « ce qui annule la diversité », expriment la
qualité insaisissable et cet état inconditionné et indifférencié de Brahman
qui correspond a I’Essence divine en Islam, laquelle est aussi la négation
de toute négation. C’est par la négation de tout autre que le Soi que
I"Upanisad cherche a décrire cet état, qui en tant que fondement immua-
ble, éternel de toutes choses, est forcément différent des formes imaginées
que lui surimpose mdyd, et c’est dans le plus profond secret de I'identité

essentielle de « Cela tu es » qu'il peut étre réalisé dans la pure connais-
sance.
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IV

LA LUMIERE
(Dara Shokiih, chapitre 1X)

Dara Shokiih distingue dans ce chapitre trois sortes de lumiére : 1) les
lumié¢res de Majest¢é de Dieu qui sont couleur de soleil, de rubis, ou de
feu ; 2) les lumieres de Beauté qui sont couleur de lune, de perle, ou
d’eau ; 3) la lumiére de I’Essence divine qui est imperceptible et ne peut
étre percue que par les saints de Dieu.

Il nous explique ensuite que cette lumiére de I'Essence peut se manifes-
ter a I'homme soit en I’état de sommeil profond, ou vue, ouie, saveur,
odeur, toucher se fondent en une indissociable unité, soit au moment de
la méditation profonde, lorsque esprit se concentre sur la réalit¢ diViﬂ_e,
de sorte qu’il ne voit pas avec ses yeux, qu'il n’entend pas avec Ses oreil-
les, qu’il ne parle pas avec sa langue, qu’il ne sent pas avec son odoraf,
qu’il ne touche pas avec son toucher. En d’autres termes, c’est le retrait
total des sens de leur fonction respective.

Dara cite le verset goranique (XXIV : 35) « Allah est la lumiére d.é’S
cieux et de la terre » et homologue cette lumiére avec les termes sanskntg
Jjyoti svariipa, (qui a pour nature propre la lumiére), et svaprakds'a (qui
est luminosité de soi). Puis il nous cite le verset du Qoran (XXIV : 35) (le
reste du verset cité plus haut) sur le symbolisme de la Niche aux lumieres,
et en fait une exégeése trés personnelle, dont nous parlerons au paragra-
phe 1V de ce chapitre.

I. La lumiére de Majesté et de Beauté

Pour le symbolisme photique des noms de Majesté et de Beauté, nous

avons des données intéressantes dans I’ceuvre persane Mirsad al- ‘Ibad' du
théosophe iranien Najmoddin Razi (tout le chapitre XVII de cette ceuvre
est consacré aux lumiéres symboliques). Les renseignements que nous
fournit Dara étant trop insuffisants pour concevoir ces phénomeénes, nous
allons y suppléer en nous inspirant de Najm Razi.

Najm Razi catégorise les lumiéres et les différentes qualités des états
spirituels qui leur correspondent. Lorsque I'ame dépasse le stade de la
domination de 1'ame sensuelle inférieure, c’est-a-dire, son moi-inférieur
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(ammdregD, par l'office du dhikr (qui est I’instrument de la polissure du
cceur), de I’ascése et de la retraite spirituelle, et s’engage dans la vallée de
I’inspiration mystique?, bénéficiant des aperceptions visionnaires
(moshahidat), alors les lumiéres apparaissent a sa vue, imprégnées de cou-
leurs différentes. Au premier degré apparait la lumiére blanche qui est le
signe de I'Islam ; au second degré apparait la lumiére jaune qui est le
signe de la fidélité, de la foi (imdn) : au troisiéme se manifeste la lumiére
violette qui est le signe de la bénévolence (ihsdn) ; au gquatriéme, apparait
la lumiére verte qui est le signe de la certitude (itmindn) ; au cinquiéme,
la lumiére bleue qui est le signe de I’assurance (igdn) ; au sixiéme, appa-
rait la lumiére rouge qui est le signe de la sainte stupéfaction (hayaman)
et qui est aussi la lumiére de I'Essence. Il est possible que ces lumiéres
soient visualisées, soit simultanément soit successivement, soit collective-
ment, soit individuellement, selon les moments.

Mais comme les lumiéres de Beauté¢, nous dit Najm Razi, émanent des
reflets étincelants de la grace divine, elles se manifestent dans les états spi-
rituels des étres en la « station » (magdm) de visions mystiques (shodud)
et d’aperceptions visionnaires (moshahidat) relatives aux différentes théo-
phanies, et suivant les degrés hiérarchisés du monde suprasensible, du
monde des phénoménes sensibles, ainsi que sous forme sensible et intelligi-
ble. Mais les lumiéres de Majesté, dont I’incandescence (ihrdq) est le signe
caractéristique, se manifestent de la maniere qu’il est dit dans le Qoran
(LXXIV : 28) : « Elle n’épargne ni ne laisse rien », de sorte que les sept
enfers nourrissent les reflets de sa lumiére. Najm Razi ajoute : « De quel-
que c¢Oté que tu regardes dans les deux mondes, tu vois, ténebres et
lumiére, elles émanent de la grace et de la rigueur divines, ¢’est pourquoi
on a prouvé leur co-existence par le mot « établir » (et non créer), ainsi
qu’il est dit dans le Qoradn (VI : 1) : « Louange a4 Allah qui créa les cieux
et la terre, établit les ténébres et la lumiére ».

Les lumiéres de Majesté dit encore Najm Razi, révélent I’annihilation
(ifnd’), la domination, la puissance, la crainte révérentielle (haybat) la
rigueur, l’annihilation de ID'annihilation (fana’al-fand). les noms de
Majesté neutralisent aussi les effets magiques des talismans et détruisent
les coutumes douteuses ; tout ce qui existe ici-bas participe soit aux lumie-
res de Beauté soit aux lumiéres de Majesté *.

Les photismes colorés sont liés aux deux catégories des noms de
Majesté qui sont rigueur, puissance inaccessible, et des noms de Beauté
qui sont fascination, attirance. Or ces deux catégories co-existent sur tous
les plans de I’étre : les états inférieurs de I’étre symbolisent les noms de
Majesté, la multiplicité opaque qui voile et obscurcit la face divine et
s'insére entre le créateur et la créature comme un rideau obscurcissant.
C’est pourquoi les noms de Majesté, tout en symbolisant la rigueur inac-
cessible du Trésor-Caché, con¢ue comme une lumiére noire, ou lumiere
sur lumiére et ténébres d’en haut, seront aussi, suivant un symbolisme
inverse, tén¢bres d’en bas.
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Dara Shokuih distingue trois sortes de lumiére qu’il met en rapport avec
les noms de Majesté, de Beauté et d’Essence.

Les couleurs de feu, de rubis et de soleil sont lumiéres de Majesté ; les
couleurs de lune, de perle et d’eau sont lumiéres de Beauté ; tandis que la
couleur de I'Essence est imperceptible, incolore. Mais les couleurs visuali-
sées chez Najm Razi comptent sept degrés* correspondant chacun a un
état spirituel. Les six premiers degrés, qui sont les lumiéres blanche,
jaune, violette, verte, bleue et rouge, représentent les lumiéres de I’attribut
de Beauté ; alors que le septiéme degré est symbolisé par la lumiére noire
qui est l'attribut de Majesté. Cette lumiére, dite aussi Nuit [fumineuse
(Shab-e rawshan), est I’Essence de I'unité absolue qui, en raison de son
indistinction photique, de son indétermination, est comparée a la nuit, car
de méme qu’il est impossible d’appréhender quoi que ce soit dans la nuit,
de méme en ce degré de I'Essence qui est le degré de I'annihilation de
tous les phénomenes, perception et conscience font défaut .

La distinction tripartite de Dara Shokih se distingue de celle de Najm
Réazi, en ce sens qu’il oppose lumiére de I'Essence et lumicres de Majesté ;
or les lumieres de Majesté impliquent les théophanies annihilantes fie
I’Essence : tous les auteurs tels que Lahiji, Najm Razi, Qaysari, conflr'-
ment cette réalité, d’autant plus que tout ce qui est créé en ce monde-Cl,
entre dans I'une des deux catégories et que I'occultation de I'Essence est
elle-méme la sublimité inaccessible de la Majesté de Dieu. )

En étudiant les ceuvres soufies de I'école de I'Asie centrale qui a éla-
boré la doctrine des photismes colorés, on découvre une série d’homo!o-
gies : tout d’abord, entre les couleurs et les états spirituels, chez Najm
Kobra. Les trois niveaux de l'dme : I'ame inféricure qui est une sort¢
d’inconscience, ou infraconscience, puis I'ame-conscience et finalement la
surconscience (ces trois réalités sont aussi identifices avec I’ame (nafs),
I'intelligence et le cceur), sont indiqués par les couleurs noire, rouge €t
blanche. En homologuant le macrocosme avec le microcosme en tant que
deux réalités qui se reflétent et relient le monde des horizons au monde
des ames*®, il s’institue chez Semnani une correspondance entre le terpps
des horizons (zaman-e 4faqi) et le temps intérieur psychique (zaman-c
anfosi). Cette correspondance va permettre de reconduire toute vén}e exté-
rieure a son homologue intérieur, et de fonder une science ¢sotérique de
ta’wil (exégese spirituelle). Ceci équivaut aussi a une intériorisation d?s
réalités extéricures en réalités psychiques intérieures. Chez Najm Kobra,
les sept cieux astronomiques sont homologués avec les sept cieux intérieurs
de I’ame ; les sept centres subtils de la doctrine de Semndani (voir Chap.
I, § 111) expriment les mémes archétypes. Dans ce contexte, il s’établit
une autre homologie entre les organes de la physiologie mystique et les
cycles de différentes prophéties ; et chaque centre subtil est en outre
symbolisé par une couleur ; de méme qu’il existe aussi des correspondan-
ces occultes entre les phénomeénes chromatiques, visuels, associés a ces
centres, et les phénomeénes auditifs et acoustiques comme les quatre degrés



de la manifestation du son dans les doctrines tantrico-shivaites, ou les sept
cakra du Yoga tantrique. o .

Quelles que soient les homologies gablx;s fer?tre temps exlénegr et temps
psychique, cieux astronomiques et cieux intérieurs, sept prophetgs et sept
organes subtils, ces correspondances montrent, outre I’homologie fonda-
mentale de 1’homme avec le cosmos, les gradations hiérarchisées d’une
croissance spirituelle, d’une ascension mystique. Deés lors les différents
cieux, les différents « prophétes de ton étre », de méme que les couleurs
variées qui leur correspondent, marquent les étapes d’une croissance spiri-
tuelle de I’homme. C’est pour cette raison que dans le kundalini yoga,
I’éveil progressif de 1'énergie cosmique en I’homme se traduit comme
I’ascension verticale du serpent (KundalinD QUi, percant le vaisseau subtil
et atteignant les trois noeuds de Brahmai, Visnu, S’iva, débouche finale-
ment sur le centre aux mille pétales, ou se réalise la divine harmonie de
I’Union de S’iva-S’akti.

II. Les lumiéres du cceur

La technique du dhikr, 'invocation du Nom divin et I'intériorisation de
la liturgie a été amplement discutée au Chap. II, § II ; nous y renvoyons
le lecteur. Najm Razi nous en parle ici dans son rapport avec la polissure
du ceeur et les visions théophaniques de différentes lumiéres qui s’y épi-
phanisent. Les lumiéres qui apparaissent lors des aperceptions visionnaires
et des dévoilements suprasensibles entrent dans les deux grandes catégories
des noms de Majesté et des noms de Beauté. Les lumiéres de Majesté sont
incandescentes (mohrig), provoquent la mort, incendient, embrasent et
réduisent I’ame en cendres ; elles se théophanisent dans le degré supréme
de P’ascension spirituelle, lorsque le gnostique arrive a I’annihilation et
participe d’ores et déja, de son vivant, a la grande Résurrection, et
s’anéantit dans I’Essence divine.

Lorsque le mystique s’engage dans la voie du dhikr, lorsqu’il polit le
miroir de son cceur par la puissance purificatrice du dhikr, les impuretés
du coeur s’effacent et son cceur devient apte a recevoir les lumiéres du
monde suprasensible, de sorte que le mystique participe aux visions spiri-
tuelles selon le degré de ta transparence du cceur. Nous avons dit au
Chap. II, § II, que par I’invocation et la purification du cceur, le mysti-
que voyait déroulés devant ses yeux tous les mystéres enfouis de son dme,
et que les comportements moraux, les tendances innées de 1’ame, “passant
de la puissance a l’acte se révélaient a la vision intérieure, sous forme
symbolisée et conforme aux actes dont ils étaient issus ; mais ici nous trai-
terons uniquement des phénoménes chromatiques qui expriment, dans ce
contexte, les états spirituels du mystique. Les lumiéres apparaissent :

1) Ou bien sous forme d’éclairs fugitifs (boriig), de fulgurations
(lawdami ), de lumiéres prolongées (lawamih).
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1) Ou bien sous forme de lumiéres plus fortes et persistantes, c’est-a-
dire sous forme de cierges (qandil), de niches de lumiéres, de lampes colo-
rées, et de flammes de feux ardents.

) Ou bien sous forme de lumiéres émanant des régions célestes, des
astres et des grandes et petites étoiles.

1v) Ou bien sous forme de la lune, des lunes, ou du soleil et des soleils.

La source d'ou effusent ces lumiéres peut varier, selon Najm Razi,
suivant la qualit¢ de la spiritualité (rohdniyat) du mystique. 1l y a une
lumiére pour toute entité spirituelle : celle du salik (mystique engagé dans
la voie spirituelle), celle de !’initiation (waldyat) du shaykh, celle de la
prophétie, celle des esprits des initiés (arwdh-e awliya) et celle des gra’nds
soufis, puis celle du dhikr, du Qorédn de I’Islam, de la foi, de la bénévo-
lence, celle des différentes formes d’adoration et de services divins'. Cha-
cune des entités spirituelles correspondant a chacune de ces categories,
aura sa lumiére propre.

Etablissant cette correspondance des entités spirituelles et des couleurs,
Najm Razi explique les états spirituels que symbolisent ces lumieres.

1. La premiére catégorie des éclairs et des lumiéres prolongées se subdi-
vise en : .

1) Eclairs et fulgurations instantanés qui ont pour source les Pricres
liturgiques, les ablutions rituelles. .

11) Lumiéres prolongées qui ont pour source le Qordn et le dhikr. Lfs
éclairs et les fulgurations fugitifs disparaissent sitét parus, mais les lumie-
res prolongées persistent quelque peu.

2. La deuxieme catégorie des lumiéres se divise comme suit :

1) Lumiéres sous forme de niche, de lampe et de lampes sous des Yfir-
res ; elles proviennent tantdt de Uinitiation (waldyat), tantot de l1a 1um‘xere
de la prophétie. « Sa lumicre est a la ressemblance d’une Niche ou fe
trouve une lampe, la lampe est dans un (récipient) de verre». Qoran
(XXI1V : 35). :

1) Lumiéres sous forme de cierges, de flammes de feux grdents,'qm
sont les figurations des formes du dhikr, du Qoran, des mcantallolnS
magiques, des wird c’est-a-dire des « formes invocatoires ». Elles sont i€s
lumieres de la grace divine qui se révéle dans le cceur.

3. La troisi¢me catégorie comprend des lumiéres des cieux et de§ régions
célestes : astres, lunes, soleils. Les astres peuvent étre contemplés taptot
avec leur ciel astronomique, et dans ce cas, le ciel correspondr?} a lfi
« masse astrale du cceur » (jirm-e dil), I’astre sera la lumiere de lEsF_’Qt
acquise proportionnellement a la pureté du coeur. Ces lumicres s€ subdivi-
sent de la maniére suivante : .4

1) Lumiéres percues sous forme d’astres grands et petits, C’eS“a’d}re, les
formes des régions célestes qui sont les signes de la foi et de la bénévo-
lence.
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11) Si la lune apparait au ciel du cceur, ceci correspondra a l'initiation
lunaire (waldayat-e qamariya).

) Si le soleil s’y manifeste, ce seront les effets de I’initiation totale
(waldyat-e kolf) ou initiation solaire.

1v) Si les soleils apparaissent dans le ciel du cceur, ce seront les effets
de la manifestation des Initiés Parfaits (4thdr-e zohir-e awliva-ye koli-ye
ast)

v) Si le soleil et la lune s’y épiphanisent conjointement, ce seront les
manifestations du Shaykh et de I'initiation absolue.

vi) Si le soleil et la lune apparaissent réfléchis sur une nappe d’eau sur
la mer, un ruisseau, un puits, ou sur la surface dormante des eaux léthar-
giques ou vives, le sdlik les reconnaitra comme les lumiéres de ses propres
entités spirituelles.

vi) Il se peut que son cceur atteigne un si haut degré de transparence
que des milliers de soleils viennent s’y mirer. Parfois les lumiéres divines,
franchissant les voiles des ténébres et des lumiéres, se déversent dans son
ceeur et inondent le miroir du cceur et le Qoran (LIII : 1) de dire : « Le
ceeur ne dément pas ce qu’il a vu ». C’est pourquoi le prophéte pro-
clame : « Mon cceur a vu mon seigneur sous les plus belles des formes »
(voir chap. V, § III). Il en est de méme des visions d’Abraham et de
Moise & qui Dieu a dit: « Je suis Allah le Seigneur des mondes »
(Qoran XXVIII : 30).

Quant a la lumiére de I’Essence que Najm Razi placait au septieme
degré, comme étant le signe de la sainte stupéfaction (hayaman), de la
rigueur de I’annihilation de I’annihilation (fana’al-fan), nous en parlerons
au paragraphe suivant.

Najm Razil explique aussi ce verset qoranique (XXIV : 35) cité par
Dara : « Allah est la lumiére des cieux et de la terre », lumiére que Dara
a homologuée avec les nations indiennes de jyoti-svariipa et svaprakasa.
Razi pose cette question fondamentale : « Est-ce que la vision d’Abraham
et le dialogue de Moise se sont déroulés dans le monde intérieur ou le
monde extérieur ? » En vérité, pense Najm RAazi, il n’y a aucune diffé-
rence entre les deux. Si le miroir du cceur atteint I'extréme transparence,
il se peut que les aperceptions visionnaires s'effectuent soit dans le ciel du
ceeur, c’est-a-dire dans le suprasensible et le monde ésotérique, soit dans
le monde visible aux sens : le zahir, ’apparent bén¢ficiaire des théopha-
nies des rayons divins, est en méme temps le lieu ou se manifestent ces
rayons. D’ailleurs le monde extérieur peut étre reviré au monde intérieur
en raison des correspondances occultes qui existent entre tous les plans de
I’étre. En disans « Allah est la lumiére des cieux et de la terre », on veut
dire que Dieu est en méme temps le voyant et le vu : entre ces deux
aspects, il y a symbolisme et synchronisme. Pour comprendre le sens éso-
térique de « Ceci est mon Seigneur » (hadha rabbi), le suprasensible et le

sensible, ainsi que l'éxotérique et I’ésotérique, seront parfaitement identi-
ques et synchroniques.
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Tels sont les enseignements que nous fournit Najm Razi sur le symbo-
lisme des lumiéres dans le cceur. Quant a I’opinion de Dara sur la lumiére
noire de I’Essence qui est sans attribut et que personne ne voit, si ce n’est
les saints de Dieu, cette affirmation contredit ce qu’affirme Dara au cha-
pitre X sur la vision, ou il ajoute que la vision de I'Essence pure est une
impossibilité, et nous verrons bientdt que la lumiére de I'Essence étant
une Lumiere noire n’est point susceptible d’étre appréhendée méme dans
la plus haute station de la gnose.

II. La lumié¢re noire (lumiére de I’Essence)

La lumiére noire est lumiére sur lumiére, elle consiste, nous dit Lahiji’,
en la totalité des lumiéres des noms et des attributs. La lumiére de I'intel-
ligence est a son endroit comme I'ceil nu a ’endroit de la clarté aveu-
glante du soleil ; de méme que les rayons du soleil illuminant I’univers,
enténébrent la vue et la troublent, de méme la théophanie de I'Essence
divine enténébre I'eeil de I’intelligence et, au moment de son apparition,
celui-ci s’égare dans les ténébres obscurcissantes du néant.

Cette obscurité provient d’une extréme proximité ; de méme que I’exces
de distance et d’éloignement par rapport d un objet, provoquent ’invisibi-
lité et I’occultation de cet objet, de méme I’excés de la proximité cause
I'occultation et la non-perception de ce méme objet, de sorte que la pure
lumiére et les pures ténébres ne se rendent jamais sensibles dans lgur
extréme nudité ; et c’est leur « mélange », a proportion infiniment Vér{aj
ble (comme Majesté et Beauté) que nous percevons dans la multiplicite
indéfinie des objets multiples qui structurent les univers.

Lorsque le gnostique traverse dans ses pérégrinations spirituelles et son
ascension mystique les degrés des lumiéres inhérentes aux noms €t attri-
buts et devient, de ce fait, apte a recevoir la théophanie de I'pseitc
divine, celle-ci lui apparait symbolisée sour forme de lumiére noire, et, en
raison de l'extréme proximité dont jouit le gnostique par rappor} a
I'Essence, I'organe théophanique des aperceptions visionnaires de son ame
s’enténébre et ne parvient a saisir cette lumiére ; mais au-dedans de cette
lumiere de I'Essence, qui est fulguration annihilante, est cachée la Source
de la vie qui procure subsistance en Dieu, Vie éternelle, ainsi que la per-
sistance en I'Essence divine. Cette source secréte cachée dans les ténebres
insondables, c¢’est I'Etre, I'Un, I'Unique, c’est de lui que dépendent toutes
les existences, et la subsistance de I'universalit¢ des choses. _

Dieu ne peut jamais se théophaniser en sa luminosité parfaite, excessive,
en sa pureté immaculée et en la sainte transparence de son Ipsé¢it¢. Toute
manifestation implique par la-méme, une descente au degré des Noms et
des Attributs. C’est pourquoi point ne sied de parler de vision au niveau
de I'Essence, car toute vision oppose les deux termes de voyant et de vu,
alors qu’au degré de la lumiére noire, au niveau ou I'Ipséité divine se
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théophanise en sa luminosité pléniére et sa simplicité totale, toutes les
multiplicités s’évanouissent dans les ténébres de la lumiére noire, qui est
ténébres indistinctes, indifférenciées, chaotiques, ou toutes les couleurs
s’effacent et se confondent ; c’est alors la nuit insondable du silence éter-
nel du Trésor Caché, voilé dans les abimes inscrutables de son occuita-
tion. Arrivé a ce niveau, le mystique n’a plus d’aperception visionnaire, il
s’annjhile dans la lumiére noire, car a ce niveau-la, on ne peut plus parler
de lumiére, encore moins de vision et de perceptions.

Dara pense que les saints de Dieu percoivent I’Essence et que cette
lumiére se manifeste dans 1'état de sommeil profond. Mais bien que cette
affirmation contredise ce qu’il nous dit au sujet de l'impossibilité de la
vision de I'Essence au Chapitre X, elle ne parait pas étre justifiée, vu que
I’Essence est pure occultation, symbolisée, selon les soufis par la lumiére
noire, et celle-ci représente le chaos primordial du Trésor caché, antérieur
au fiat Jux de toutes les théphanies. Dari situe la lumiére de I’Essence au
niveau du sommeil profond (susupta-sthdna), mais si on veut trouver un
homologue indien pour cet état, il serait plus juste de le faire correspon-
dre au niveau du turiya, c’est-a-dire le quatrieme état inconditionné
d’atman = brahman qui est aussi lumiére sur lumiére et nuit éternelle :
« En lui, nous disent les Upanisads, le soleil ne luit pas, ni la lune, ni les
étoiles » (Mund.Up 11, 11).

Lahiji* nous parle aussi d’une Nuit lumineuse, en persan shab-e
rawashan, notion qui s’oppose a ce que Lahiji définit comme Jour enténé-
bré, en persan riz-e tarik.

La Nuit est naturellement la lumiére noire, la théophanie de I'Ipséité
divine, mais cette Nuit est lumineuse, révélatrice, elle fait apparaitre, par-
derri¢re les voiles de la multiplicité, les réalités des noms et des attributs
et, ajoute Lahiji: « La persistance des apparences qui, en leur for inté-
rieur, ne sont que des voiles de Majesté (parde-ye jaldl) (enveloppant la
divine Beauté) se révélent du fond de ces rideaux au plein milieu du Jour
enténébré » 9.

Les théophanies des noms, des attributs et des actes (théophanies de
Beauté) sont comparées au jour, puisqu’elles sont claires, visibles apparen-
tes, susceptibles d’étre appréhendées par les aperceptions visionnaires de
Peeil du cceur ; mais elles sont en méme temps « Jour enténébré », car
semblables a des voiles elles obscurcissent I’Essence divine, et Dieu, nous
dit Lahiji, possede 70 000 voiles de ténébres et de lumicres. Tant que
ceux-ci n'ont pas ¢été consumés par la théophanie de I’Essence, la pleine
manifestation de celle-ci ne s’effectue point.

En résumé :

1) La nuit, c’est I’Essence divine qui est non-couleur, non-
détermination, annihilation de tous les phénoménes perceptifs, la sainte
stupéfaction de I'intelligence devant la Majesté inaccessible de 1'Ipséité de
Dieu.

1) La Nuit lumineuse, c’est la lumiére qui fait voir ; elle est la lumiére

160



qui rend visible toutes les lumiéres. Toutes les apparences s’éclairent gréc{e
a cette lumiére, elle est visible car elle fait voir (comme Beauté), mais
invisible, car elle est lumiére noire (Majesté). '

m) Le Jour enténébré, ce sont les théophanies des noms gt des attri-
buts qui sont visibles, mais enténébrées en méme temps, puxsqu’en leu‘r
Essence, clles sont les voiles de Majesté. « Grdce au seigneur qui se mani-
feste en s’occultant », signifie que la création est un Jour enténébré,
beauté fascinante qui recéle une inaccessible rigueur ; et « qui s’occu]te_ en
se manifestant » signifie qu’elle est Nuit lumineuse, majesté inaccessible
que recele la Beauté généreuse de la théophanie du Trésor Caché.

IV. La Niche aux lumiéres

Dara cite le verset de la Niche aux lumiéres et en donne une interpréta-
tion trés personnelle, que nous étudierons plus bas. Voici le texte de‘ ce
verset : « Allah est la lumiére des cieux et de la terre. Sa lumiére est a la
ressemblance d’une niche ou se trouve une lampe ; la lampe est dans un
(récipient de) verre ; celui-ci semblerait un astre étincelant ; elle est allu-
mée grdce 4 un arbre béni ; (grace a) un olivier ni oriental, ni occidental,
dont I’huile (est si limpide qu’elle) éclairerait méme si nul feu ne la tou-
chait. Lumiére sur lumiére. Allah vers Sa lumiére dirige qui 1! veut. A”ah
propose des paraboles aux hommes. Allah de toute chose est omniscient »
(Qoran XXI1V : 35). . ..

Ce verset du Qoran a été le sujet de mainte herméneutique spirituelle.
Selon Dara, la Niche (mishkat) est le monde des corps, la Lampe la
lumicre de I’Essence, et par le récipient de Verre (zajdja), il faut entendre
’Esprit qui est lumineux tel un astre étincelant. La phrase : « !.a lan{pe
est allumée » symbolise la lumiére de I'Etre, et « I'Arbre béni» refléte
I’Essence de la Vérité, affranchie des déterminations spatiales telles que 155
directions orientales et occidentales. L'« Olivier » (zayt) est le'Sy'T)bo]e L;
’Esprit supréme qui est pur et limpide et resplendit de lui-meme. :
lumiere de I'olivier est Jumiére sur lumiére car personne ne Deu.td 2?
contempler, si ce n’est celui pour qui elle se serait offer'te commeA ghm e;
«Allah vers Sa lumiére dirige qui 1l veut ». L’herméneutique df’ Dara pfu
se résumer de la fagon suivante : Allah le Trés-Haut, grace a l_a lumicre
de sa propre Essence, se manifeste dans les voiles subtils et .lummeux. La
lumi¢re de I'Essence se manifeste dans le voile de I'Esprit des espr{ts
(Esprit Universel) ; celui-ci dans le voile des esprits ; ceux-ci Fians le voile
des corps ; de méme aussi, la lampe, grace a I’olivier, se manifeste dans le
verre, dans la niche etc... 1) La Lampe est la lumiére de l'Essenc’:e‘. 2) le
Verre est la lumiére de I’Esprit. 3) La Niche est le monde m.ate'nc’fl des
corps. 4) L’Arbre béni est le symbole de 1I’Essence divine. 5) L’Olivier est
le symbole de I’Esprit Supréme. ,

Selon cette exégése la lumiére incolore, pure, étincelante de I’Essence
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transparente divine, passe a travers des voiles de plus en plus opaques
pour aboutir finalement au monde matériel des corps.

L’exégése de Lahiji'®, tout en suivant celle de Dara, s’en sépare a cer-
tains égards. Lahiji dit que I’esprit pénétre le corps et s’y infuse de la
méme maniére que |'Etre absolu pénétre tous les étres matériels et les
étres séparés de la matiere. « Allah est la lumiére des cleux et de la
terre » veut dire, selon Lahiji, qu'Allah est la lumiere des cieux des
Esprits et des entités spirituelles séparées de toute maticre (mojjaradat), de
méme que la lumiére de la terre des corps « archétypiques » (mithali) et
matériels. Ici le mot ciel embrasse les Esprits et les entités spirituelles
séparées de la matiére, tandis que le mot terre comprend les corps
d’« outremonde » (corps archétypique) et les corps matériels (ndsut). Ciel
et terre comprennent donc le malakit, I’ ‘dlam-e mithal et le molk, qui est
le monde matériel des phénoménes sensibles, La Niche symbolise le corps
matériel entier (chez Dara aussi elle a le méme sens). Dans cette Niche se
trouve une Lampe, celle-ci symbolise I’Esprit (rih) ; mais, nous dit le
Qoran, la Lampe est dans un Verre ; celui-ci (zajdja) est le symbole du
ceeur (qalb) ; les philosophes D’appellent, nous dit Lahiji, 1'dme
raisonnable (nafs-e natiqa). De méme que la Lampe est dans le Verre, de
méme I’Esprit est logé dans le coeur.

Ici, I'exégése de Lahiji semble s’écarter de celle de Dara. Pour celui-ci
le Verre signifiait la lumiére de I’Esprit, tandis que la Lampe symbolisait
la lumiére de I’Essence ; mais Lahiji entend par la Lampe I’Esprit, c’est-a-
dire I'Esprit universel (Jabardt, peut-étre) ; tandis que le Verre est, selon
lui, le caeur ou loge I'Esprit, de méme que la Lampe loge dans le Verre.
Mais la différence des interprétations de Lahiji et de Dara quant au sens
symbolique du Verre, n’est qu'apparente, vu que le coeur, de méme que
PEsprit qui s’y loge, sont organes d'aperceptions visionnaires. Le coeur
est, dans la physiologie subtile de I’homme, I’organe ou se manifeste
"Esprit. D’ailleurs, Lahiji ajoute plus bas que D’Esprit ésotérique n'est
autre que le cceur (rih-e batin ist). Ce Verre est dit étre ¢tincelant en rai-
son de sa transparence et de sa pureté.

Puis vient le symbolisme de la Lampe ; « cette Lampe est allumée grace
a un arbre béni » symbolise I’ame, selon Lahiji. 1l est béni, car ’homme
se distingue de ’ensemble de la création grace a son 4me ; la phrase
« illuminé grdce a un olivier » signifie que I'ame (I'arbre béni) est apte
(mostaid) a étre allumée par la lumiére sainte (ndr-e qods). « Ni
oriental » signifie que I’Ame universelle (arbre béni malakit) n'appartient
pas a ’Orient des EspYits séparés de la matiére. « Ni Occidental », dénote
que 1I'ame n’appartient pas non plus a I’Occident des corps grossiers, mais
est plutét un Intermonde entre les Esprits autonomes et les corps gros-
siers ; c’est en raison de cet état intermédiaire de I’ame que les réalités des
deux mondes gu’elle sépare s’y manifestent.

L’Herméneutique de Lahiji, quant au sens de I'Arbre béni, se sépare
beaucoup de celle de Dara. Pour celui-ci I’Arbre béni refléte 1I'Essence de
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la Vérité divine, affranchie des directions et des déterminations spatiales
telles que 1'Orient et 1I’Occident ; alors que [’Olivier est une allusion a
'Esprit supréme. Pour L&ahiji, « I’Arbre béni » ne symbolise pas I'Ipséité
divine, mais I’Ame universelle dite aussi la Table gardée correspondant au
malakiit des Ames immortelles ; tandis que la phrase « grdce a un
Olivier » connote que cette Ame universelle est apte a étre allumée par la
lumiére de la sainteté (jabaridt). L'Olivier serait la lumiére de la sainteté,
ou lumiére du jabardt. Celui-ci, cependant, suggére aussi le sens de
’Esprit supréme, que Dara attribue a I’Olivier, car le jabarit est le niveau
de I’Esprit universel, dit aussi Esprit saint et Intellect universel. Considéré
ainsi, le symbolisme de I’Olivier semble avoir un méme sens chez nos
deux auteurs.

Quant aux directions orientale et occidentale, Lahiji entend respective-
ment le jabarit = monde des pures Intelligences (Esprit supréme), et le
nasit = le monde des phénomeénes matériels ; I’ame serait un Intermonde
entre les deux et comprendrait le malakit, qui comprend a son tour le
monde des Archétypes-Images. En résumant Lahiji, voici ce que nous
découvrons :

1) La Niche ", qui est le symbole de la manifestation grossiere.

n) Le Verre, symbole de I'Esprit individualisé logé dans le cceur, le
Secret du ceeur, et aussi, I’esprit inné, ésotérique.

m) L'Arbre béni, qui est I'Ame universelle (malakit, ‘dlam-e mithal

v) I'Olivier, qui est la lumiére de sainteté ; et suggére la lumiere du
monde des Intelligences pures, les lumiéres du jabartiit.

Disons avant d’achever ce paragraphe deux mots sur le rapport de' !a
lampe et de la Niche. Mahmiid Shabestari, soufi persan et auteur du célc-
bre po¢me « La Roseraie du Mystére » (Golshan-e Rdz)' a dit @ « Tor et
moi, nous ne sommes que les accidents de I'Essence de I'Etre, les réseaux
ajourés de la Niche de I’Etre ».

Commentant ces vers, Lahiji affirme que « toi et moi », nous sommes
les déterminations particularisées, individualisées de I'Etre ; c'est pourguo!
nous ressemblons aux ouvertures perforées sur la Niche ajource de I'Etre
au travers duquel effusent les lumiéres de la Lampe.

L’Etre absolu est comme la Lampe ; la Niche est identifice avec Iff
monde ou se cache la Lampe ; les déterminations existentielles des ?tres :
toi et moi, sont les ouvertures, les réseaux de la Niche ajource du
monde ; et de méme que la lumiére de la Lampe, en raison de la plural'lt‘e
des trous perforés dans la Niche, se brise en une multitude de rayons irt-
sés, alors qu’en réalité cette variété de couleurs n’a aucune existence auto-
nome, de méme cette multiplicité des lumi¢res qui apparait au sein de l.a
lumiére indivise de 1'Un, de I'Unique, s’opére au moyen de sa théophan{e
dans les épiphanies multiples, variées et hiérarchisées des €tres ; tgndls
qu’en réalité, il n’y a ni multiplicité, ni pluralité, celles-ci n’étant, ajoute
Lahiji, « qu’apparence sans substance » (momid-e bi-biid). '

Nasafi'*, reprenant le méme symbolisme, affirme qu'il n'y a quune
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seule lumiére indistincte ; mais les distinctions qui opposent et différen-
cient les choses proviennent des noms et des attributs. I.’Unique lumiére
qui est ’Ame du monde a beaucoup d’attributs ; il faut donc qu’il y ait
aussi beaucoup d’épiphanies, afin que les attributs de la lumiére puissent
s’y épiphaniser. Cette lumiére se déverse en théophanies, et se brise sur les
miroirs de mille formes ; chaque forme devient |'épiphanie d’un attribut,
et chaque attribut épouse une forme particuliéere et individualisée ; de
sorte que les attributs indéfinis de cette unique lumi¢re se manifestent en
entier ; mais d’entre 1'universalité des formes, aucune n’est parvenue au
degré de perfection de la forme de I"homme. Celui-ci épiphanise 'un des
plus parfaits attributs qui ait jamais été créé, c’est-a-dire 'attribut de la
parole. L’homme révéle, d’aprés Nasafi, I'épiphanie totale de tous les
attributs, de toutes les lumiéres, et toutes les réalités.

Quant a savoir laquelle des deux exégeses (celle de Lahiji ou celle de
Dara) est le mieux représentative de la vérité, il est impossible de se pro-
noncer définitivement. Dans I’ensemble elles se suivent, mais 1"herméneuti-
que que nous donne Lahijl est plus élaborée, plus compléte. Cependant,
étant donné la qualité ésotérique de ce livre scellé qu’est le Qoran, on
peut dire que les herméneutiques variées des gnostiques dépendront en

majeure partie de leur expérience mystique, de méme que des traditions
ésotériques auxquelles ils sont affiliés.

V. Le Symbolisme de la Lumiére dans I’Inde

Dara dit que le verset qoranique : « Allah est la lumiére des cieux et de
la terre » a pour équivalent indien les notions de jyvoti-svaripa et
svaprakds’a. Or, lumiére autonome, et luminosité sui generis, sont des
notions qui sont liées dans la doctrine des Upanisads a la lumiére de
I’dtman. Mircea Eliade a consacré a ce probléeme une étude approfondie ¥,
et c’est en nous en inspirant essentiellement que nous allons esquisser
d’une fagon trés sommaire la théorie de la lumiére de I'dtman telle qu'elle
apparait dans les Upanisads.

La mystique de la lumiére exprime dans ces anciennes écritures l'idée
d’une lumiere créatrice: « La lumiére est pro-créatrice (jvotir-
prajananam)'* » ; « elle est naissance pro-créatrice'*. » Dans le Rg Veda
le soleil est la vie ou I’atman de toute chose. La Chand. Up. IlI, 7, 7,
dit : « Puis ils voient la lumiére matinale du germe antique qui s'allume
par-dela le ciel — voyant, au sortir des ténébres, la lumiére supérieure,

Sirya, deva entre les devas, nous avons atteint la lumiére la plus haute
(Jyotir-uttmam). »

Mais cette lumiére universelle brille aussi a ’intérieur de ’homme. La
Chand. Up. 11, 13, 7, ajoute : « Cette lumiére du ciel qui, au-dessus de
nous, brille par-dela toutes choses, par-dela l'univers, dans les mondes
supérieurs au-dessus desquels il n’y a plus rien, cette lumiére est, assuré-
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ment, la méme que la lumiére qui est au-dedans de ’homme (yad idam
asminnantah puruse jyotih). »

La lumiére universelle s’identifie avec la lumiére intérieure, de méme
qu’en Islam la Lampe, lumiére de I’Esprit se trouve dans le Verre du
ceeur. La prise de conscience de cette identité, dit Mircea Eliade « est
accompagnée de deux phénoménes bien connus de la physiologie subtile :
I’échauffement du corps et l'audition des sons mystiques. Ce qui nous
indique que la révélation de I'atman-brahman en tant que lumiére n’est
pas simplement un acte de connaissance métaphysique, mais une expé-
rience plus profonde dans laquelle I'homme engage son régime existentiel.
La gnose supréme apporte une modification du mode d’étre'” ».

Ces quelques considérations sommaires nous permettent de tirer les
conclusions suivantes :

1) La lumiére est créatrice : elle est aussi associée aux mythes cosmogo-
niques du germe primordial éclos & la surface des eaux premiéres a I’aube
du temps sous forme de hiranyagarbha = Embryon d’or (A.V. X. 7, 28,
R.V. X, 121, S’vetds" Up. 111, 4). La cosmogonie est donc mise en rap-
port avec une « épiphanie photique ' » c’est-a-dire la lumiére d’or, I'épi-
phanie créatrice de 1'ceuf cosmogonique.

11) L’étre se manifeste par la pure lumiére ; I’homme aussi ne peut par-
venir a la connaissance que par l'expérience de la lumiere mystique, le
passage post mortem de 1'dme dans les deux voies des manes (pitrydna) et
des dieux (devaydna), a travers une séric de lumiéres de plus en plus
intenses, figurées dans la Chand. Up. (V, 10, 1) sous forme de flam'mc,
jour, jour de la quinzaine claire, etc., qui connotent le sentier ascens‘lon'
nel des mondes de plus en plus subtils ; de méme aussi, durant 1a Dfa“flu_e
du Yoga, les formes préliminaires du Brahman se révélent comme des cpi-
phanies lumineuses : brouillard, fumée, soleil, feu, vent, insectes phospho-
rescents, éclairs, cristal, lune, qui sont les aspects préliminaires produisant
dans le Yoga la manifestation du Brahman'. Les sept prODhéle_S Qe ton
étre dans la doctrine de Semnani, sont aussi symbolisés par d‘ff‘?rem?s
couleurs, chacune indiquant I’éveil d’un centre subtil de la physiologie
mystique de I’homme et de la croissance spirituelle du mystique: Il en est
de méme des sept cakra du Yoga tantrique qui sont representes par '(‘ies
lotus a formes variables, chacun figuré par une couleur particulicre
comme le rouge, le rouge-orangé, le bleu, le rouge-cendre etc... Les lm:me-
res colorées, et les phénomeénes chromatiques, ainsi que les Dhé“f’menes
auditifs (voir Chap. 111, § I) qui s’y associent, indiquent la conquéte pro-
gressive des états spirituels et le passage en des mondes plus subtils, dont
chacun est l'actuation d'un plan de réalité. La conquéte de ces plans
d’€tre est rendue manifeste par les phénomenes visuels et chromanqu?s.

m) Comme nous venons de le voir, la lumiére universelle de I'4tman
s’identifie aussi avec la lumiére intérieure. La Brhad. Up (Wj 3.
affirme que '« atman est la lumiére dans le cceur » (hrdyatrtarqut}'l);
autant dire que la réalité, le fondement ultime du monde, a aussi son
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homologue microcosmique dans le centre de '« organe mystique » (coceur)
de I’homme. Le cceur, dans l'Inde comme en Islam, est le centre des
aperceptions visionnaires, le Verre ou se cache la Lampe, et la Cité lumi-
neuse du Brahman.

1v) La lumiére du Brahman est aussi dite « lumiére des lumiéres » dans
certains Upanisads. La Mund. Up. (11, 2, 10) dit : « Dans |'enveloppe
d’or est le Brahman. Pur, indivisé, il est splendide. Il est la lumiére des
lumiéres » (jyotisdm jyotih)?. La lumiére des lumicres, c’est la lumiére
d’atman, elle n’est point allumée par quoi que ce soit, puisqu’elle est la
lumiére qui fait toutes les lumiéres. « En lui ‘e soleil ne luit pas, ni la
lune, ni les étoiles. Les éclairs n’y luisent pas. A plus forte raison ce feu.
II luit et tout luit a sa suite. Par sa lueur tout ce qui existe luit » ', ou
« lorsqu’il brille, tout brille aprés lui, ce monde entier resplendit de sa
splendeur » **| « tout brille comme reflet de sa brillance, par son éclat
tout cet (univers) resplendit » 3*.

« En lui ne brillent ni les étoiles, ni la lune », cela veut dire que dans
sa pure intériorité, cette lumiére est obscurité, ténébres par-dela les lumié-
res, ce qui nous fait penser 4 la lumiére noire du Soufisme, a la « lumiére
sur lumieére » du verset qoranique ; mais de méme que la lumiére noire est
celle par qui toutes les lumiéres sont visibles, tandis qu’elle est invisible en
elle-méme, de méme cette lumiére de I’dtman, qui est ténébres au-dela des
lumieres ou ne luisent ni lune, ni étoiles, fait tout briller par le reflet de
sa brillance, fait tout resplendir par le reflet de sa splendeur.

Les termes utilisés par Dara, comme jyoti-svaripa, svaprakds’a, déno-
tent cette fonction double de la lumiére du Soi, qui tout en étant ténébres
par-dela toutes les lumiéres, est en méme temps la lumiére de toutes les
lumieres ; elle est ce par quoi tout brille, ce qui rend visible la lumiére,
alors qu’'elle est invisible dans son Essence, étant lumicre des lumiéres.

Ces quelques considérations nous permettent de voir que les symbolis-
mes des lumiéres dans I'Inde et dans I'Islam sont liés I'un et l'autre a la
fonction créatrice de la cosmogonie (Inde) et de la théophanie (Islam), de
méme que sous forme de lumiéres colorées, ils correspondent aux états
spirituels et a la croissance mystique de I’homme de lumicre.
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NOTES

1. Mirsdd... Chap. XVIII, pp. 165-70.
Najm Rdsi (1256) a ¢été le disciple de Naj-
maddin Kobra (1220), qui est le premier
maitre soufi a ¢tudier les photismes colo-
rés et leurs rapports avec les édtats spiri-
tuels. Son disciple Najm Rasi, de méme
que Alaoddawla Semnani, ont ¢tudié aussi
ces phénomenes chromatiques. Ces trois
auteurs soufis forment [’école de 1'Asie
centrale. Voir Henri Corbin, Physiologie...

2. La vallée de I'inspiration correspond

a4 la surconscience qui est I'dame pacifiée
(nafs-o-motma Tna). On retrouve chez Razi
la méme trilogie de 1I'ame que chez Najm
Kobrd : 1'"ame inférieure (nafs ammara)
qui est infra-conscience, puis I'dme au
niveau de la conscience (nafs ndtiga), et
I"ame supérieure pacifice (nafs
motma ‘fna). Chesz Najm Rasi ces trois
niveaux sont symbolisés par la couleur
noire = ame inféricure, le soleil rou-
geoyant, ame conscience, et le disque
transparent ou miroir poli, ou encore orbe
d'une grande source de lumiére = sur-
conscience. Voir Henri Corbin:
Physiologic... pp. 191-92,
3. Mirsdad... XVII, pp. 168-69.

4. Les sept degrés de lumiére évoquent
la physiologie subtile de I"homme ; les sept
degrés sont homologués avec les sept cieux
intérieurs, ou sept puits ches Najm Kobra.
I.'ascension  de  ces  degrés, dénote une
croissance spirituelle. lLes sept cieux appa-
raissent aussi comme les sept prophétes de
«wton étre » dans la doctrine de Semndni

(1336) ; et I'homologie de ces sept centres
subtils de I'étre, représentés par de diffé-
rentes couleurs avec les sept cakra du
Yoga tantrique, a ¢t¢ discutée au
Chap. III, § 1.

S. Sha.G.R. pp. 168-169.

6. H. Corbin : Physiologie... p. 242.

7. Sha.G.R. pp. 95-97.

8. Sha.G.R. p. 101.

9. Ibid.

10. Sha.G.R. pp. 222-223.

11. Pour Najm Razi, la Niche aux
lumi¢res symbolise, comme nous venons
de voir, la lumiére de la prophétie ou la
qualité initiatique du Shaykh.

12. Sha.G.R. p. 221.

13. Ins.K. p. 221.

14. M. Eliade : Signification de la
fumicre intérieure, Eranos Jahrbuch,
Zurich. 1957, pp. 189-242.

IS, ‘Sar. Brah. VI, 7, 2, 16-17 cité
par M. Eliade : op. cit.

16, Taittiriva Samhitd VIH, 1, 1,1 cité
par M. Eliade : op. cit.

17. op. cit. p. 197.

I18. Ibid.

19. S'verds'. Up. 11. Trad. A, Silburn.

20. Trad. J. Maury.

21, Mund. Up. 11, 2, 11.

22, S'vetds'. Up. VI, 14

23. Natha, Up. V, 1§, Trad., L. Renou.
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LA VISION
(Dard Shokiih, chapitre X)

La notion de vision en tant qu’aperception visionnaire, dévoilement des
mondes suprasensibles, est solidaire de la notion de lumiére comme théo-
phanie des Noms et des Attributs. Les deux chapitres (Dard Shokuh, IX
et X) sur la lumiére et la vision se complétent en quelque sorte.

Dara Shokuah affirme la possibilité de la vision de Dieu, soit dans ce
monde-ci, soit dans 1’au-dela, soit avec I'ceil extérieur, soit avec I'ceil inté-
rieur ou I’ceil du cceur. Il dit que tous les peuples, aussi bien Musulmans
ou Hindous qu’Hébreux ont admis la vision de Dieu. Il ajoute que ce€ux
qui ont nié¢ la vision de Dieu sont des gens aveugles et privés d’imel}i-
gence, car comment I'Essence divine, qui est capable de tout acte, serait-
elle incapable de se manifester elle-méme ? Certains admettent aussi la
vision de I'Essence pure, mais c’est une impossibilité, nous dit Dara, car
I’Essence ne se révele que dans I'extréme subtilité et ne souffre aucune
détermination. Dara affirme cependant au Chapitre 1X que la lumicre de
’Essence est visible pour les saints de Dieu, affirmation qui contredit ce
qu’il énonce ici. ‘

D’autres prétendent qu'il est possible de voir le Seigneur dans l'autre
monde, et non en ce monde-ci. Cet argument est spécieux et dépourvu de
fondement, car le Seigneur a la puissance illimitée de se manifester de
quelque maniére qui lui plaise ou qu'il veuille, et quand bon lui semble.
Celui qui ne I'aurait pas vu ici-bas, difficile lui sera de le voir dans 1'au-
dela. .

Il attaque ensuite la thése des Mo ‘tazilites et des Shi‘tes' qui auraient
commis, selon lui, une grande erreur a ce sujet, puisqu'ils ont non seule-
ment ni¢ la possibilité de voir I'Essence divine, ce qui edt ¢té justifiable
en quelque sorte, mais celle de toutes les formes de la vision. Ceci est une
erreur, car nous avons l'attestation des saints et des prophétes qui ont vu
le Seigneur de leurs propres yeux et ont entendu sa voix. Croire en la
vision de Dieu est selon Dara un acte de foi indispensable.

Puis, citant un hadith (tradition) sunnite, attribué a 1’épouse du pro-
phéte, 'A’isha, sur la vision de Dieu, il termine son chapitre en nous
décrivant les cing modes de la vision de Dieu.
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I. La Vision en Islam

La vison a ¢té débattue par les différentes doctrines de I'lslam. Les
Mo ‘tazilites > ont tout a fait nié la possibilité de la vision de Dieu, et se
sont basés, nous dit Jalal Homa'l’', savant contemporain persan, sur les
versets qoraniques ou la notion de vision était contestée, afin de faire
I’exégése du principe de I'étre sui generis, encore que ces passages n'exi-
geassent, selon Homa'i, aucune exégese spirituelle?. L'école ash arite®
s’appuyant sur certains versets qoraniques, ou, nous dit Homad'i, il est
question de regarder, de tourner sa face vers Dieu plutdt que de le voir en
une perception visuelle, les interpréta dans le sens de la vision de Dieu, et
en arriva a cette theése selon laquelle la perception visuelle de Dieu est
impossible en ce monde-ci, mais qu'il est possible qu'une perception
visuelle de Dieu, pareille 4 celle que nous avons ici-bas des objets sensi-
bles, puissent s’effectuer par les croyants (sans |'opposition spatiale du
sujet voyant et de 1’objet vu) au jour de la résurrection.

Jalal Homa'i, relevant les nuances qui existent entre les deux mots ara-
bes nazar = regard et royat = vision, ajoute qu’aucun verset goranique
ne fait allusion a la vision de Dieu, que c’est plutdt le contraire que l'on
constate, si ’on en juge par le verset qoranique (VI : 103) : « Les regards
ne sauraient ’atteindre (le percevoir) ». Par nazar = regard, dit Homa’i,
on entend diriger le regard vers quelque chose de visible, et non la percep-
tion visuelle de cet objet méme ; tandis que la vision est le but acquis du
regard : on dit en arabe: « j'ai regardé la lune, mais je ne l'ai pas
vue » ; on dit aussi: « je n'ai cess¢ de la regarder jusqu’a ce que je
I'eusse vue ».

Parfois, le mot vision en arabe suit le mot regard, on dit: « j'ai
regardé vers lui puis je 1'ai vu ». Parfois le mot regard sert comme d’un
instrument pour que s’effectue la vision, et 1’on dit : « s'il n'avait pas été
ce vers quoi je dirigeai mon regard, je ne I’eusse point vu ». Point ne sied
donc de présenter les versets qoraniques relatifs au mot nazar (regard)
comme une preuve en faveur de la vision ; ce qu’a pourtant fait l'¢cole
asharite.

Les opinions de Jalal Homa'i sont celles des Shi‘ites, qui contestent la
« perception visuelle » de Dieu. Le Shi'isme se base sur la réponse de
Dieu a Moise dans le Qoran (VII : 139) : « Tu ne me verras point... » et
sur la hadith de la vision du prophéte : « J’al vu mon Dicu sous la plus
belle des formes » pour contester la vision directe de Dieu. Le hadith de
la vision est interprét¢ par le VIII® Imam'Ali-Reza (ob. 203/818) comme
suit : la forme humaine étant une imago Dei, elle est apte a étre I'épipha-
nie de la théophanie divine ; en vérité, Mohammad ne vit que la forme de
sa propre ame, qui ¢tait la plus belle, puisqu’elle était la Réalit¢é moham-
madienne ".

Le Shaykh Mohammad Tabataba’i* nie la possibilité de la perception
visuelle de Dieu, de la méme fagon qu’on saisirait un objet sensible et
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matériel. Selon lui, vision n’est autre que dévoilement, découverte
(ydft-persan). Dieu embrasse toute chose : tous les étres le voient et le
découvrent selon leur capacité ; le voir et le découvrir n’est point I’apa-
nage de la faculté visuelle ; tous les étres, tous les sens voient, autrement
dit découvrent et retrouvent leur Dieu selon leur aptitude ontologique.
Dieu n’est pas un objet séparé de I’ceil, mais cet ceil méme, I'ceil ne peut
I’isoler comme un phénoméne séparé et le percevoir aprés, mais la vision
de Dieu équivaut a une connaissance immédiate, intérieure, intuitive
(hoziirD). Celle-ci implique conscience de soi-méme, dévoilement de sa pro-
pre réalité : « Celui qui se connalt soi-méme, connait son Seigneur ». De
méme que le « je » du moi pergoit, sans 'intermédiaire d’autres facultés,
la présence immédiate du moi, de méme la vision de Dieu n’est que con-
naissance directe, intuitive, dévoilement de la vérité et partant, découverte
de soi-méme. Tandis que la vision dans le sens de perception est une con-
naissance médiate, impliquant une polarisation du sujet voyant et de
I'objet vu, il n’en est rien de la vision de Dieu qui n’est autre que la
co-présence de Dieu avec la personne a laquelle il se découvre et se¢
dévoile.

Les soufis sunnites admettent certaines formes de vision, mais cette
vision, empressons-nous de le dire, est une aperception visionnaire. Par
exemple la vision du Buisson ardent, implique une vision sensible des
Noms et des Attributs, mais pour que cette vision puisse s’effectuer, pour
que les données sensibles puissent se transmuer en symboles, il faqt un
organe subtil et une facult¢ de perception suprasensible : c'est I'ceil du
ceeur qui est ici I'organe de I'imagination théophanique, transmuant les
réalités sensibles en symboles dans le monde des Archétypes-lmages. La
vision envisagée ainsi, c’est-a-dire comme |'aperception visionnaire de
'organe théophanique du cceur, prépare un terrain d’entente entre SQU‘
fisme et Shi’isme. Le Soufisme considére aussi la vision comme une VISIOn
suprasensible de 1'ceil du cceur, plutét qu'une perception visuelle. Cette
doctrine soufique de la vision sera plus claire, lorsque nous parlerons de
la vision de Moise et d’Abraham. LA

Les opinions des Ash arites sont discutées par ‘lzzoddin Mahmud' Kas-
hani (ob. 735 h), célebre soufi persan, qui s'y conforme? en ce qui con-
cerne la vision. N

Selon lui, la vision de Dieu est impossible en ce monde-ci, car I’étre
éternel ne peut étre contenu dans le contingent ; mais cette vision, par
contre, est possible pour les croyants dans I’au-dela *. Le Qoran (LXXV :
22/23) nous dit : « Des visages, ce jour-l4, seront brillants vers leur Sei-
gneur tournés »''. Mais cette vision est interdite pour les infidéles —
Qoran (LXXXIII : 15) : « Qu'ils prennent garde ! En vérité de leur Sel-
gneur, ce jour-la, ils seront séparés ».

Le croyant, nous dit Kashani'?, voit Dieu dans le monde avec I'ceil de
la foi et le regard de l'aperception visionnaire, tandis que dans I'autre
monde il le voit avec le regard de I’ceil « visuel ». Il nous cite ce hadith :
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« En vérité vous verrez votre Seigneur au jour de la résurrection de la
méme maniére que vous voyez la lune en une nuit de pleine lune ». Cette
« analogie » nous dit Kashani sous-entend une homologation de la vision
de I’autre monde avec celle qu'opére I'ceil visible dans le monde objectif
et sensible ; elle ne veut point identifier par la Dieu avec la lune, car la
vision de Dieu n’entre en aucune catégorie des visions communément
admises.

Kashani homologue ensuite la vision avec la connaissance et la foi, ainsi
qu’avec les différents degrés de celles-ci. Affirmation trés importante,
puisqu’elle dirige la notion de vision dans le sens des ¢tats contemplatifs
et des aperceptions mystiques. La réalité de la foi véritable consiste selon
Kashani en ce que le croyant puisse arriver dans sa croyance, au degré de
la certitude gnostique ; celle-ci est variable : d’aucuns connaissent Dieu
par la connaissance théorique ( ilm al-yaqin'?), alors que la connaissance
contemplative (‘ayn al-yagin'') leur est promise dans [’autre monde.
D’autres encore possédent ici-bas la connaissance contemplative tandis que
la connaissance gnostique (has al-yaqgin'®) leur est promise dans l'au-dela.

Si la connaissance contemplative atteint I'extréme perfection en deve-
nant gnose, connaissance gnostique, elle sera promue au rang de percep-
tion visuelle, et rien ne pourra plus s’y ajouter. Le premier Imam aurait
dit a ce propos : « Encore que le voile (du mystére) se fit dévoilé (pour
moi), ma certitude (ma connaissance gnostique) n’en fut point augmentée
pour autant ».

Puis Kashani s’attaque aux Mo tazilites ; ces derniers ont commis une
double erreur : 1) d’une part ils ont interprété a la lettre le verset qorani-
que (VI : 103) « Les regards ne sauraient l’atteindre (la tudrikuhu al-
absdr) (le percevoir) ; 2) d’autre part, ils ont cherché a établir une analo-
gie entre ’autre monde et ce monde-ci.

Quant a la premiére erreur, il faut dire que la vision se distingue de la
perception. Dans le verset cité plus haut, R. Blachére traduit le mot « [a
tudrikuhu » par « ne saurait ’atteindre », mais Kashani entend « ne sau-
rait le percevoir », traduction peut-étre plus proche du verbe (yadriku) qui
veut dire percevoir, saisir. Kashani, distinguant vision et perception, nous
dit que dans la formule : « On peut voir le disque du soleil mais non pas
le percevoir », la vision est possible, tandis que la perception est impossi-
ble. Cet argument est une objection aux opinions des Mo ‘tazilites qui
entendaient la vision comme une perception visuelle alors que Kashani
objecte qu’il est possible de voir une chose sans nécessairement la
percevoir.

La seconde erreur des Mo ‘tazilites consiste a établir un rapport entre
I’autre monde et ce monde-ci : la vision dans 'autre monde s’effectue de
la. méme mani¢re qu’en ce monde-ci, Kashani affirme que la vision de
I’autre monde n’a aucune commune mesure avec celle qui se réalise en ce
monde-ci, vu que ’absolu et le relatif sont antithétiques, et celui-la ne
peut en aucune fagon étre contenu dans celui-ci. 1ls ont imaginé que dans
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I'autre monde aussi, il y a des directions de lieu, des distances « spatia-
les », de sorte que la lumiére de 1’organe visuel embrasse I’objet vu de la
méme maniére que 'ceil saisit les objets visibles en ce monde sensible.
Cette erreur consiste a rabaisser au niveau de nous-mémes les niveaux et
les ¢tats supérieurs qui nous transcendent de beaucoup. Celui-la seul est a
méme de voir les réalités de 'autre monde qui s’est détaché du monde et
de ses jouissances, a tourné son regard vers l'au-dela, et s’y est établi par
son cceur, de méme que par son corps il est fixé en ce monde-ci, et est en
outre devenu de par son cceur habitant du monde des mystéres, de méme
que par son corps il est ’habitant de ce monde-ci.

En résumant ces quelques données, on peut conclure :

1. Certaines écoles comme celle des Mo ‘tazilites contestent, sans condi-
tion, toutes les formes de la vision sensible et suprasensible de Dieu.

2. Les Shi'‘ites considérent la vision comme un dévoilement, une déco’u-
verte, une aperception visionnaire des réalités suprasensibles, une connais-
sance intuitive, immédiate, une « co-présence » de Dieu avec celui auquel
il se dévoile. Cette doctrine de la vision se rapproche des opinions fies
soufis qui envisagent la vision comme une projection de I'imagination
théophanique.

3. Les Ash ‘arites admettent la vision du Seigneur dans [’au-dela mais la
contestent ici-bas. Kashani homologue la vision avec la connaissance'; la
conséquence en est que quiconque arrive a la connaissance gnostique
pourra voir le Seigneur ici-bas, comme les prophétes et les saints de Dieu,
tandis que les croyants, parvenus a la connaissance contemplative en ce
monde-ci, pourront voir le Seigneur avec leur ceil extérieur le jour de la
résurrection.

Il. Les Théophanies et les Visions

Selon Lahiji'¢, la théophanie qui est la révélation de Dieu & I'ceil du
coeur pur du mystique est de quatre sortes : 1) la théophanie des effets et
des ceuvres (dthari) : u) la théophanie des actes ; m) la théophanie des
attributs ; 1v) la théophanie de I'Essence. .

1) La théophanie des effets et des ceuvres, est celle qui apparait SOUS
forme de réalités matérielles comprenant le monde perceptible aux sens.
Dans cette théophanie, le mystique voit les effets de Dieu et il est certain
qu’il s’agit de sa théophanie. Parmi toutes les théophanies de ce groupe,
celle qui se contemple dans la forme de I'homme est de beaucoup la plus
parfaite.

1) La théophanie des actes est celle par laquelle Dieu apparait sous I?
forme de I'un de ses attributs actifs qui sont les attributs de la suzeral-
neté. Les théophanies des actes apparaissent sous forme de DhOtiSWe§
colorés et de phénomeénes chromatiques. Le mystique verra Dieu symbolis¢
par des couleurs, vert, violet, rouge, jaune et blanc (voir Chap. v, §1):
les photismes colorés correspondent aux états spirituels et aux apercep-
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tions visionnaires et entrent comme nous l’avons vu déja, dans les deux
catégories des lumiéres de Beauté et de Majesté.

m) La théophanie de I’Essence consiste en !’annihilation absolue du
mystique, tant et si bien que toutes les déterminations, s’'interposant
comme voile dans les voiles, entre lui et son Seigneur, s’écroulent et dis-
paraissent : le mystique se sépare méme de son étre, s'annihile en
I’Essence de Dieu et persiste en elle. Considérons a présent quelques
exemples de vision comme celle de Moise et d’Abraham.

1. La vision de Moise

La vision qu’eut Moise du Buisson ardent est celle de la théophanie des
effets et des ceuvres. Lahiji'7 cite le verset goranique (XXVIII: 30):
« Venu a (ce feu), il lui fut crié, du flanc droit de la vallée, dans le bas-
fond béni, du milieu de ['arbre : « Moise ! Je suis Allah, Seigneur des
Mondes ».

Moise contemplait la théophanie divine dans les formes des épiphanies
sensibles, il demanda au Seigneur : « Seigneur ! donne-moi la possibilité
de Te regarder ! » — « Tu ne me verras point, répondit le Seigneur ».
(Qoran VII : 139). Shabestari dit a ce sujet : « Tant que la montagne de
ton existence subsiste la réponse a ta question : laisse-moi te regarder est :
« Tu ne me verras point'* ». Lahiji, commentateur de Shabestari, faisant
’exégése de ce poéme, ajoute que tant que ton ego reste ancré en toi,
Dieu te paraitra revétu des voiles de ses noms et de ses attributs et tu ne
pourras pas le contempler avec I’ceil du cceur, en raison de ces voiles
lumineux. Pour qu’il y ait vision, il faut qu’il y ait un contemplant et un
contemplé, mais dans le dévoilement de I'Essence divine, 1’autre-que-Dieu
disparait c’est pourquoi I’on dit : « Nul ne voit Dieu, si ce n’est Dieu lui-
méme ».

Mais Moise avait contemplé Dieu dans le revétement des noms et des
attributs et dans sa théophanie des effets, et sous son Nom de kalim,
« celui qui parle ». Or, comme I’exaltation mystique de Moise était beau-
coup trop grande pour se contenter uniquement de la théophanie des
noms, il s’écria : « Seigneur ! donne-moi la possibilité de te regarder »,
c’est-a-dire « Montre-moi ton Essence afin que je puisse la contempler ».
Dieu lui répondit : « Tu ne me verras point! » Tant que subsiste ta
conscience-égo, le « toi » (to’T) de ton étre, je resterai caché a ta vue, abs-
traction faite de ce voile qui s’insére entre toi et moi. « Nous sommes
plus prés de toi que toi-méme ».

Shabestari, expliquant le rapport de la créature a Dieu, ajoute : « La
vérité, c’est de I’ambre, ton Essence n’est qu’un fétu de paille ; si la mon-
tagne de ton « toi » n’existait pas, il n’y aurait eu ni toi ni Lui » . Cette
vérité, c’est Dieu qui attire avec |’attrait irrésistible de I'ambre ; ton
essence n’est qu’un fétu de paille ; si la montagne de ton « égoité » (to'l,
persan) ne s’insérait entre le fétu de paille et I’ambre, celui-la elt rejoint
immédiatement celui-ci et se fit uni avec lui. La détermination du « toi »
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est un obstacle a I'union et empéche que le relatif de ton étre contingent
se consomme dans |'absolu de I'étre transcendant ; si elle disparaissait, il
n’y aurait eu ni toi, ni Lui.

Lorsque la théophanie de I’Essence s’épiphanise sur la montagne de
I’existence du mystique, les ténébres de son étre s’émiettent comme pous-
siere dispersée au vent et le mystique s’annihile dans I’Essence de Dieu.

Le Qorédn (VII : 139) continue : « Moise dit : “ Seigneur ! donne-moi la
possibilité de te regarder ! © — “ Tu ne Me verras point, répondit (le Sei-
gneur), mais regarde vers la Montagne ! Si elle s’immobilise en sa place,
tu Me verras. ~ (Mais) quand son Seigneur se manifesta 4 la montagne, Il
la mit en miettes et Moise tomba foudroyé. »

Ceci a trait a la théophanie de I'Essence. Ici, ’exégése de Lahiji nous
apporte de nouveaux éclaircissement : tout d’abord, les visions des théo-
phanies sensibles sont les résultats d’une projection de I’dme a I’extérieur
par I’organe théophanique, a I’encontre des perceptions qui s’effectuent a
partir des impressions sensibles qui nous viennent du dehors. La requéte
de Moise pour contempler Dieu, a eu lieu dans le monde de I'ame * ; tan-
dis que la montagne qui s’était rendue visible a I'ceil de Moise et en
laquelle s’épiphanisait I’Essence de Dieu, n'était que I’étre de Moise qui
apparaissait symbolisé sous la forme de la montagne (ke motimathal Qe
siirat-e kdh gashte bid). C’est la faculté imaginative qui projetait les réali-
tés intérieures de I’ame a 'extérieur et transmuait les données sensibles en
symboles : I'étre de Moise se projetait comme la « montagne visible » €t
celle-ci était la forme symbolisée (motimathal) de 1'étre Dije‘éyetam
transformé en symboles par I'imagination théophanique. La « mise €Nl
miettes », destruction de la montagne, causa le foudroiement de Moise,
car ¢’¢tait son étre méme qui s’annihilait par la théophanie foudroyante
de ’Essence divine.

11 est donc possible, conclut Lahiji, de contempler Dieu, tant qué celui-
ci s’épiphanise sous le revétement des noms et des attributs. C'est pour
quoi Dieu se manifesta a Moise sous la forme du Buisson ardent' et.
conversa avec lui par-derriére les voiles des noms et des attribut§, ansi
au’il est dit dans le Qoran (VI : 139) « Quant Moise fut venu & Notre
temps (de rencontre) et que son Seigneur lui eut parlé ». Lahiji 211011'"3“1ue
ceux qui disent qu’il est impossible de voir Dieu, sont dans le vral a un
certain égard, c’est-a-dire sous le rapport de I'Essence divine, et qué CF“-‘f
qui affirment qu’il est possible de le voir, sont également dans le vral, a
un certain égard, c’est-a-dire sous le rapport des noms et des attributs.
Mais nous avons expliqué que dans le contexte du Soufisme, ViSiO{‘ .n’est
pas perception visuelle, mais projection de réalités de I'dme a l'exterieur :
la montagne que vit Moise était la forme symbolisée de son &me, €t tout
I’entretien de Moise avec Dieu s’est déroulé dans le monde intelligible de
I’dme ',

Quant au fa'wil du Buisson ardent, Lahiji** nous fournit une exégese
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spirituelle fort intéressante qui confirme la dimension théophanique de la
doctrine de la vision dans la théophanie du Soufisme.

Le flanc droit de la vallée est la forme symbolisée du coeur, organe qui
recoit I’épiphanie divine, et ou l'on peut contempler la Beauté du déten-
teur de Majesté (jaldl). L’arbre est la forme symbolisée de I'Homme qui
est I’épiphanie de I’Essence et des attributs divins, autre témoignage ¢lo-

quent de cet archétype archaique que véhicule le sens symbolique de
I’arbre (voir Chap. II. § II).

Le flanc droit de la vallée est aussi, nous dit I.ahij7, la voie de la purifi-
cation du cceur, et I'épuration de ’esprit. Le « bas-fond béni » (bog ‘a) ou
le champ béni est le degré¢ de ’"'Homme Parfait, car plus béni que cet érat
central, on ne trouve rien dans tous les plans d’'univers. De ['arbre,
synthése intégrant toutes les réalités de I"'homme et dressé sur le bas-fond
béni, symbolisant le degré de I"homme Parfait, il lui fut crié : « Moise !
Je suis Allah ! Seigneur des Mondes ». Ces quelques lignes d’exégese spi-
rituelle illustrent fort bien comment la gnose spéculative envisage les
visions sensibles. Celles-ci sont donc les projections et les opérations des
réalités intérieures de I’ame qui, une fois projetées, apparaissent sous for-
mes symbolisées, correspondant aux réalités dont elles sont les symboles.

La vision d’Abraham va nous apporter de nouvelles lumic¢res sur ce pro-
bléme.

2. La vision d’Abraham

Pour l'exégése du verset qoranique concernant la vision d'Abraham,
nous nous sommes inspirés encore une fois de I'herméneutique savante de
Lahiji**. Lorsque le mystique commence son voyage ascensionnel vers
Dieu, il lui faut passer par tous les degrés hiérarchisés des descentes onto-
logiques pour arriver au rang de la sainte liberté, de sorte que le point
final du cycle de I’étre rejoigne le point initial des descentes ; quand il lui
arrive, a travers ses perégrinations spirituelles, d’atteindre au monde des
Archétypes-Images qui débouche sur le malakit, et le monde de la suze-
raineté, il y voit les puissances spirituelles symbolisées sous forme de Figu-
res Archétypiques (sowar-e mithalat), c’est pourquoi on dit : pareil a I’ami
de Dieu (Abraham), va chercher Dieu. Le Qoran (VI : 75-79) dit & propos
d’Abraham : « De méme, Nous faisons voir a4 Abraham le royaume
(malakit) des cieux et de la terre afin qu’il soit parmi les convaincus.
Quand la nuit se fut étendue sur lui (Abraham) vit un astre (mais) quand
celui-ci eut disparu, il dit : « Je ne saurais aimer les (astres) disparais-
sants ». Quand il vit la lune se levant, il s'écria : « Voici mon Sei-
gneur » ! (Mais) quand elle disparut il dit : « Certes, si mon Seigneur ne
me dirige point, je serai parmi le peuple des Egarés ». Quand il vit le
soleil se levant, il s’écria : « Voici mon Seigneur! Ceci est le plus
grand ! » (Mais) quand il disparut, il s'écria : « O mon peuple ! je suis
irresponsable de ce que vous associez (au Seigneur) ; je tourne ma face en
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hanif vers celui qui créa (fatara) les cieux et la terre, et je ne suis point
parmi les Associateurs ».

Lahiji interprétant ce passage nous dit que l'astre ou les astres sont les
formes symbolisées du sensus communis (hiss moshtaraq) qui est la pre-
miére facult¢ du sens interne ; la lune est la forme symbolisée de la
faculté imaginative qui est la seconde faculté d’entre les facultés du sens
interne et qui re¢oit sa lumiére de l'intelligence, de méme que la lune
recoit la siennc du soleil. Le soleil est la forme symbolisée de Iintelli-
gence. Le rapport de celle-ci au soleil est transparent, vu que la puissance
intelligible, comme le soleil, est la cause illuminante des ténébres de
I’inconscience de I'homme. Selon cette exégése, I'ame projette ses réalités
intérieures qui apparaissent revétues de figures « archétypiques » symboli-
sant les réalités dont elles sont les formes projetées. Le mystique contem-
plant ces formes svmboliques, ressent un sentiment ambivalent a leur
égard : d'une part, il sait, tout en contemplant ces objets, qu’il s'agit du
soleil, de la lune et des étoiles, et qu'il est nécessaire de recourir a une
exégése spirituelle, voire de pénétrer par-dela les formes visibles et de
contempler 1I"Essence cachée de ces phénoménes sensibles, afin de recon-
naitre [’entité spirituelle qui se projette revétue de ces formes symboliques
et, d’autre part, de savoir que l'astre, la lune et le soleil, sont en méme
temps que les réalités projetées de 1'ame, les théophanies des ceuvres et
des effets divins. Vision implique, d’une part, les formes théophaniques
épiphanisces dans les réalités de I'ame, et d’autre part, la projection de
celle-ci au dehors, sous le revétement des figures symbolisées et des forj
mes archétypiques. Mais quelle que soit la forme des visions, celles-ci
embrassent les voiles lumineux du Seigneur : elles correspondent aux aper-
ceptions visionnaires des réalités de plus en plus subtiles des lumiéres de
Beauté, mais le mystique qui ne cherche que I'annihilation de son étre
dans I'Essence divine, doit détourner son regard des degrés inhérents aux
voiles lumineux ; il doit, pareil 2 Abraham, ne se laisser point leurrer par
les formes symboliques des réalités projetées de I’ame, mais fixer son
attention sur I'Un, I'Absolu, se détacher de ces visions, et ne point S€
limiter aux formes théophaniques de celles-ci, qui peuvent correspo‘ﬂdre
aux mondes des Archétypes-Images, de I'Intelligence, (lesquels symbolisent
aussi les théophanies des effets, des actes et des Noms et Attributs), f“als
s’annihiler plutdt dans la source premiére de toutes les lumiéres qul est
lumiére sur lumicre. Le but supréme débouche donc sur la théophanie de
I’Essence qui émiette la montagne de I’existence et I'égo du mystique et
fait en sorte que celui-ci se résorbe dans I'Essence de 1'unité absolue. A‘ ce
degré-la, aucune vision n'est plus possible, puisque toute détermination
opposant le voyant et le vu, s’évanouit, et que voyant €t vu, Comemplant
et contemplé, s'identifient I’'un avec I'autre dans une indissoluble unité.

Toutes les visions et toutes les lumiéres qui leur correspondent sonl.}es
voiles lumineux du Jour enténébré ; la réalisation de I’autonomie pléniére
de I’unité absolue équivaut a 'affranchissement de toutes les entités autres
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que Dieu ; et la gnose supréme ne peut étre que dans |'annihilation de
I’Essence, lorsque le mystique a détourné son regard des phénomenes fugi-
tifs évanescents du monde, et fixé toute I’'attention de son cceur sur le
monde de la liberté supréme pour jouir de la Sainte lucidité qui suit
I’Extinction (sahw-e ba ‘d al mahw).

I1I. Remarques générales sur les différentes doctrines de la vision

Nous avons expliqué les opinions des différentes doctrines de 1'Islam
sur la question de la vision ; les conclusions générales qui résultent du
phénomeéne de la vision dans le Soufisme peuvent se résumer de la fagon
suivante.

1) La vision des noms et des attributs est possible en ce monde-ci. Elle
est liée a la théophanie : les visions des images et des formes symbolisées
de I’ame dans I’ordre sensible correspondent aux théophanies des effets ;
les visions des photismes colorés correspondent aux théophanies des actes
et celles des attributs de [’Essence correspondent aux théophanies des
attributs, tandis que la théophanie de I'Essence est I’annihilation de I'étre,
puisqu’aucune vision n’est plus possible en ce degré de l'anéantissement
de tous les phénomeénes visuels.

1) La vision de I’Essence est impossible ; I'Essence est la lumiére noire,
lumiére qui fait toutes les lumiéres, elle est extinction, annihilation de
I’étre, « mise en miettes » de 1’ego, de la personnalité psycho-spirituelle de
I’homme et son annihilation dans I'Essence divine : le foudroiement de
Moise dénote fort bien cet aspect de la théophanie annihilante de Dieu.
Les visions correspondent aux états spirituels : toute vision est projection
de I'ame a I'extérieur. Les réalités de I’ame, quels qu’en puissent étre les
degrés : sensus communis, imagination ou l'intelligence, apparaissent a
I’extérieur, revétues de figures symbolisées ; les déchiffrer ou les
reconduire aux sources dont elles sont les épiphanies, équivaut a un
ta'wil, une exégése, une reconduite des données sensibles transmuées en
symboles aux réalités intérieures dont elles sont les formes « archétypi-
ques ».

m) Les visions, tout en étant les formes projetées de I’ame, sont en
méme temps les formes théophaniques des voiles lumineux de ['Attribut
de Beauté qui s’épiphanisent dans 1'ame. Toute théophanie s'effectue
d’abord dans I’dme puis effuse d’elle comme une projection qui, a peine
issue, transmue en formes symboliques les objets sensibles en lesquels elle
s’épiphanie.

1v) Toute théophanie dépend du degré de pureté du cceur ¥, organe des
dévoilements mystiques. Plus le cceur est purifié par la flamme du dhikr
et par I'invocation, plus son miroir est poli, plus les théophanies qui s’y
¢épiphanisent seront subtiles, c’est-a-dire que les réalités et les entités
gu’elles symbolisent correspondront aux niveaux supérieurs des degrés hié-
rarchisés de I'étre. Najm Razi, analysant les différentes lumiéres (voir
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Chap. 1V, § 1) : cierges, lampes, astres, soleil, a montré les épiphanies
toujours supérieures auxquelles participe le cceur que la purification pro-
gressive rend de plus en plus limpide et de plus en plus apte a refléter les
réalités suprasensibles.

v) Par conséquent, plus les théophanies sont subtiles, plus les forrpes
projetées de ces théophanies a I’extérieur par l'organe de I’imagination
seront subtiles, parfaites et proches de I'Etre divin. Les projections peu-
vent s’opérer soit dans ['ordre sensible, soit dans le monde des
Archétypes-Images, soit au niveau du malakit ; il y a donc correspon-
dance entre les réalités et les formes qui les symbolisent comme I’ange
Gabriel qui apparut sous la forme de Dahia, le jouvenceau arabe. L’appz:l—
rition des théophanies de Dieu dans le monde des Archétypes-Images reve-
tues de la forme des apparences sensibles est dénommée ta'nis, c’est-a-dire
théophanie de Dieu sous forme de phénoménes sensibles. La gamme
nuancée des visions différenciées implique aussi une ascension progressive
de ’ame dans son voyage spirituel vers les états supérieurs de I’étre. .

vi) Les visions symbolisent aussi les degrés de perfection dont jO}“‘ le
mystique, de méme qu’elles représentent les secrets actualisés de son mfre?—
conscience ou existent virtuellement tous les comportements morau.‘i_(VOIr
Chap. 11, § 11) ; elles sont aussi les signes indicatifs du progreés atteint €t
de la perfection réalisée ; elles ne peuvent étre des buts en elles-mémes,
mais sont plutdt les moyens et les critéres par lesquels le mystique mesure
et sonde son progrés spirituel. C'est pourquoi, nous dit Lahiji, point ne
sied de s’y attarder et de confondre fins et moyens. Le mystique ne doit
pas se bercer des visions enchanteresses et des voiles lumineux du Jour
enténébré, ni se limiter aux théophanies des ceuvres, ni a celles des actes,
ni a celles des attributs, mais son but supréme est de parvenir a la gnose
souveraine de l'unité absolue de Dieu. .

Dara Shokiah suit d’assez prés les postulations des soufis relatives a la
vision : il admet une vision des Noms et des Attributs, et conteste la pOS-'
sibilit¢ de la vision de I’Essence. Il s’attaque aux Mo ‘tazilites el aux
Shi‘ites qui contestaient la vision de Dieu, quoique les opinions des th?O'
sophes shi‘ites soient proches de celles des théosophes soufis. Les descrip-
tions qu’il nous donne 1) des visions dans le réve avec I'ceil du (';o?ur,
2) de la vision dans I'état de veille avec I'ceil du front®, 3) des .v1519n5
entre veille et sommeil, 4) de la vision dans une détermination Daft’CUI“er,e
(ta‘ayyon-e khds) (terme obscur qui peut désigner le monde des entites
séparées de toute matiére ‘dlam-e tajjaroddt, peut-étre le malakﬁl)’, e.t
5) de la vision de I’Essence unique, ressemblent aux différents états médi-
tatifs dont parle Najm Razi dans son étude sur le dhikr (voir Chap..‘ll,
§1I). 11 y a cependant une réserve a faire : la derniére, qui est la vision
de I’Essence unique, correspondant a ce que Kashani définissait co.n?mt{ la
connaissance gnostique (haq-al yaqin), c’est-a-dire un état d’anmhlltatlon
ou contemplant et contemplé, voyant et vu se confondent, et qui est,
selon DAara, un état de non-distinction et d’extinction de soi (bikhodi),
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suggérerait une vision de I’Essence. Donc cette affirmation est d’autant
plus étrange que notre auteur a nié catégoriquement plus haut dans son
écrit de méme que dans le hadith d’‘A’isha la possibilité de la vision de
I’Essence. Se contredisant donc ailleurs, il écrit a la fin de ce chapitre :
« Le degré de la vision parfaite, de la contemplation parfaite et de la
gnose compléte, n’est que cela » (annihilation de Sor). Peut-on donc a ce
stade-la qui est annihilation dans I’Essence, parler encore de vision, quel-
que parfaite qu’elle soit ?

Dara commente un hadith selon lequel I’épouse du prophéte 'A’isha
aurait demandé au prophéte : « As-tu vu ton Seigneur ? ». Il répondit :
« C’est une lumiére que je vois ». Cette phrase peut aussi signifier :
« C’est une lumiére, comment le verrais-je ». Ces deux sens sont pris pour
exprimer a la fois la vision des noms et des attributs et la non-vision de
I’Essence ; Dard prend I’aspect ambivalent de ce hadith comme une
expression miraculeuse de la prophétie. Dans son « Sakfnat al-Awliya » %,
Déra rapporte un entretien qu’il eut avec Miyan Jiv a l’endroit d’un
hadith analogue, attribué a la vision du prophéte, et 'exégése que lui fit
ce soufi indien se conforme exactement avec celle qu’il nous donne dans
ce chapitre.

Déra écrit au début de ce chapitre que les monistes indiens désignent la
vision du Seigneur par le mot saksdtkara. Ce mot composé de sdksdt =
visible, évident, donne avec kdra, évidence : vision directe, perception et
représentation intuitive, immeédiate.

Ce terme composé est utilisé par Ramanuja (S’ribhdsya I, 1, 1) comme
connaissance intuitive, S’ankara dans son commentaire sur la
Mand.Up. VII combine le mot sdksdt avec aparoksa, qui dénote aussi une
connaissance immédiate, intuitive, ainsi qu’une vision directe
(vad-saksat-aparoksdt-brahma) = ce qui est percu en l'immédiateté de
intuition et de la vision directe est brahman, dit S’ankara.

Il est donc évident que ce terme composé connote l’'immédiateté de la
perception intuitive, assimilée a une sorte de vision directe. De méme
gu’en Islam, la vision correspond a un état spirituel réalisé par le dévoile-
ment d’une vérité¢, donc une connaissance immédiate, de méme le terme
sdksdtkdra désigne étymologiquement la vision, et connote |’expérience
directe issue de l'immédiateté d’une perception mystique de la vérité du
Brahman. Donc, de part et d’autre, vision et connaissance intuitives sont
homologuées et cette homologie des deux notions indienne et islamique

parailt étre assez justifiée, bien que DAara ne nous dise rien sur la portée de
ce terme sanskrit.
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NOTES

1. Le Shi‘isme comprend le Shi‘isme
ducodécimain et le Shi‘isme septimanien
qui est I'Ismaélisme. Le mot Shi‘'a veut
dire « groupe d’adeptes ». 1l concerne
cette religion ésotérique formée des entre-
tiens des Imams et des enseignements que
ceux-ci fournirent au sujet de I'exégése spi-
rituelle  (ta'wil) des versets qoraniques.
C’est pourquoi le Shi‘isme devient une
religion ¢ésotérique cherchant a pénétrer le
sens intérieur, la vérité cachée au-dela des
apparences littérales et exotériques. Mais
comme le cycle de la prophétie était clos
par Mohammad et que le monde ne pou-
vait subsister sans preuves et garant de
Dieu (hojjar), le Shi’isme amplifia la pro-
phétologie par une imdmologie, de sorte
que le point final de la prophétie coincida
avec le point initial de la walayar. Celle-ci
fut inaugurée par 'Al7 ibn Abi Talib, les
douze Imams, 3 commencer par le premier
‘Ali forment le cycle de la waldyat. lls
constituent la science ésotérique des
Imams, c’est-a-dire I’imamologie. Ces
Imdms sont les guides de I’humanité. Ce
sont eux qui transmettent le sens caché des
Révélations. Le douzieme Imam, le Mah-
dhi, s’est occulté a I'dge de cing ans, sa
parousie viendra clore le cycle de la
waldyat. Le Shi‘isme est donc caractérisé
par une attente qui s'achévera lorsque
'lmdm invisible viendra révéler le sens
caché de toutes les reéalités divines ; c’est
pourquoi toute prophétologie dans cette
perspective est aussi eschotologique — voir
Henri Corbin : H.P.I. et aussi Chap. V de
cet essai.

2. Les Motazilites, nous dit Lahtji
(Sha. Gr. R. p. 81), sont un groupe reli-
gieux appartenant a I'Islam. L’un des
principes de leur philosophie consiste en ce
qu’ils contestent |’union avec Dieu, et
disent qu'il est impossible de voir Dieu ici-
bas comme dans I'au-dela. Ils ajoutent que
la créature crée elle-méme ses propres
actes. Les sources dont procédent les actes
sont doubles : la bonté vient de Dieu, le
mal tire son origine de I'ame. Ceux qui
commettent des fautes graves ne sont ni
croyants ni infidéles, par conséquent les
Mo ‘tazilites énoncent la thése de 1« entre-
deux » (al-manzila bayn al-manzilatyan).
On raconte que Wasil ibn ‘Ata
(ob. 131/748) fut le fondateur de I’école ;
il était I’éléeve de Hasan Bari. Un jour, a
la mosquée, il énonc¢a a ses disciples que
les pécheurs de fautes graves ne sont ni
croyants ni infidéles. Le Shaykh Hasan

entendit ses paroles et dit : « Wasil s’est
séparé de nous », c’est-d-dire qu’il énonga
quelque chose qui est opposé 5‘1 notre
croyance. Depuis lors on désn_gne ce
groupe sous le nom des Mo ‘tazilites, les
« séparés ».

3. Misbdh, al-Hiddya, ceuvre persane
de Izzoddin Mahmiid 'Ali Kiasham, Téhé-
ran, sans date. J. Homa'i a édité ce texte.

4. Ibid. pp. 37-40.

§. L’école ash‘arite formée au rr}ilieu
du [Ve Xesiécle par les discipleg du‘eqs
d’al-Ash 'arl, domina pendant plusieurs sie-
cles I'Islam sunnite. Elle préche I'ato-
misme. L’indivisibilité de la maliére,' s;lon
eux, implique la récurrence dq ’Ia création.
Il faut que la matiére soit créée a chaque
instant : I"univers entier est maintenu cha-
que instant par la main de Dieu ; il est en
expansion continue et Dieu seule'mem lui
conserve son unité et sa cohésxon_. Les
Ash’arites s’opposent aux deux extremes :
d’un coté, les Mo ‘tazilites qui ne recon-
naissent que le rationnel, de l'autre: les lit-
téralistes qui le contestent. Les Mo tazilites
répudient la foi religieuse et estiment que
I'individu conscient n’en a que faire, les
littéralistes nient la raison, affirmant
qu’elle n’a aucune utilité en matiere r'el'l-
gieuse. L’Ash‘arisme a admis la voix
« d’entre-les-deux », a délimité lgs domai-
nes respectifs de la foi et de la raison, etl a
jugé qu’on ne pouvait les confondre ou les
substituer ['une a I'autre. Ce corpbal entre
la raison et la foi est ’antagonisme de !1;
dialectique rationnelle du kal{im et ce (lqlu
I’on appelle gnose, Théosophie. ll’ a fahl"'
selon Henri Corbin, toute la Phl[OSOP,"L?[
prophétique du shi‘isme basée sur ledm“ .
et le prodigieux effort de Molld Sa ra -
de son école pour arriver a la conjonctios
de ces deux domaines, autrement anmhttf)l.l-
ques, a I'époque Safavide. Voir H. Corbin
H.P.I. pp.170-176.

6. Misbah... p. 40 n.

7. H. Corbin, H.P.1. p. 90.

8. Entretiens, Téhéran, le 10 septembre
1967.

9. Homa
p. 43.

10. Kashani, nous met en garde plus
lpin contre la confusion de la vision sensi-
ble de ce monde-ci avec celle qui s’effec-
tuera dans I’autre monde.

1. Ici le mot « visages vers leur Sei-
gneur tournés » en arabe « ndz matun »

1. Misbah... Introduction,
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est justement un de ces versets qui selon
Homa't expriment le regard vers le Sei-
gneur plutét que la vision, puisque selon
Homa'l le Qoran n'admet nulle part la
perception visuelle de Dieu.

12. Misbah... pp. 36-41.

13. Le terme ‘iIm al-yaqin signifie éty-
mologiquement la connaissance issue de la
certitude, on entend par ce terme une con-
naissance théorique. Kashani, a la page 75
du Misbdh, interpréte ce terme comme une
connaissance théorique : I'exemple de cette
connaissance consiste en ce que quelqu'un
puisse, grace a la raison et a partir de
I’observation du rayon solaire et de la per-
ception de la chaleur ¢mise par le soleil,
s'assurer de I'existence de celui-ci.

14. La connaissance contemplative ( ‘ayn
al-{vaqin) consiste en ce que quelqu'un
puisse, grdce a la contemplation de I'astre
so}aire, s’assurer de I'existence de celui-ci.
IglZ connaissance implique aperception
visionnaire, vision mystique (moshahida)
Misbah... p. 75.

15. « had al-yagin », nous dit Kashani
consiste en ce que quelqu’un puisse, grace
a l"annihilalion et |'extinction de la
lumiére visuelle dans celle du soleil, s’assu-
rer de_ 'existence de celui-ci. Dans cette
connaissance la qualit¢é opposant le
contemplant au contemplé disparait, le
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sujet voyant s'identifie avec 'objet vu et
celui-ci s'identifie avec celui-la Misbdh...
p. 75.

16. Sha. (;.R. pp. 150-151.

17. Ibid.
18. Sha. (G.R. p. 154,
19. Ibid.

20. Sha. G.R. pp. 156-157.

21. Sha. (i.R. pp. 57-58.

22, Ibid.

Sha. GG.R. pp.152-153.

. Lahyi dit dans son Sha. G.R.
p. 150 que si I'homme pratique la purifica-
tion intérieure comme il se doit, et si son
caeur, qui est un état intermédiaire entre le
mode d’étre nécessaire et possible, s'illu-
mine par 'office du dhikr, de 'attention
totale a 'origine premicre, et grace aussi
la disparition des obstacles, il obtiendra
une pureté¢ absolue ; tout ¢¢ qui s’y trouve
caché se manifestera et les formes de 'uni-
versalité des choses matériclles et spirituel-
les seront dévoilces.

ro
'w b

L)
4

25. L'idée d’une vision avec I'ail du
front fait penser aux Ash ‘arites. Pour les
soufis, toute vision est la vision de I'eeil
du coeur.

26. Pp. 60-65, cit¢ par Mahfuz-ul-Hap :
Majma *-ul Bahrain, p. 19.



V1

LA PROPHETIE (NOBOWWAT) ET LA WALAYAT
(Dara Shokih, chapitre XII)

Dara Shokih classe dans ce chapitre les prophétes (nabi) en trois cate-
gories : o

I. Ceux qui ont eu la vision de Dieu avec I’ceil extérieur ou I'ceil inte-
rieur (I’ceil du ceeur).

2. Ceux qui ont entendu la voix du Seigneur, sa Vvoix Iou['court,
comme un son, ou ses paroles, c¢'est-a-dire comme sOns COMPOSES SOUS
forme de paroles. .

3. Ceux qui ont eu la vision de I’Ange ou ont entendu la voix de
I’Ange. . .

Déara constate ensuite que la prophétie et la waldvat (c’est-a-dire Ietat
de wali, le cycle de I'initiation des Amis de Dieu, ou selon le Shl’lsn.le., les
Imams qui sont les initiateurs et les guides de la gnose divine), s€ divisent
cn trois catégories : ) h

I. Prophétie et waldvat axées sur la théologie négative, le n'10.t tanzt
dénotant I'affranchissement de Dieu de toute qualité qui lui serait ln(:ilgn?.

2. Prophétie et waldyat axées sur la théologie symbolique (tashbih), 1€
mot tashbih connotant la théophanie des Noms et des Atlribul§.

3. Prophétie et walayat axées et sur le tanzih et sur le laslzbl?}: Noé

La premic¢re catégorie correspond, selon Dara, a la prophetie de' ‘?Z
qui vit son Seigneur sous |'aspect de tanzih et invita sa communaute a :
suivre, mais a 1'exception de quelques-uns, ils ne partagérent pas sa.ijOl ¢
la religion, parce qu’elle ¢tait axée sur I'aspect de la théologie n'egame- |

LLa seconde catégorie correspond a celle de Moise qui vit Dieu dans le
Buisson ardent et entendit sa voix. Une grande majorit('{ de son peuple,
imitant de fagon défectucuse Moise, sombra dans I'idolatrie. )

La troisiéme catcégorie correspond a la prophétie de l\’lohammad’ glll est
la somme totalisant et le ransih et le tashbih, ¢'est-a-dire la prophctie par-
faite de Mohammad qui put embrasser en méme temps et 'absolu ‘el leI
relatif. Le verset qoranique (XLII : I1) « Rien n'est 4 Sa ressernblante,‘l
est I'Audient et le Clairvoyant » fait allusion, selon Dara, a cette synthése
de tanzih et de tashbih. Ceci est donc le degré de la totalité et du Sceau
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de la prophétie par quoi se distingua Mohammad ; d’ou le verset qorani-
que (LVII : 3) : « Il est le Premier et le Dernier, I'’Apparent et le Caché.

I. Prophétie et réalit¢ Mohammadiennes

Avant de commenter les affirmations de Dara, vovons tout d’abord les
développements de la doctrine de la prophétie et de la waldyat en lIslam.
Nous devons préciser cependant que la gnose islamique, aussi bien la
gnose spéculative des soufis que celle du Shi’isme, est une gnose prophé-
tologique, mais que faut-il entendre par prophétologie ? et quelles sont les
sources ou elle puise sa raison d’étre ?

Le fait qu’il y ait eu une succession de prophétes, formant ainsi le cycle
de la prophétie, vient d’un Pacte qui fut conclu entre Dieu et les esprits
des hommes dans la pré-éternité, donc in illo tempore. Dieu demanda aux
esprits des hommes : « Ne suis-je pas votre Seigneur » 7 (Qorén VII :
171). La réponse affirmative des esprits a cette question fondamentale
constitua un Pacte de fidélité que vinrent rappeler de cycle en cycle les
prophetes depuis Adam jusqu’a Mohammad, qui est le point final du
cycle de la prophétie. Une premiére conséquence de ce pacte consiste en
ce que I'Islam ne se situe pas dans I'histoire. Il n’a donc pas une dimen-
sion historique mais tire son orgine d’un Pacte qui fut conclu dans la pré-
éternité, in illo tempore, dans le grand temps transhistorique. Seconde
conséquence : la conception d’un prototype de I’humanité, d’un Urmensch
congu comme !'épiphanie totalisant I'universalité des noms et des attributs
divins et en méme temps prophéte primordial, représentant (khalif) de
Dieu, et Homme Parfait (al-insdn al-kdmil). Cet homme fut le premier
prophete, Adam' qui fut aussi le détenteur et le Porteur du dépdr de
confiance, qui symbolise I’universalité des noms et des attributs.

Le Qoran (XXXIII : 72) dit a ce propos : « Nous avons offert (le dépot
de confiance)® aux cieux, 4 la terre et aux montagnes. Ils ont refusé de
s’en charger et s’en sont effrayés, alors que I’homme s’en est chargé, car
il est ténébreux et ignorant ».

Dans son exégeése de ce verset fondamental du Qoran, Lahiji* dit que
nous avons offert la confiance de la totalité (amdnat-e jama 'ivat), laquelle
comprend la connaissance totale, et est le but de toute existenciation, au
Ciel symbolisant les Esprits, a la Terre symbolisant les corps matériels, et
aux Montagnes symbolisant le monde des Archétypes-Images (Intermonde
entre les deux) ; c’est-a-dire que nous recouriimes & leur aptitude ontologi-
que, mais ils s’y refusérent, car ils n’étaient point aptes a le faire, alors
que ’homme en avait la capacité, car ’homme est ténébreux et ignorant.
Pour Lahiji, la clé de I’herméneutique de ce verset goranique se trouve
dans le terme zaliiman, c’est-a-dire ténébreux, terme-clé qui révele Paspect
« Urmensch » de I'homme en tant que détenteur du fardeau de totalité et
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du dépot de confiance. Ce verset, nous dit Lahiji, n’est pas un blame
énoncé a I'endroit de I'homme mais bien au contraire, une des plus gran-
des louanges qu’on ait jamais prononcées a son égard. Le mot zaliman
ne veut pas dire cruel, injuste, sens qu’il dénote normalement, mais dérive
du mot zolmat qui veut dire ténébres+. Ibn ‘Arabi fait aussi dériver ce
mot de zolmat = ténébres °.

Mais pourquoi donc I"homme serait-il ténébreux ? Parce que 'homme a
le privilege d’étre la derniere des descentes ontologiques et rien ne fut créé
qui lui fat « postérieur » ontologiquement. L’homme totalise tous les
mondes qui lui sont supérieurs et qu'il symbolise en vertu du clavier des
correspondances verticales qui relient les états de I’étre. L’un des deux
co6tés de I’homme représente les ténébres du non-étre, l'autre l’esDTitE
c’est pourquoi I’homme eut la possibilité que Dieu se manifestat en }m
dans la théophanie compléte de ses noms et attributs, et 'homme devint
de ce fait, le « Fardeau intégrant tous les mondes ». « C’est par leurs
contraires que les choses se manifestent » nous dit Lahiji, I"'homme Par-
fait est une coincidentia oppositorum.

L’homme est aussi ignorant car il ignore tout-autre-que-Dieu et il ala
vision de la théophanie de Dieu en toutes choses. C’est de ce fait que
« ténébres » et « ignorance » sont des marques de louange plutot que de
blame. L’herméneutique de Lahiji fait de I’homme primordial, Adam, l.e
premier prophéte, le détenteur du dépdt de confiance ; cet Homme Parfait
est celui qui rappelle aux autres hommes le Pacte de fidélité conclu dans
la pré-éternité : « prophétologie » connote donc d’une part, I'idée d'une
incarnation de I'homme divin sous forme humaine, d’autre part, le rappel
d’un Pacte conclu au temps de la transhistoire. .

Une troisiéme conséquence en est que ’Homme Parfait est I'incarnation
de la Réalit¢ mohammadienne, le Logos, qui tel un « esprit spermatique »
se transmet de prophéte en prophéte, jusqu’a Mohammad qui en ?5‘
I'incarnation parfaite et I’épiphanie universelle. Bien qu'il y ait des dls
tinctions entre les cing ou, selon d’autres, les six prophétes qui précéde-
rent Mohammad, savoir : Adam., Noé, Abraham, Moise, Jésus (d’autres
ajoutent David), sous le rapport de la réalité, ils sont les épiphanies de ']a}
lumiére mohammadienne, et le cycle de I'étre a partir de la pré-¢ternite
jusqu’a la post-éternité, n’est rien d’autre que le rayonnement du‘ soleil
immense de la Réalité mohammadienne. Celle-ci, dite aussi le mystere ou
la perfection mohammadienne, se manifeste dans tous les états spin[uels
des grands awliva (les Amis de Dieu) et des grands parfaits. Adam est la
source du point initial de 1'ascension du soleil de la prophétie, il €st, _SOU_S
le rapport de la forme, le Pére, encore que, sous le rapport de I"Esprit, il
ne soit que le fils de la Réalit¢ mohammadienne¢. Dire qu'Adam est le
fils du Logos dénote d’emblée la pré-éternité de celui-ci. C'est en fans‘anl
allusion a cette pré-éternité du Logos incarné dans les différents prophetes
que le prophéte de I’Islam a dit : « J'étais un prophéte alors qu'Adam
¢tait parmi ’eau et I'argile” ».

185



II. Le cycle de la Prophétie

L’apparition du cycle de la prophétie est comparée, chez les soufis, tan-
to6t au lever ascensionnel de la marche du soleil, tantdt aux points succes-
sifs d’une ligne circulaire. Le symbolisme est trés suggestif : depuis Adam,
point initial du cycle de la prophétie, jusqu’a Mohammad, point final de
ce méme cycle, qui fait ainsi une révolution complete depuis le lever du
soleil de la prophétie jusqu’a I'extréme pointe de son ascension, les diffé-
rents prophétes qui se sont succédé (constituant ainsi les marches ascen-
sionnelles du soleil) ont été, chacun, dans leur réalité spirituelle, 1'épipha-
nie d’un attribut d’entre les attributs de la Perfection mohammadienne.
Cette épiphanie partielle du Logos est le rapport spirituel qui relie chacun
des prophétes a la Niche aux lumiéres de la prophétie (Réalité mohamma-
dienne).

L’ombre décroissante du soleil dans sa marche ascensionnelle vers le
point du midi, symbolise une manifestation progressive de la Réalité
mohammadienne. Au moment de son lever, ’ombre du soleil est plus lon-
gue, mais au fur et 4 mesure que son ascension progresse, son ombre se
réduit graduellement pour devenir nulle a la pointe du midi, qui est
I’extréme pointe de l'ascension du soleil®. La gradation des ombres
décroissantes correspond aux rangs ascensionnels des prophétes qui se sui-
vent, pour aboutir 4 la pointe du midi, ou I'ombre disparait totalement.
Ce point extréme correspond a la manifestation plénicre de la Réalité
mohammadienne, symbolisée aussi par I’absence de toute ombre ; c’est
aussi le rang du prophéete de I’Islam. Les ombres décroissantes de la mar-
che du soleil sont dites aussi les échelons de I'échelle prophétique qui
débouche sur la Perfection mohammadienne ou les marches ascensionnel-
les de la Religion mohammadienne.

Le soleil de la prophétie apparut du fond du mystére de I'unité dans les
degrés d’épiphanie issus de 1’Orient des lumieéres, puis se manifestant dans
son ascension sous forme d’ombres décroissantes qui symbolisent les
déterminations des prophétes successifs, atteignit le degré extréme de
I'ascension perpendiculaire qui est le mode d’&tre de Mohammad. Parvenu
a l'ultime degré de sa perfection, le méme soleil dans son déclin crépuscu-
laire vers I’Occident, se manifesta sous forme d’awliva (les Amis de Dieu)
et de la révélation a I'occultation V.

Le coucher du soleil représente le cycle de la waldvar sur laquelle nous
reviendrons plus bas lorsque nous parlerons de celle-ci dans le contexte
shiite.
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III. Le Propheéte de I'lslamn comme Sceau de la Prophétie

Mohammad est le Sceau de la prophétie (khatim al-anbiyd’), les prophe-
tes qui ’ont devancé ont été respectivement les points successifs du cycle
de la prophétie, lequel débuta comme nous venons de le voir avec Adam,
source naissante (matla ) de la lumiére de la prophétie. Chacun des pro-
phétes a été I'épiphanie d’un des attributs de Perfection %, et le point final
du cycle ne rejoignit le point initial (Adam) qu’a la limite du Sceau de la
prophétie. Etant donc le point final, Mohammad est I’épiphanie pléniére
de tous les attributs de Perfection homologués avec les points ascension-
nels des prophetes précédents. L’ultime épanouissement de la nobowwat se
trouve réalis¢ dans le Sceau méme de la prophétie. Vu sous le rapport de
la cause finale, Mohammad est le premier en connaissance, et le dernier
en action . Le rang de la prophétie de Mohammad en tant qu'épiphanie
compléte ou I'universalité des noms et des attributs ont passé de la puis-
sance a I’acte est, par sa réalité, son essence et sa connaissance universel-
les, antérieur a tous les prophétes ainsi qu'il est dit : « J’étais un prophcte
alors qu’Adam était parmi I’eau et [’argile », mais, eu égard a sa forme et
son action, il leur est postérieur, puisque la cause finale est antérieure
quant a l'intelligence, mais postérieure quant a I’action '*.

La prééminence de Mohammad sur les autres prophétes est illustrée par
le symbolisme de la marche du soleil vers la pointe du midi ou toute
ombre s’occulte. L'arrivée du soleil au zénith connote aussi un équilibre
parfait entre le zahir (I'exotérique) et le bdtin (I’ésotérique), une
coincidentia oppositorum (had-e i tidal). L’absence d’ombre du soleil de lg
prophétie dénote aussi une rectitude ontologique : Mohammad est celul
qui est établi dans le chemin de la rectitude (sirdt al-mostagim). 11 est
I’équilibre des comportements, le point équilibrant 1'aspect })l-
dimensionnel du zdhir et du batin : il habite la station dite « Séparation
qui suit ['union » (farq-e ba‘'d al-jam") ; le degré ou l'unité-plll.rale
(wahidiyat) apparait au sein de I’Un esseulé (farddnivat), ou nuit et Jf)l{f
symbolisant respectivement unité et multiplicité, s'égalisent en une ine-
branlable neutralité¢ et ou la multiplicité ne voile pas l'unité, pas plu§ que
celle-ci n'occulte celle-la. C’est aussi le degré de non-distinction du Ple{l et
du mal. Ce rang équivaut a ce que Dara appelait la prophétie axee a'la
fois sur la théologie négative et la théologie symbolique, ¢’est-a-dire
I'aspect qui écarte de Dieu tout attribut jugé indigne de lui, et son com-
plément qui le voit épiphaniser sur le miroir de tous les noms €t attributs.

Arrivé a ce stade-1a, le prophéte voit la multiplicité et 1'unité comme
deux entités inséparables, inhérentes I'une a I'autre ; c’est la station privi-
légiée du Sceau de la prophétie, dite « union de ['union » (jam ' al-jam),
par laquelle Dieu apparait comme unique par son Essence, et multiple par
ses noms et ses attributs''. Cette coincidentia oppositorum fait du pro-
phéte un intermonde entre le mode d'étre nécessaire, et le mode d’étre
possible ; comme intermonde, il participe aux perfections inhérentes aux
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deux extrémes : il est sous le rapport de la Réalité, identique a la lumiére
de Dieu : et en raison de I’identité qui unit le manifestant au manifesté, il
ne se distingue point de I'Essence de Dieu, mais sous le rapport de la
personnalité, de sa détermination ontologique, il est I'ombre de Dieu, car
Dieu s’est épiphanisé en sa forme humaine.

Par conséquent, puisque le prophéte, Sceau de la prophétie, est la théo-
phanie de I’Essence, alors que les autres prophétes n’épiphanisent que les
attributs et les noms, et comme, d’autre part, le soleil de I'Essence est la
source des lumiéres de tous les noms et attributs, il s'ensuit que le degré
du propheéte de I’'Islam transcende, selon les soufis, les degrés de tous les
autres prophetes.

Ces quelques lignes inspirées de I'ceuvre de Lahiji, nous ont permis de
situer le rang de Mohammad, mais avant d’entamer le cycle de la waldyat
dont nous parle Dard, sans nous dire pourtant ce qu’il est, il convient de
traiter des distinctions scrupuleuses qu’institue le tasawwof entre les
notions de wali, Ami de Dieu, nabi, prophéte et rasil, envoyé de Dieu.

IV. Wali, Nabi et Rasiil

Les prophétes qui ont précédé Mohammad sont appelés les anbiyd’
(prophétes). Le mot nabi dérive de la racine inbd' = annoncer, donner
des nouvelles '¥. La nobowwat, ¢’est-a-dire la prophétie, annonce les tradi-
tions inhérentes aux Révélations divines : connaissance de I'Ipséité des
noms, des attributs et des commandements. Cette communication peut
s’effectuer de deux sortes et comporte deux dimensions :

1) L’une concerne l'aspect ésotérique de la nobowwat et releve de la
connaissance gnostique, ésotérique de I’Essence, des attributs et des noms.
Cect est le propre de la waldyat, le cycle des proches de Dieu, des initiés
ou de ceux qui ont joui de la proximité intime du Seigneur.

2) La seconde communication, tout en englobant le domaine de la
waldyat, nécessite aussi une diffusion des ordres de la religion éxotérique
(tabligh-e ahkdm-e sharT), 1’éducation selon des préceptes moraux
(ta dib-e be akhldq), I’instruction de la sagesse (ta lim-e bikmat) et une
politique judicieuse. Ceci est le propre de la nobowwat éxotérique
(nobowwat-e tashri7), alors que la premiére est la nobowwat secondaire
(rafri7)'*. La prophétie éxotérique fut close par Mohammad, mais la
nobowwat secondaire qui est le propre de la waldyat persiste encore ',

La nobowwat est un état intermédiaire entre le waldyar (I'ésotérique des
Amis de Dieu) et la risilat, la prophétie de I’envoyé de Dieu qui apporte
une religion positive éxotérique (shari ‘d). La waldyat est une vérité com-
mune aussi bien a la nobowwat qu’a la risalat, vu que tout rasil est nabi
et tout nabi est wali ; tandis que tout wali n’est pas forcément un nabi et
celui-ci n’est pas non plus nécessairement un rastl.
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La waldyvat qui est ’aspect ésotérique de toute prophétie peut étre clas-
sée en trois catégories correspondant aux trois degrés de la prophétie :

1. Le wali, dépourvu de la nobowwat, comme ami de la communauté
mohammadienne ; il est celui qui persiste en Dieu, aprés s’étre annihilé en
son Essence. .

2. Le nabi, qui annonce, apprend, donne des nouvelles (bisharat) ensel-
gne : ceci concerne donc la prophétie enseignante. Le nabi est ’annoncia-
teur des secrets de I'Essence des noms et des attributs'’, comme les pro-
phétes d’Israél qui se conformaient a la loi et religion de Moise. Le nabi
peut aussi étre le nabi morsal, envoyé vers un groupe plus ou moins nom-
breux, mais qui ne promulgue aucune loi positive : il se limite a enseigner
les secrets des révélations divines. Ce sont des prophétes dépourvus de
risdlat. '

3. Le rasdl qui est I'envoyé de Dieu et qui promulgue, légifére des lqls
positives (sharf‘a). lls sont six ou sept selon que I'on range aussi Da\fld
parmi eux : Adam, No¢, Abraham, Moise, Jésus, Mohammad. Ce dernier
est le Sceau de la prophétie. .

Lahiji, citant Ibn 'Arabi, dit : « Sache que la waldyat est un¢ sphere
enveloppant tout 'univers et ne s’en séparant point, elle comprend tous
les nabi, mais la prophétie législatrice et la risalat ont été interrorppues
par le Sceau de la prophétie de Mohammad et il n’y eut apres lui, ni pro-
phéte promulguant une nouvelle loi comme Moise, Jésus et Mohamm‘ad,
ni prophéte se conformant a une loi antérieure comme les prophetes
d’Israél qui se sont conformés a la religion de Moise '* ». .

Ce qui est 4 noter dans ce passage, c'est que la réalité de I waldyat
subsiste, tandis que la nobowwat et la risalat se consomment dans le
Sceau de la prophétie. Nabi et rasil ne sont pas des Noms divins, dit
Lahiji, c’est pourquoi ils purent atteindre leur terme dans le Sceau de la
prophétie. En revanche, le mot walf est I'un des Noms divins, et ¢’est de
ce fait qu’il persistera toujours : Dieu a dit a Joseph : « Tu es mon wali
en ce monde-ci et dans ’autre monde ¥ ».

La waldyat, en tant que réalité persistant en dépit de la cloture du cycle
de la prophétie, est le point de départ de toute la gnose shi’ite comme
nous le verrons par la suite ; I'idée d’une waldyat éternelle comme pivot
autour duquel tournent les mondes est déja présente méme parm! les sou-
fis sunnites, le passage d’lbn ‘Arabi qui voit la waldyat Comme,une
sphére enveloppant tout l’univers en est témoin. La walayat s'applique,
dit Lahiji, & « ceux d’entre les serviteurs et élus de la vérité qui se sont
attribués les comportements divins et ont réalis¢ ’annihilation en 1’E§sence
divine... et se sont établis dans la persistance qui suit I’annihilation et
I’éveil qui procede de I'extinction 2,

Le mot wali, dit Nasafi, a été utilisé 4 une date postérieure au Sceau de
la prophétie : dans les religions antérieures, les proches et les Amis d_e
Dieu se disaient nabi et non wali*' ; il en résulte, d’aprés ce que nous dit
Nasafi, que la waldyat est une conception islamique qui devint I'une des
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dimensions spécifiques du Shi isme dans son rapport avec le cycle d’occul-
tation de la prophétie.

Les relations entre wali, nabi, rasil offrent des rapports intéressants :

1. Il y a tout d’abord la structure bi-dimensionnelle de la prophétie
dont une face est dirigée vers Dieu, tandis que l’autre se dirige vers la
créature 2. La face dirigée vers Dieu est la proximité mystique qui regoit
la grace divine, et la transmet par l’autre face aux hommes : la face diri-
gée vers Dieu est la waldyat et celle qui est dirigée vers les hommes est la
nobowwat. la waldyat est donc I’ésotérique de [|'exotérique, la vérité
gnostique (haqgdqgat) par rapport a la loi littérale (sharr ‘at).

2. Les rapports entre wali, nabf et rasil peuvent étre illustrés par trois
cercles concentriques : le centre est la waldyat, le second cercle correspond
a la nobowwat et le troisiéme cercle extérieur symbolise la risdlat. La
waldyat est la face tournée vers Dieu ; elle n’est point susceptible d’étre
interrompue, mais la nobowwat qui est la face tournée vers la commu-
nauté est transitoire, donc susceptible d'étre interrompue. « C’est pour-
quoi la dimension de la waldvat de la personne qui est nabi et rasil en
méme temps, prime les dimensions de nobowwat et de risalat de la méme
personne *' ». Car ce qui fait la réalité spirituelle du rasi/ qui est en méme
temps nabi et wali, c’est sa waldyat, son intimité avec Dieu, proximité
grace a laquelle il s’est annihilé en I’Essence de Dieu et a été promu au
rang de persistance en Dieu.

3. Mais ces rapports peuvent étre inversés quant on les envisage suivant
une autre perspective. Le wall tout court est soumis a la sharfat du nabi
et du rasdl ; car ce dernier cumule les deux aspects de nabi et wali. Et
Lahiji de dire : « Nous n’entendons pas par la que le wall qui est soumis
au nabi et au rasdl, ait prééminence sur eux, puisque le soumis ne peut
atteindre, en raison de sa soumission. celui a qui il est soumis, car s'il y
parvenait, il ne lui serait plus soumis* ». Donc le nabi qui est nabi et
wali en méme temps, et le rasd/ qui cumule simultanément les deux fonc-
tions de nabi et de walf ont prééminence sur le wali tout court, mais si la
waldyat de ces deux, qui est leur intimité avec Dieu et qui est en outre la
source gnostique des connaissances et des commandements divins, faisait
défaut, leur nobowwat et leur risalat en souffrirait et ne pourrait subsis-
ter.

Lahiji explique le rapport ambivalent de ces notions par le symbolisme
de la lune et du soleil. D’une part la lumiére de la nobowwat est pareille
a la lumiére de la lune qui puise sa lumiére au foyer lumineux du soleil de
la waldyat, mais comme d’autre part, la source du soleil de la walayat
sans nabi est la nobowwat du nabi, dans ce cas-la, le rapport est inversé
et le nabi symbolise, sous cet angle, le soleil, tandis que le wali par rap-
port au nabi joue le réle de la lune par rapport au soleil. Car de méme
que la lumiére de la lune dérive du soleil, de méme la lumiére de la
waldyat, dépourvue de nobowwat, provient de la nobowwar du nabi, mais
comme celui-ci puise la lumiére de la nobowwat au soleil de sa propre
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waldyat et comme il est en plus un nabj, il n'a pas besoin de se soumettre
a un autre nabi. Tandis que le wali, dans son rapport avec le nabi, est
comme la lune, puisque quand bien méme il serait illuminé par la lumiére
de sa propre waldvat, il n’en reste pas moins vrai que sa lumiére est pui-
sée au soleil de la nobowwat et, s’il ne s’y soumettait pas, il ne pourrait
atteindre a la perfection spirituelle de la waldyat ; par conséquent la
lumiére du wali existe grace a celle de la nobowwat du nabi, et la lumiere
de ce dernier persiste griace a la lumiére de la waldayat .

Tels sont les rapports de wali, nabf et rasil. Maintenant il nous reste a
considérer le cycle de la waldyar qui est le propre du Shi‘isme, et auguel
se référe Dara, sans nous expliquer ce qu’il entend par-la, ni nous dire
quels sont les rapports qui les unissent au cycle de la prophétie.

V. Le cycle de la Walayat

Nous avons montré que la waldyat est une réalité prééternelle ; les Amis
et les proches de Dieu ont existé depuis toujours et ne cesseront d’exister
dans I’avenir. L.’axe du monde se maintient, dit Lahiji, grace a leur pré-
sence éternelle 2. Pour Ibn'Arabi la walayar est une sphére enveloppant
tout l'univers, mais c’est dans les propos des Imams recueillis par
Mohammad ibn Ya‘qib Kolayni (ob. 329-940) originaire de Ray (Raghes)
(prés de Téhéran) et compilateur de milliers de traditions (hadith €t
akhbdr) qui forment le plus ancien corpus des traditions shi'ites, que nous
trouvons des renscignements précis quant a la nécessité d’une waldyat qui
se perpétue en dépit de la cldture du cycle de la prophétie (nobowwat). La
waldyat, en tant qu’ésotérique de toute philosophie prophétologique, 1€
peut s'épuiser ni s'éteindre, sans quoi le fondement méme de 'univers
serait ébranlé.

Dans le premier volume du livre | (Kitdb al-Hojjat) du chap. V du livre
al-Osul al-Kafi> de Kolayni, nous lisons que le monde ne peut subsister
sans hojjat, C’est-a-dire sans preuves, sans Garant de Dieu. Imdm Sadiq
ajoute que la terre ne peut rester vide d’Imam. Les Imams sont ceuX qui
guident les hommes et les dirigent vers la voie de Dieu. Le hojjal n est
autre que la présence spirituelle, ininterrompue, du cycle des Amis de
Dieu (awliva) qui subsiste éternellement et continue de guider les hommes
vers Dieu aprés que le cycle de la prophétie a é1é consommeé. Lahiji
affirme que bien que le cycle de la prophétie soit clos et que la porte des
révélations divines et de I’envoi de I'archange Gabriel soit fermée, I inspi-
ration (wahy) et les signes de Dieu persistent toujours. Ces entités spiri-
tuelles dépendent du cycle de la waldyat. Celle-ci est le propre du Nom
« wall », qui est I'un des Noms divins ; ceux-ci seront toujours manifestés
et ne seront jamais interrompus =,

Or, comment le cycle de la waldyat serait-il possible aprés que le cycle
du Sceau de la prophétie a atteint son terme avec le prophéte de I"Islam ?
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Comment peut-on concilier la nécessité d'une preuve ¢éternelle de Dieu
avec la cloture du cycle de la prophétie ?

Lahiji, reprenant le symbolisme de la marche du soleil de I'Orient de la
nobowwat, dit que la lumiére de la Réalité mohammadienne apparut &
I’Orient de la nobowwat pour aboutir au point culminant du cercle de la
prophétie, mais ayant dépassé I’extréme pointe du midi, ce soleil projeta
son ombre vers I’Occident de la waldyat qui est 1’aspect ésotérique de la
nobowwat. Dans la marche crépusculaire du soleil vers [’Occident, les
ombres symbolisant les déterminations des Amis de Dieu (awliya) se mani-
festérent, et les Orients et les Occidents s’opposerent ; & chacun d’entre
les points (prophétes) du cycle ascensionnel de la prophétie, correspondait
un point (wall) crépusculaire du cycle d’occultation (waldyat). De méme
que ces points sont apparus a l’horizon du monde de la visibilité, de
méme ils se sont occultés dans I’horizon du monde du mystére. A la
parousie du douziéme Imadm, origine (mabda’) et retour a I'origine
(ma’ad) seront identiques, et la révolution du cycle de [’évolution spiri-
tuelle (cycle de la walayat) sera compléte.

A chacun des points situés a 1’'Orient de 1’arc de la nobowwat
correspond un point d’entre les points situés a 1’Occident de I'arc de la
waldyat. Cela veut dire qu’a chaque point (prophéte) situé sur l'arc ascen-
sionnel de la prophétie, correspond son homologue crépusculaire sur ’arc
de la waldyat. Au midi de la prophétie, I’ombre s’occulte dans le rayonne-
ment plénier de Ja Réalité mohammadienne, mais quand le soleil décline
vers ['Occident de la waldyat, I’ombre s’allonge et, a I’ombre de chaque
prophéte symbolisant un des points ascensionnels du cycle de I’ascension
prophétique, s’oppose une ombre du wali correspondant, représentant 'un
des points crépusculaires du cycle de descente (occultation). Du coté de la
prophétie, aucun prophéte ne fut plus proche de Mohammad que le
Christ, et du c6té de I’Occident crépusculaire, 'origine de la waldyat fut
‘All Ibn Abi Talib, homologue « occidental », « crépusculaire » de Jésus,
et de méme que Jésus était investi de divinité, de méme parmi les awliya,
‘All est le seul a étre investi de divinité 9.

Les degrés ascendants de la marche du soleil jusqu'au zénith, achévent
le cycle de la prophétie, et les degrés descendants de son déclin vers I’occi-
dent jusqu’au Sceau de la waldyat, achévera le cycle de la waldyat,
puisque le point initial du nouveau cycle a débuté avec le point final du
cycle de la prophétie, et quand le cycle de la waldvar s’achévera par la
parousie de I'Imadm Caché, le cycle entier de 1’étre se consommera, et
I’origine conjoindra le retour a l'origine. Le Sceau de la waldyat est la
parousie, I’apparition de I’Imam invisible Mohammad Mahdi qui s'occulta
a I’age de cing ans (329/940) ; son invisibilité est dite « la grande occulta-
tion » (al-ghaybat al-kobrd), sa parousie eschatologique consommera le
cycle de la waldyat, c’est pourquoi aussi on I'appelle le « Maitre du
Temps » (sdhib al-zaman). 1l est I'Elu promis, prédestiné de la fin du
cycle, c’est griace a lui que les réalités et les mystéres divins seront dévoi-
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lés. De méme que pendant le cycle de la nobowwat les lois les plus parfai-
tes se manifestérent par le Sceau de la prophétie, de méme au point final
du cycle de la waldvar, les mystéres divins et les réalités ésotériques attein-
dront leur plein ¢panouissement. De méme que les prophétes précédant
Mohammad n’'étaient que les épiphanies d’un des attributs et des noms
particuliers de Dicu, partant les épiphanies partielles de la Réalit¢é moham-
madienne, alors que Mohammad en était 1'épiphanie totale et universelle,
de méme dans le cycle de la waldyat, les Imams précédant I'lmam Caché
(X11¢), le Mahdi, seront les épiphanies partielles d’un attribut particulier,
alors que le Mahdi qui est le point final du cycle en sera I'épiphanie com-
plete et universelle de sorte que la perfection virtuelle de la waldyat
s'actualisera en son terme final. De méme aussi que tous les prophetes
puisent leur lumiére « législatrice » & la Niche aux lumiéres de la
nobowwat du Sceau de la prophétie, de méme tous les wali puisent les
leurs au soleil de la waldvat du Sceau des wali. C’est pourquoi aussi le
Sceau de la waldyat (khatim al-awliva) est dit waldyat solaire, tandis que
la waldyat des autres wali est dénommée waldyat lunaire, puisque la
source de la waldyat de tous les wali est le Sceau de la walayat. Celui-ci
est I'universel, tandis que les wali qui ’ont précédée sont les aspects parti-
cularisés de la waldyar. L'lmam Caché est I’épiphanie totale de tous les
attributs qui s’étaient partiellement manifestés en d’autres wali *.

Il 'y a entre les deux cycles une homologie parfaite : I"'homologue escha-.
tologique du prophéte de I'lslam est le douzieme Imam, le Mahdi qui
viendra clore le cycle de I’ére ; c’est l’attente de cet Imam, dont'la
parousie révélera les vérités ésotériques, qui fait du Shi‘isme une relig.lO’I'l
d’attente eschatologique, axée sur I’herméneutique spirituelle des VErites
occultées lors du cycle de la waldyvat. Les douze Imams constituentAle
cycle de la waldyat dont le terme initial fut inauguré par le premier Imam
‘Ali ibn Ali Talib et qui s'achévera par la parousie eschatologique du
douziéme Imam, le Mahdi. De méme que Mohammad comme Sceau de la
prophétie était I'incarnation pléniére de la Réalité mohammadienne, ‘df—'
méme son homologue eschatologique, le Mahdi, sera I’épiphanie CQleete
de cette méme Réalité. Les douze Imams du Shi'isme duodécimain for-
ment avec le prophéte et sa fille Fatima le plerome des quatorze [rés'purs
(ma ‘stim). Quant aux rapports trés complexes du Shi‘isme et du Souflsmt?,
qui offrent des ressemblances si frappantes, et semblent étre les deux deS}—
gnations d’une méme chose?, Henri Corbin pense que la prophétologie
dans la théosophie du Soufisme parait étre « un transfert a la seule per-
sonne du Prophete des thémes fondés en propre par I’imamologie *' » ; €n
d’autres termes le Soufisme serait peut-étre un Shi‘isme sans imﬁmologle.‘

Dara Shokih, décrivant le cycle de la prophétie et de la waldyat, ne dit
rien sur les connotations multiples qu’il évoque. La raison en est, peut-
étre, sa réticence a I’endroit du Shi‘isme, car on ne peut parler du cyclf:
de la waldyar sans s’engager directement dans le Shi‘isme. En revancl}e il
nous parle des trois catégories de prophétes ou la gnoséologie prophétique

193



est déduite soit de la vision du Seigneur, soit des méditations auditives de
la voix du Seigneur, soit de la vision et de la méditation auditive de
I’Ange. Vision du Seigneur, voix du Seigneur, de méme que vision et voix
du Seigneur, constituent, pensons-nous, bien que Dard n’en souffle mot,
les degrés de conscience et connaissance prophétiques. Voyons quels sont
ces degrés.

VI. Les Degrés de la connaissance des Propheétes

Nous estimons que les trois catégories des prophétes dont Dara nous
entretient représentent les trois degrés de la connaissance prophétique. Un
passage du livre « al-Osiil al-K4fT » ** nous parle heureusement des quatre
degrés de connaissance des prophétes, et bien que la catégorisation de
I’Imam Sadiq citée par Kolayni ne soit pas tout a fait conforme a celle
que nous en donne Dird, elle nous permet néanmoins de saisir le sens
implicite de ces trois catégories. Voici ce que dit I'lmam Sadiq : les pro-
phétes et les envoyés de Dieu sont de quatre catégories :

1. Le prophéte qui est prophéte pour lui-méme et qui regoit de Dieu ses
propres injonctions. Il ne transmet rien aux autres et ne les guide pas non
plus.

2. Le prophéte qui a des visions en songe, et entend la voix de I’Ange
mais ne le voit pas avec la perception visuelle (a I’état de veille), et qui
n’es‘t envoyé pour personne. Il a un Imam et un guide pareil a Loth qui
avait pour Imam, Abraham.

3. Le prophéte qui a des visions en songe, et qui entend la voix de
I’Ange et le voit avec ses yeux (a I'état de veille) ; il est envoyé pour un
groupe restreint, comme Jonas.

4. Le prophéte qui a des visions en songe, qui entend la voix de I’Ange
et en a la perception a I’état de veille, Il est Imam lui-méme... Comme
Abraham.

Les deux derniers représentent respectivement la prophétie enseignante
(nobowwat al ta Tif) et les prophétes-envoyés, c’est-a-dire la nobowwat al-
tashri ' comme Adam, Noé, Abraham, Moise, Jésus, Mohammad.

Ces quatre catégories de I'lmam Sadiq peuvent étre aussi réduites a
trois, la premiére et la seconde constituant le wali qui est, comme dit
Lahiji, dans sa catégorisation tripartite, le walf dépourvu de nobowwat,
en tant qu’Ami et proche de la communauté mohammadienne. La
seconde correspond au rang du nabi morsal c’est-a-dire de prophéte-
envoyé pour un groupe restreint. C’est aussi le cas de la prophétie ensei-
gnante (nobowwat al-tarif) ou, selon Lahiji, la « nobowwat-e tafri7»
c’est-a-dire la prophétie secondaire. Il y a donc deux termes pour désigner
cette fonction, le ta rif = décrire, enseigner, et le tafri‘ dérivant de far’
qui signifie secondaire, non-principal, ces mots désignant tous deux le cas
du prophéte-envoyé pour un groupe restreint. La troisiéme catégorie est le
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propre de la risdlat : c’est le cas du prophéte-envoyé qui apporte une nou-
velle loi, positive, et c’est aussi le cas de la prophétie législatrice
(nobowwat al-tashrri .

A ces trois catégories de prophétes correspondent trois catégories de
connaissances. Le wali a la vision de ’Ange en songe et entend aussi sa
voix, mais ne le voit pas a I'état de veille ; le nabi en a la vision en songe
et entend sa voix mais il voit aussi I’Ange a I'état de veille ; il est mis-
sionné pour un groupe restreint ; le rasil a la vision de I’Ange, entend sa
voix en songe, de méme qu’a I’état de veille ; il apporte une shari ‘at, une
loi positive. Ces visions et ces méditations auditives connotent les degrés
et les plans variables de la conscience des prophétes. 1) A la premit":re
catégorie (wal) correspond un dévoilement (kashf), un ilhdm, ¢’est-a-dire
une inspiration divine qui comporte la perception auditive de la voix c!e
I’Ange et de sa vision. Cette vision s’effectue avec I’ceil du cceur, c’gst-a-
dire avec l'organe de l’aperception visionnaire et théophanique qui est
connaissance intuitive et dévoilement mystique. 2) La seconde categorie
(nabi) a aussi une inspiration divine (i/hdm), mais le nabi a en outre la
vision de I’Ange a I’écart de veille, ce qui est une Communication dlYlne
(wahy) ; il est missionné pour un groupe restreint. 3) La troisi¢éme ca'teg'O-
rie, les prophétes-envoyés (rasil), ont la vision directe de I’Ange, €t JOuls-
sent des Communications divines (wahy), mais ils apportent en outre un¢
nouvelle loi positive (sharf ‘at). .

Les trois catégories de Dara peuvent correspondre a ces trois degrés de
la gnoséologie prophétique.

1. Ceux qui ont la vision directe avec I'ceil extérieur, c’est-a-dire a
I’état de veille, sont d’aprés ce que nous venons de dire, les rasul,
prophétes-envoyés qui recoivent la Communication directe (wahy).

2. Ceux qui entendent la voix du Seigneur, sa voix tout court, comme
sons mystiques ou sa voix composée de paroles, peuvent correspondre aux
nabi-morsal, c’est-a-dire les prophétes enseignants, encore que Ces derniers
aient, selon, Imam Sadiq, des Communications directes (wahy), c’est-a-
dire qu’ils puissent voir et entendre I’Ange a I’état de veille.

3. Ceux qui ont la vision de I'Ange et entendent aussi la voix de I’Ange
— ce qui peut étre une référence aux visions intuitives, suprasensibles du
songe (le monde des Archétypes-Images) et peut correspondre au rang dgs
walf qui ont des dévoilements et des aperceptions mystiques (kashf), mais
ne sont missionnés pour personne. L

Ceci pourrait étre une explication possible des trois catégories de Dara,
congues comme les trois degrés de la gnoséologie prophétique correspon-
dant en outre aux trois rangs des prophétes, mais malheureusement Dara
passe sous silence les termes de wali, nabi, rasil et, c'est a partir de la
hiérarchie des trois catégories établies par lui que nous nous sommes per-
mis de déduire les trois rangs respectifs des rasil, nabi et wali, lesquels
expriment en plus les trois degrés de la conscience prophétique.
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VII. Les trois catégories de la Walayat et de la Prophétie en rapport avec
la Théologie négative et symbolique

Les trois catégories de la nobowwat et de la waldvar ¢tablies par Dara,
les unes axées sur la théologie négative, les autres sur les théologie symbo-
lique, et les derniéres sur les deux a la fois, ne distinguent malheureuse-
ment pas les traits relatifs aux deux cycles de la prophétie et de la
waldyat. Cette distinction, nous venons de le voir, est essentielle, puisque
I’amplification de 'une (waldyat) vers ['autre, a ¢t¢ la cause de |’ésoté-
risme imamologique du Shi‘isme duodécimain : c'est en se basant sur le
cycle d’occultation de la waldyat et sur la parousie du dernier Imam qui
viendra en clore le cycle, en révélant du méme coup toutes les réalités éso-
tériques que le Shi‘isme a constitué une gnose eschatologique et un ésoté-
risme axés essentiellement sur ’herméneutique spirituelle (ta'wil), exégese
dont les Imams détiennent la clé.

Les trois catégories de Dard mettent en relief la prophétie avec les
aspects de la théologie négative et symbolique de Dieu. Heureusement un
passage de Lahiji nous apporte a ce propos de précieux éclaircissements.

Le tanzih, c’est-a-dire la théologie négative, est I'affranchissement, la
négation des attributs d’imperfection et des déterminations existentielles.
Lahiji dit : « Quiconque voit Dieu sous cet aspect, n'a qu'un ceil, car il
ne considere Dieu que sous le rapport de la théologie négative ' ».

Le tashbih désigne I’aspect symbolique, 1'un dans le multiple, la théo-
phanie des noms et des attributs dans les épiphanies des apparences. Celui
qui ne voit Dieu que dans son aspect de théologie négative, et quiconque
voit Dieu uniquement dans son aspect de théologie symbolique, sont tous
deux incapables de parvenir a la gnose supréme de Dieu. Mais quiconque
en fait une synthése, et réalise que Dieu est affranchi, en vertu de la réa-
lit¢ unique de son Ipséité, de toutes les déterminations, vu qu'en ce degré
de négation, tout-autre-que-Dieu disparait, ainsi que les dualités opposant
le créateur a la créature, et qui de plus sait que Dieu est symbolisé sous
forme de toutes les déterminations — puisque c¢’est lui qui apparait dans
les formes de tous les objets — et s’y épiphanise comme |'étre méme de
leurs déterminations, celui-la donc qui voit Dieu sous les deux aspects de
tanzih et tashbih, est en vérité le gnostique véritable de Dieu .

Quant au rapport de ces deux aspects de la théologie négative et symbo-

lique avec la prophétie, 'exégése de Lahiji se conforme a celle de Dara.
Voici ce qu’il dit ;

1. La prophétie axée et sur le tanzih et sur le tashbih

Le centre (qgiblah) de Mohammad est localisé entre I'Orient (de 1'ésotéri-
que) et I’Occident (de I’exotérique). Pourquoi donc ? Parce qu’il est le
point d’équilibre entre la Forme et ’Esprit. Cette phrase correspond exac-
tement a ce que nous en dit Dara. Pour celui-ci, Mohammad est la
somme totalisant et le tanzih et le tashbih ; il est le point d’équilibre entre
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I’ésotérique et 'exotérique, entre I’Orient et I’Occident. Mohammad est la
station de la « Séparation qui suit 1’union », I'« union de I'union », celui
qui voit I’'Un dans le multiple, et le multiple dans 1’Un, le tanzih dans le
tashbih, et le tashbih dans le tanzih ; il est un intermonde entre le mode
d’étre nécessaire et le mode d’étre possible. Mohammad est en somme
celui qui voit en méme temps Dieu exempt de toutes les déterminations et
Dieu symbolisé¢ sous forme de toutes les épiphanies ; c’est cette synthése
de tanzih et de tashbih qui fait de Mohammad ’épiphanie pléni¢re de la
Réalit¢é mohammadienne, et le soleil « sans ombre » du sceau de la pro-
phétie .

2. La prophétie axée sur le tashbih

Moise, en raison de la prééminence du nom exotérique, I’apparent, s¢
dirigeait vers la théologie symbolique, laquelle est attirance Vers I’Occi-
dent. C’est pourquoi il invita sa communauté a la direction des actes f:t
du corps. Dara affirme la méme chose et considére que 'exces de [an’JbIh
peut sombrer dans I’idolatrie, et c’est ce qui arriva a la communaute de
Moise lorsqu’elle se mit a adorer le veau d’or.

3. La prophétie axée sur le tanzih

Celle-ci est, selon Lahiji, la prophétie de Jésus, mais Dara nOl'JS'Clte
I’exemple de Noé¢. Toutefois, I'ésotérisme propre de la doctrine initiatique
du Christ est plus a méme de répondre au symbolisme « oriental » d_e la
théologie négative, encore que I'incarnation du Verbe ait son mot a ,dl.re :
Jésus, selon Lahiji, est le symbole de la prédominance du nom esotérique
(batin) ; il se dirigeait vers la théologie négative, d'ou son attirance 90111'
I'Orient, c'est pourquoi aussi il invita sa communauté a la sainteté, a la
pureté du cceur, au progrés spirituel, a I'ascétisme et au détachement 3.
Par contre, pour DAara, I'attirance qu'avait Noé pour la théologie ncga-
tive, fut cause de ce que certains étres le suivirent, mais que d’autres, €n
vertu de cette théologie négative, ne purent s’y soumettre et sombrerent
dans la mer de perdition. .

En résumant tous ces passages, nous pourrions dire que la notio
prophétologie est centrale en Islam : toute la gnose spéculative d.u Sou-
fisme de méme que la gnose eschatologique du Shi‘isme duodécimain et l,a
gnose de résurrection de I'lsmaélisme septimanien est axée sur la prop'hé'
tologie. La hiérarchie des rangs des prophétes, homologuée avec les épil-
phanies progressives de la Réalit¢é mohammadienne et avec le Scegu de la
prophétie qui en marque le terme final, connote d’un coté, une h)érafchle
basée sur I’ascension du soleil de la nobowwat, symbolisée par les ?Dlphf}'
nies ascensionnelles des noms et des attributs divins jusqu'a I’épiphanie
totale du Sceau de la prophétie ; et de l'autre révele les degrés_varlables
d’une gnoséologie prophétique, homologués avec les différents niveaux d.e
la conscience prophétique, conscience qui s’amplifie en outre par les quali-
tés missionnées et législatrices de ces mémes prophctes.

n de
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Cette hiérarchie dénote aussi, outre tout ce qui vient d’étre dit, une dif-
férenciation relevant de [’attirance plus ou moins marquée des propheétes
vers les deux poOles de la théologie négative et symbolique en méme temps
que le rang privilégié du Sceau de la prophétie qui, par le fait méme de
les unir et de les totaliser en une synthése universelle, a fait du prophéte
de I'Islam un équilibre des contraires, un gnostique par excellence. Cette
prophétologie est amplifiée par une imadmologie dont on retrouve déja les
traces dans la gnose spéculative du Soufisme. Le cycle de la waldyat
constitué par la succession des douze Imams, dénote d’une part ’existence
d’un ésotérisme ininterrompu trouvant sa raison d’étre dans les preuves de
Dieu (hojjat) et d’autre part, révéle la continuation d’un cycle d’occulta-
tion des Amis de Dieu dont le point initial débuta au point final du cycle
de la prophétie et qui, étant symbolisé en outre par la marche crépuscu-
laire du soleil dans son déclin vers I’Occident se présente comme |’homo-
logue « occidental », crépusculaire, du cycle de la prophétie. La fin de ce
cycle, marquée par la parousie de I'Imam Caché, révélera les réalités et les
mystéres ésotériques et consommera le cycle de notre Aién. S’amplifiant
donc avec le cycle de la prophétie, le cycle de la waldyat indique en méme
temps que la fin de toute prophétie législatrice, la perpétuation d’'une réa-
lité ésotérique ; il crée, de plus, une série de rapports homologables entre
propheétes et walf, situés respectivement aux points opposés des deux arcs
de la prophétie et de la waldyat ; et finalement établit une homologie spi-
rituelle entre le Sceau de la prophétie et le Sceau de la waldyat, et fait en
sorte que ’'lmam Caché, révélant les vérités ésotériques du cycle de notre
Aibn, jouera par rapport au cycle de la waldyat, le méme rdle que
Mohammad jouait par rapport au cycle de la prophétie comme législateur
ultime des derniéres Révélations de la religion positive. Le douziéme
Imérp devient de ce fait la contrepartie eschatologique du Sceau de la pro-
phétie, c’est-a-dire de Mohammad, le prophéte de 1’Islam.
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NOTES

1. Ibn ‘Arabi: Fosids al-Hikam,
Chap. 1.

2. Nous avons modifié quelque peu la
traduction de R. Blachere.

3. Sha G.R. p. 199,

4. Le prophéte a dit : « L'injustice, la
cruauté ne sont que les ténébres du jour
de la résurrection » — Sha. G.R. p. 199

5. Il se peut aussi que ce mot dérive
du mot zolm = violence, cruauté. Dans ce
contexte il signifie que I'homme a été élu
comme détenteur du dépdt de confiance en
raison de ce qu'il soumet son dme a de
violentes épreuves et réussit, griace a
I'annihilation de ses désirs, & tuer son ame
et s'anéantir en Dicu : Sha. G.R. p. 199

6. Sha. G.R. p. 322

7. Ibid. p. 22

8. Ibid. pp. 323-24

9. Ibid. p. 230

10. Il 'y a une prophétie absolue
(motlaq) et une prophétie particuliére
(mogayyad), la premiére est celle qui est
propre a la Réalité mohammadienne et la
seconde est constituée par les épiphanies
particuliéres des nabi avant Mohammad.
Voir H. Corbin, H.P.I. p. 67

V1. Sha. G.R. p. 314

12. Ibid. p. 322

13. Ibid. p. 326

14. Ibid. p. 313

1'5. On utilise aussi le terme de
ta rif = expliquer, enseigner, on parle
alors de la proph¢tie enseignante. Lahiji la

dénomme prophétie secondaire
(nobowwat-e tafri N.

16. Sha. Gi.R. p. 274
17. Ibid.
18. Ibid. p. 274

19. Ibid. p. 275
20. Ibid.
21. Ins. K. p. 316.
22. Ibid. p. 315

3. Sha. G.R. p. 276

24, Ibid.

25, Ibid. p. 276

26. Ibid. p. 281

27. Téhéran 138271955, p. 332

28. Sha. G.R. p. 48

29. Ibid. p. 23

30. Ibid. pp. 315-16

31. H. Corbin : H.P.I. p. 48

32. Vol. I. livre 11, p. 326

33, Sha G.R. p. 79

34, Ibid. ) o

35. Mohammad, nous dit Lahiji fSha
G.R. p. 328), est [I'épiphanie lf)lalu Iet
synthétique du Nom « Alldh » il eS‘I ti?
totalité comprenant l'uni\'ersalltc’qesl en 0
tés spirituclles et des entités mal,crlql CS.deS
est celui qui s’est annihilé dans 1 O?San -
lumiéres théophaniques : les l}lmftfeii o
Majesté et de Beaut¢ ; il ne voil rien S
n'est ce rang « synthétique de la une
nité ». Pour lui, tanzih et rashb:h‘ SIOI)I i
seule et méme réalité. Il est ceil nq o
affranchi de toute distance, dt’""?“oi”brc
extréme est arrivé au point d’équ des
métaphysique des compongmcmlsa, Rec.
actes et des ceuvres : [e cpemm d;' Cbre
titude. 11 est celui qui n'a pas d© ’

: atre de
celle-ci  symbolise I'Onll,]b're hde]ic] g:?rT-Un
s

p . la théophar '
I’Amant, mais dans {ohammad,

stait parvenu M
{i)nnglbriuqél:l l‘eAman;: se transforme ler;
lumiére ¢blouissante de ["AIMES fttd:s‘
qualités les opposant s’év:anomssenlb.ct
pourquoi Mohammad &tait sans omore.

36. Sha. G.R. p. 328
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VII

LES INTERMONDES ET LA RESURRECTION
(Dara Shokiih, chapitres XVIII et XIX)

Dara homologue au chapitre XIX, la grande dissolution indienne (maha
pralaya) avec la résurrection majeure en Islam, puis cite le verset qoréni-
que (LXXXIX : 35) « Quand viendra le cataclysme grand », de méme que
le verset (XXXIX : 68) sur la Trompe de Séraphiel « Alors il sera soufflé
dans la Trompe (pour une premiére fois) et ceux qui sont dans les cieux
et (sur) la terre seront foudroyés, sauf ceux qu’Allah voudra (épargner).

Par « ceux qu’Allah voudra épargner », Déard entend les gnostiques
(rif), protégés en ce monde-ci comme dans ’autre monde. Puis il ajoute
qu’aprés I'anéantissement des cieux, la destruction des paradis et des
enfers et I’épuisement de I’age du Brahmdinda, les habitants du paradis et
de I’enfer atteindront la délivrance et le salut définitifs (mukti) et seront
annihilés dans I’Essence divine, et il cite ce verset qoranique (LV: 27):
« Tous ceux qui sont sur la terre sont périssables, alors que subsistera 1a
face de ton Seigneur qui détient la majesté et la magnificence ».

Au chapitre XVIII, Dara cite le hadith du prophéte : « Il y a une re:sur-
rection pour quiconque meurt ». Il ajoute qu’aprés la mort, I’atma qui est
Pesprit (rih) se sépare du corps et entre dans un nouveau cOrps, qui est le
corps de délivrance (mukti), dit aussi corps subtil (suksma). Ce corps a
une forme conforme aux résultantes des actes, une bonne oeuvre er}gen-
drant une bonne forme et une mauvaise une mauvaise. Dard ajoute
qu’aprés questions et réponses, c’est-a-dire jugement fait sur les C0mD9”e'
ments moraux des ames, ceux qui méritent le paradis iront au paradis et
les damnés iront en enfer ; il cite a cet effet ces versets goraniques (,XI.:
106, 107, 108) : « Ceux qui sont misérables seront dans le Feu ou 1lIs
feront entendre gémissements et sanglots et ils resteront IER immorte.ls,
tant que dureront les cieux et la terre, a moins qu’Allah ne (le) veuille
(autrement). Ton Seigneur accomplit ce qu’ll désire. Ceux, au contraire,
qui sont heureux, seront dans le Jardin et, don infini, ils y seront immor-
tels, tant que dureront les cieux et la terre, 4 moins qu’Alldh ne (le)
veuille (autrement). En vérité, nous allons certes leur donner leur exacte
part, sans (en) rien retrancher ». )

Par « les faire sortir de 'enfer », Dara entend que Dieu peut transférer
les damnés au paradis avant la destruction des cieux et de la terre. Puis il
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cite une phrase d’Ibn Mas'ud, compagnon du prophéte, qui aurait dit:
« 11 y aura un temps pour l'enfer, ou aprés y avoir vécu pour longtemps,
personne n'y restera plus ». Par les « faire sortir du paradis », Dara
entend que le Seigneur peut, si tel est son désir, porter les habitants du
paradis dans le Paradis supréme (Eirdaws-e a ‘1d) avant la destruction des
cieux et de la terre, et il cite un verset qoranique (IX : 72) a cet effet:
« La Satisfaction d’Allah est plus grande. C’est la le Succés Immense ».
Le Paradis supréme est le plus grand paradis de Dieu, et Dara I'identifie
avec le paradis de Visnu Vaikuntha.

1. Les Résurrections

La structure des résurrections islamiques est totalement différente de la
conception indienne des créations et dissolutions périodiques du monde
(ces questions sont par ailleurs discutées au dernier chapitre de cet essai.
Dans la gnose du Soufisme, I'arrét de I’Effusion divine (ta ‘til-e fayz) est
inconcevable, c’est-a-dire qu’il est impossible de concevoir que le monde
matériel cesse d’exister et qu'il se résolve totalement dans l'indistinction
de I’occultation périodique a la fagon indienne de la nuit de Brahman. Le
flux miséricordieux de la création ne s’arréte pas un instant et le mouve-
ment ascensionnel des étres pour rejoindre les noms dont ils sont les €pi-
phanies, ou, selon le langage des philosophes, conjoindre la source causale
de leur existenciation, ne s’épuise jamais non plus. D’une part, sur l'axe
de descente, s’échelonnent les degrés hiérarchisés de I’étre, dont chaque
degré supérieur est la cause initiale et finale du degré qui lui est immeédia-
tement inférieur : le degré de I’unité absolue est la cause initiale et finale
du jabarit, celui-ci est la cause initiale et finale du malakit et ainsi de
suite ; d’autre part, nous avons l’axe d'ascension ou le mouvement des
étres vers la perfection est inverse de I'axe de descente : le minéral trouve
sa perfection, c’est-a-dire sa cause finale dans le végétal, ce dernier dans
I"animal, celui-ci dans I’homme, et 'homme trouve sa perfection supréme
en 'Homme Parfait qui est le terme de la perfection a I'issue de laquelle
I’lhomme participe 4 sa résurrection majeure et le cycle de I'étre se para-
chéve, car le mouvement de retour vers Dieu, s’originant a [’homme,
rejoint le point initial de la descente. L.a geneése de I’homme depuis son
état embryonnaire jusqu’a I'épanouissement de ses facultés intellectuelles
est jalonnée par les étapes des résurrections : I'homme meurt dans le
regne végétal et renait dans le régne animal, puis, meurt a l'animal et
renait au niveau de I'Ame raisonnable. Ces changements de revétement et
de forme impliquent une résurrection (hashr). Le mouvement ascensionnel
des étres, depuis le minéral jusqu’au seuil de la mort, qui est le passage a
la fixation, a 1’état séparé de toute matiére (tajjarod), est décirt par Molla
Sadra Shirdzi comme un mouvement substantiel (harakat-e jawhariya), au
terme duquel s'achéve la perfection matérielle des étres. Shaykh Moham-

202



mad Tabataba’i' compare le mouvement substantiel des étres au mouve-
ment rotatoire de la roue du potier, lequel ayant achevé un pot, le met de
cOté, sans que la rotation de la roue s’arréte pour autant. Les objets et les
pots mis de cAté symbolisent les étres qui ont franchi le seuil de la mort
et ont atteint 1’état séparé de toute matiére (tajjarod), c'est-a-dire les étres
qui ont atteint le terme final de leur mouvement substantiel.

Le passage d’un mode d’étre a un autre, comme le passage du végétal a
I’animal ou le passage du monde matériel a I'intermonde (barzakh) impli-
que une révolution, une consommation du cycle de I'étre, partant une
résurrection. Celle-ci implique, en somme, un passage au moyen duquel
un étre meurt a son mode d’étre antérieur et renait a un mode d’étre ulté-
rieur, de sorte que celui-ci est en méme temps que la cause initiale la
cause finale de celui-la. Quand un étre rejoint la cause initiale et finale du
principe qui I’a créé, il a participé a une résurrection en vertu de quoi le
point final d'un mode d’étre a rejoint le point initial de son origination.
Il en résulte donc que causalité et finalité coincident : la cause premiere
de toute chose coincide avec sa cause finale. Or la cause motrice de ce
mouvement vers la perfection et de cette aspiration vers la cause premiere,
dont ont procédé tous les étres, se trouve dans la nature méme des cho-
ses. Le mouvement général de tous les étres pour rejoindre la perfection
dont ils sont investis, pris dans son ensemble, se traduit comme mouve-
ment de I'arc d’ascension suivant lequel le monde matériel trouve sa per-
fection dans le monde des Archétypes-Images qui est sa cause initiale et
finale et dont il est I’épiphanie ; le monde des Archétypes-Images trouve
sa perfection dans le malakiit et ainsi de suite. Mais tandis que le jabarut
(le monde des Intelligences) bénéficie de I'effusion de Dieu sans aucun
intermédiaire et d'une facon immédiate et directe, le malakiit n’y parucipe
que par I'intermédiaire du jabardt, et le mondes des Archétypes-Images ¥
participe par le malakit qui y participait lui-méme par la médiation fiu
Jabarit. Descendu au niveau du monde matériel un autre intermédiaire
(‘dlam-e mithdl) s’est ajouté. La hiérarchie des intermédiaires dénote l‘es
phases successives de la descente traduites comme différenciation crois-
sante des déterminations existentielles et éloignement progressif de la
Source Premiére des théophanies.

L’homme jouit par rapport a la création d’une position centrale - en
effectuant ses descentes sur I'arc de descente a partir du degré de l'unite
jusqu’au nasdr, "homme a passé par les phases successives du jabardt, du
malakiit et de |' ‘dlam-e mithal. 11 a été en conjonction avec ces mondes et
a participé, de par sa nature « synthétique », a toutes les réalités incluses
en ces mondes-ci, de sorte qu’en raison de son corps matériel, il s’appa-
rente a la manifestation grossiére, en raison de son sens interne (sensus
communis, imagination, faculté estimative) i! correspond aux intermondes,
et, en vertu de son intellect, il s’apparente au monde des Intelligences. La
cause initiale et causale de I'homme est la Réalité mohammadienne, étant
donné que I'homme est I'épiphanie actuée du Nom « Allah » | par conse-

n
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quent, la forme finale de son ascension devrait coincider avec le point ini-
tial de son origine, et cette con-jonction ne s'effectue que lorsque
I’homme devient un Homme Parfait et qu’il s’annihile dans I'Essence
divine et participe dés ce monde-ci a la résurrection majeure. De méme
que la cause finale du végétal était 1'animal, que la cause finale de I’ani-
mal était I’homme, de méme la cause finale de I'homme est en réalité
I’Homme Parfait, théophanie parfaite du Logos.

Pour écrire ces quelques lignes nous nous sommes inspiré de Molla
Sadrad?, mais la portée des doctrines de la résurrection varie dans son
amplitude selon que I’on envisage les différentes écoles de I’Islam. La
gnose spéculative du Soufisme envisage trois niveaux de résurrection que
nous étudierons plus loin. Dans le Shi‘isme duodécimain, la résurrection
est solidaire de la parousie de I'mam caché qui viendra clore le cycle de
la waldyat et consommer notre Aidn. C’est ce qui fait du Shi‘isme une
religion eschatologique d’attente ; mais c’est surtout dans la gnose ismag-
lienne que la résurrection prend une amplitude dont on ne trouve pas
’égal dans d’autres doctrines islamiques. Les résurrections y sont homolo-
guées avec les consommations de différents cycles de I'étre ; comme
I’Ismaélisme admet la théorie du temps cyclique et I’envisage sous forme
de mégacycles comprenant des cycles d’occultation et de dévoilement, les-
quels sont a leur tour divisés en périodes, la fin de toute période, de tout
cycle d’occultation ou d’épiphanie, ainsi que la fin de tout mégacycle, est
close par des résurrections cycliques et mégacycliques. Ces résurrections
sont aussi homologuées avec les cycles des états spirituels des adeptes : les
sept grades ismacéliens symbolisent les sept résurrections périodiques : a
chaque résurrection individuelle, minérale, végétale, un cycle est
consommé et un autre inauguré. Toutes les résurrections vues sur le plan
individuel, cyclique et périodique, reproduisent le mouvement ascensionnel
du monde vers la perfection.*

Envisageons a présent les trois niveaux de résurrection dans la gnose
spéculative du Soufisme.

1. La Résurrection mineure

Certains auteurs soufis distinguent trois résurrections. ‘Abdorrazziq
Késhani* écrit ceci : « Il y a pour les étres trois sortes de manifestations :
1) la manifestation de la résurrection mineure, par la mort du corps et
I’apparition de chacun d’entre les étres a partir du voile que constituait
son corps, sur la scéne du jugement et du chatiment ; 2) puis la manifes-
tation des étres, au moment de la résurrection intermédiaire par la mort
volontaire, a partir du voile cachant les attributs de ’ame et ’apparition
sur la scéne du cceur... 3) et finalement la manifestation au moment de la

* Voir aussi le dernier chapitre de cet ouvrage.
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résurrection majeure a partir du voile du « moi » (étre contingent) et
I’apparition sur P’espace de 'unité réelle ».

Lahiji¢, commentant cet extrait de Kashani, entend par résurrection
mineure 'accés post-mortem a la vie éternelle des intermondes (barazikh)
supérieurs et inférieurs, lesquels correspondent au rang qu’avait acquis
I’ame de son vivant, ainsi que le prophéte dit : « Vous mourrez de la
méme maniére que vous vivez el vous vous ressusciterez de la méme
maniére que vous ImMOurrez ».

La résurrection mineure débute a la mort: « Il y a une résurrection
pour quiconque meurt », disent sans cesse les soufis. La mort est un pas-
sage d'un état d'étre a l'autre, ce passage implique une mort physique
dans le monde sensible et une résurrection dans les intermondes
post-mortem. « Chaque jour, il est pris par une Ceuvre¢ » (Qorén LV'i
28) ; ceci est, selon Qaysari, une allusion a la mort naturelle, car l{i vie
eschatolotique dans les intermondes commence au moment ou nous delzas-
sons notre condition humaine, au moment ou nous changeons de revete-
ment et entrons dans le monde de fivation qui est I'état séparé de toute
matiére (tajjarod) et le terme ultime de notre mouvement substantiel
(Molla Sadra). Le devenir posthume de I’ame, suivi des jouissances doqt
elle bénéficie et des tourments dont elle souffre, conformément aux quali-
tés des comportements moraux emmagasinés en elle lors de son s¢jour ter-
restre, constitue le drame eschatologique de 1’ame dans son voyage Vers la
délivrance définitive ou la damnation éternelle.

2. La Résurrection intermédiaire

Celle-ci est une mort volontaire (mot-e irddi) ; elle est intermédiglre-
car, nous dit Qaysari, « elle est située entre la résurrection mineure qui est
la mort naturelle, acquise dans ce monde-ci, et la résurrection majeure qu!
est I'annihilation en I'Essence®... » .

La résurrection intermédiaire est, en vérité, 1’homologue micrf)cc?smlgrl‘l.e
de la grande résurrection ; c'est I'état des gnostiques parvenus 2 I'anniiit-
lation (fana’) de leur vivant. Les soufis disent : « Mourez avant que vous
ne mourriez ». La résurrection intermédiaire est donc une mort vol.onlalre
dans le monde ; elle est, nous dit Qaysari : « un détachement des b}€}15 du
monde et de ses beautés, une abstinence totale des exigences impeneuges
de notre ego et des jouissances sensibles qu'il convoite, une nO"'p‘?ursu“e
des désirs’ ». Le quiétisme serein d’un étre détaché de tous les her}S du
monde, d’un étre qui a tué son ame, équivaut, selon les soufis, a.un'e
mort volontaire. Le gnostique parvenu a la gnose, verra dans le miroir
pur de son coeur la scéne tragique de la damnation des pécheurs,. le drame
apocalyptique des réprouvés, de méme que la félicité PﬂfadiS‘aq‘;‘e dgs
saints et des sauvés. Le mystique participera a I’écartement de ses détermi-
naitons ontologiques : il verra leur occultation et leur effacem.ent sur la
Face resplendissante de Dieu et, grace aux théophanies annihilantes des
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Noms de Majesté, il s’anéantira en Dieu, et subsistera en son Essence par
la théophanie des Noms de Beauté et de la Miséricorde divine. Le statut
d’un Homme Parfait parvenu a la subsistance en Dieu, ne peut s’exprimer
que par des paradoxes : il est le temps et I’éternité, 1’étre et le non-étre, la
mort et la vie véritable.

3. La Résurrection majeure

Le Qoran décrit la résurrection majeure en des termes d’une ¢loquence
terrifiante : « Quand viendra le cataclysme grand » (LXXIX : 35), « Ce
jour ou Nous ploierons le ciel comme les écrits sont pliés par le sceau
d’argile » (XXI : 104), « Au jour ou... les humains seront présentés a
Allah, I’Unique, I’Invincible » (X1V : 48), « Quand le ciel se fendra, qu’il
sera écarlate comme le cuir rouge » (LV : 37). Le Qoran ajoute encore :
« IIs tinterrogent sur (ce que deviendront) les montagnes. Réponds :
« Mon Seigneur les dispersa totalement, et Il laissa la terre un bas-fond
uni ou tu ne verras ni dépression ni ondulation » (XX, 105, 106, 107).

Ces versets du Qoran symbolisent tous la transfiguration du monde
devant la vision de I’ame qui aura franchi la frontiére de la résurrection
mineure par la mort, et aura participé a sa grande résurrection. Celle-ci
ne se réalise, dit Qaysari, que par l’écartement des voiles et la théophanie
annihilante des Noms de Majesté. En ce moment « toute chose apparait
sous sa forme réelle et le vrai se distingue d’avec le faux, puisque c’est le
jour de la Séparation et du Chatiment* ». L’épiphanie de cette théophanie
essentielle est I’Esprit qui s’annihile avec toutes les formes qu’il symbolise
au moment du rayonnement irrésistible des Noms de Majesté. Le dépouil-
lement de I’Etre qui, se dévétissant de son revétement matériel, a actualisé
toutes ses virtualités intérieures, est décrit comme « abolition de toutes les
déterminations créaturelles et annihilation de la dimension vassale (wajh
al ‘'obiidiya) dans la dimension suzeraine (wajh al-robibiya) pareilles a
I’anéantissement des gouttes au moment ou elles atteignent la mer? ».

Par la théophanie des Noms de Majesté comme I’Unique, le Glorieux,
I’Invincible, le Puissant, Dieu « fait périr tous les étres, les anges et aussi
I’Ange de la mort et les fait ressurgir pour le jour de la Séparation et du
Chatiment '° ». De méme que la création est une théophanie miséricor-
dieuse des Noms de Beauté, de méme la résurrection majeure sera une
théophanie des Noms de Majesté, et personne ne sera épargné a l'irradia-
tion fulgurante, annihilante de ces Noms, si ce n’est les sages et les gnos-
tiques en Dieu, qui de leur vivant ont participé a la résurrection majeure.
En ce jour, dit Qaysari, « le soleil de I’Unitude se lévera de 1I'Occident
(crépusculaire) des épiphanies des étres'' ». Par occident il faut entendre,
I’effondrement du monde matériel qui meurt pour I’ame ayant dépassé le
statut du monde physique ; alors que la subsistance et le maintien du
monde dépend de la théophanie des lumiéres orientales ; en d’autres ter-
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mes, l’annihilation des étres a la résurrection coincidera avec le lever
occidental du Soleil de Majesté, tandis que l’existenciation des €tres coin-
cidera avec le lever oriental des Noms de Beauté qui sont dispensateurs de
vie et d’existence : a celui-ci correspondra ’arc de descente, a celui-la
I’arc d’ascension.

La transfiguration du monde pour ’dme qui renait aux intermondes est
marquée par les événements surnaturels auxquels fait allusion le Qoréan.
Le passage de la mort a la renaissance, dans les intermondes, s’accompa-
gne aussi pour I’ame, du fait qu’elle passe d’un état grossier & un état
subtil, d’une mort concomitante de l'univers physique et d’une transfigu-
ration de celui-ci. Pendant la résurrection majeure, nous n’assistons point
a la dissolution de la structure matérielle du monde comme dans les disso-
lutions indiennes, puisque la grace divine que symbolise I’effusion miséri-
cordieuse de I'étre ne cesse de fonctionner, fiit-ce méme un instant, mais
il s’agit plutdt de la transfiguration du monde & la vision intéricure d_e
’ame. L’univers physique continue d’exister, mais il meurt pour nous, il
s’écroule devant nous et s’éteint devant nos yeux, car nous dépassons le§
conditions du monde physique et débouchons dans d’autres mondes, a
I'accés desquels nous nous dévétissons de ce dont nous étions pourvus
dans le monde terrestre. C’est ce dépouillement de notre étre accompagne
d’un dépouillement concomitant des phénoménes matériels qui fait que !CS
étoiles déclinent et les soleils s’éclipsent & nos yeux et que Punivers eqtler
se réduit « a un bas-fond uni sans dépression ni ondulation ». Grace a.la
théophanie annihilante des Noms de Majesté, I'univers s’écroule, se Filﬁ-
sout et se décompose pour ’Ame qui a participé a la résurrection, ma'ls il
ne cesse de continuer son train normal pour ceux qui vivent au degré de
I’existence terrestre. Création, arc de descente et résurrection, arc d’ascen-
sion, sont deux mouvements complémentaires, indissociables, paralléles, ils
ne peuvent étre envisagés l'un sans ’autre, mais co-existent comme deu'x
mouvements inverses et complémentaires a tous les niveaux de I'étre (vorr
le dernier chapitre, § I1).

II. La Sonnerie de la Trompette

Le Qoran dit : « (Alors) il sera soufflé dans la trompe (un€ premiere
fois) et ceux qui sont dans les cieux et (sur) la terre seront foudroyeés,
sauf ceux qu’'Allah voudra (épargner).

Imam Fakhr RA&zi, cité par Ashtyani'?, interpréte le mot « tromD?lt(? »
(str) de trois maniéres : 1) ce terme désigne la « trompette », c’est-a-dire
'instrument matériel dans lequel on souffle ; 2) en second lieu, ce terme
connote un « éveil » un « rassemblement » : on éveillait et rassemblait les
soldats par la sonnerie de la trompette ; 3) en troisiéme lieu, ce terme
dénote le mot « sdrat », forme, figure. Ashtyani l'interpréte dans le sens

de « trompette ». Le premier souffle connote sur le plan de la création et
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de la théophanie des Noms de Beauté, une existenciation, mais envisagé
sur le plan eschatologique des fins derniéres, le souffle s'associe a
I’archange Séraphiel qui, soufflant une premic¢re fois dans la trompette,
éveille les ames dans leur tombe. Eveiller ¢’est aussi ranimer, ressusciter,
insuffler une seconde vie pour le Jugement Dernier. Le premier souffle
suscite la mort du corps et la résurrection des ames ; la seconde sonnerie,
marque la grande résurrection et la présence de I'ame réduite & sa nudité
primitive devant la majesté inaccessible de Dieu. A la premiére sonnerie,
dit Ashtyani, les formes matérielles se séparent des formes « archétypi-
ques », vu que celles-ci existaient a I’'intérieur des formes matérielles et a
la seconde sonnerie, les ames actualisent et manifestent toutes les virtuali-
tés qui, sous forme de résultantes des actes, comportements moraux et
habitudes acquises, s’occultaient en puissance en elles. Ainsi 1’dme, grace
a la seconde sonnerie, révéle immédiatement tous ses secrets et se Voit
réduite a une pure actualité.

III. Les Intermondes

L’dme accéde aux intermondes a la frontiére ultime de la vie : ¢’est-a-dire
la mort. Il faut faire une distinction entre les intermondes post-mortem
qui sont des mondes ténébreux, formés par les résultantes de nos actes, et
le monde des Archétypes-Images qui lui fait face, mais qui, a ’encontre
des intermondes posthumes se situant sur I'arc d'ascension, se localise sur
I’arc de descente, sur un plan d’univers subtil, immédiatement supérieur
au monde des phénoménes sensibles, a la facon d’un intermonde entre le
malakit et le ndsiit, participant toutefois a la nature des deux.

Le monde des Archétypes-Images est appelé Jdbalgd, tandis que les
intermondes posthumes, ou s’actualisent les comportements moraux
(symbolisés sous des formes correspondantes aux actes dont ils procédent),
se disent Jabarsd. Lahiji" explique fort bien la différence de ces deux
ordres de réalité qui se correspondent d'ailleurs ontologiquement.

Jabalqa est le monde des Archétypes-Images, situé du coté de 1'Orient,
monde intermédiaire entre malakit et nasdt. C'est une grande cité qui
contient les Figures et les Formes archétypiques des phénoménes sensibles.
L’autre monde, c’est-a-dire Jabarsa, constitué¢ par les formes symbolisées
des résultantes de nos actes, est situé a I'Occident ; il est aussi une grande
cité. Celle-ci est I'outremonde ' ou vont les dmes aprés s'étre séparées de
leur dépouille mortelle. Jabalqa, situé sur ’arc de descente, précéde onto-
logiquement le monde matériel ; il lui sera donc antérieur, tandis que
Jdbarsa, suit le monde matériel ; il lui sera par conséquent postérieur et
ultérieur. Le premier est le monde ou « les dmes se corporalisent et ou se
spiritualisent les corps » ; le second est le monde ténébreux constitué par
les formes symbolisées des résultantes de nos actes. Mais ils ont en revan-
che en commun d’étre deux univers séparés de la matiére, d’avoir pour

208



substance la lumiére et de contenir les Formes et les Figures autonomes
du monde.

Lahiji écrit : « Tout ce qui existait en puissance dans I’dme en ce
monde-ci existera en acte dans I’outremonde '’ ». Les impressions subtiles
de I’'ame — issues des habitudes acquises (akhldq), des comportements
moraux réalisés (malikat), résultantes des actes (natdyij-e af dl) ou formes
des ceuvres (sirat-e a ‘mal) emmagasinées, accumulées dans le for intérieur
de I’dame, se révelent a la résurrection sous forme de symboles, revétues de
figures et de formes conformes a la qualité des actes dont elles procédent,
et passent ainsi « de [’arriére-scéne d’occultation a la scf?ne de
révélation ' ». Les actes apparaissent sous forme de symboles .et d’qugges,
c’est pourquoi ce corps subtil est appelé corps archétypique (J'Ism-_f3
mithali). Mais pourquoi paraissent-ils symbolisés sous forme archetypl'
que 7 A cette question, Lahiji de répondre que I’Esprit do'u avoir avec
tous les plans d’univers comme le monde sensible, archétypique et spiri-
tuel, un état conforme au monde ou il s’épiphanise. Dans le monde des
Esprits séparés de matiére (malakdr), ’esprit est pur esprit. Dans le
monde des Archétypes-Images, il se revét de formes subtiles et 'd.ans le
monde des phénomeénes sensibles, ’esprit se revét de formes malertelles;
il est donc normal que I'dme passant dans les intermondes se revéte de
formes correspondant au degré ontologique de ces mondes. .Ce_ corps
archétypique est décrit comme étant limpide, diaphane, affranchi de (o’ute
obscurité inhérente a la matiére, pur comme de I'eau lransparen.te: c est.
pourquoi pareil a celle-ci, il sera @ méme de réfléter quelque fx’gu're qu!
viendrait s’y mirer. C'est sur ce corps transparent comme le n}lr'OIr que
I’dme verra « ses actions et ses ceuvres personnifiées et symbolisees sOUS
des formes appropriées ». ) o

L’actualisation des formes emmagasinées dans I'ame s'explique ainst -
de méme que sur I'axe de descente, I'énergie potentielle de I’origine pre-
miere s’actualise progressivement et se diversifie au gré des descentez
ontologiques pour se matérialiser dans le monde sensible sous des forme
conformes a la nature de celui-ci ; de méme sur le chemin .de refour;
I"énergie potentielle des existences psycho-corporelles, s'actualise su1t\)’a?
les degrés hiérarchisés de I'arc d’ascension en se configurant et se symooit-
sant selon les apparences conformes a la nature des intermondes. Ma1§ sur
le chemin de retour, les figures et les formes archétypiques seront }es 1m§-
ges symbolisées de 1'ame, de sorte que ce monde sera le champ d’actuali-
sation des virtualités psychiques qui s’étaient alimentées de nos actes et de
nos comportements moraux.

Les formes symbolisées dans I'outremonde se présentent sous forme fie
Houris, de chateaux, de jardins édéniques, de fruits délicieux, de ruis-
seaux de miel. Ceux-ci symbolisent les mérites et les bonnes qeuvres, tan-
dis que leurs contraires, c’est-a-dire les démérites et les mauvaises ot:uvres,
s’actualiseront sous forme de serpents, de scorpions, de feu,n et d’autres
images sataniques. L’dme apparait dans I'outremonde revétue de ces
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symboles délicieux ou répugnants, selon que les fruits des ceuvres mois-
sonnés lors de I’existence terrestre sont bons ou mauvais. L’amour et la
dévotion seront symbolisés sous forme de ruisseaux de vin ; les invoca-
tions, les priéres sous forme de grappes de raisin, de pommes ; les péni-
tences sous formes de fleurs bariolées ; I’humilité, la sincérité, la gnose,
sous forme de Houris, de chateaux sertis de pierres précieuses, de perles,
de rubis et de turquoise ; les passions sous forme de chiens et de ser-
pents ; la veulerie et la lacheté sous forme de cochons impurs ; la non-
pudeur, sous forme de dragon ; l’orgueil sous forme de lion ; la voracité
sous forme de loup et ’envie et la convoitise sous forme de scorpions'?,
Ces images symboliques expriment la rétribution des mérites et des démé-
rites ; elles correspondent aux paradis et enfers des intermondes : jouis-
sances délicieuses des sauvés et souffrances indicibles des damnés et des
réprouvés. Ceci nous amene au symbolisme du paradis et de I’enfer, de
meéme qu’aux différents plans dans lesquels ils se manifestent.

IV. Paradis et Enfers

Pour nous donner une idée de la rétribution des mérites et démérites
que symbolisent les deux notions de paradis et d’enfer, Dara nous cite ces
verset$ qoraniques : « Ceux qui sont misérables seront dans le Feu ou ils
feront entendre gémissements et sanglots et ils resteront li, immortels,
tant que dureront les cieux et la terre, a moins qu'Allah ne (le) veuille
(autrement). Ton Seigneur accomplit ce qu’il désire. Ceux, au contraire,
qui sont heureux, seront dans le Jardin, et, don infini, ils y seront immor-
tels, tant que dureront les cieux et la terre, a moins qu’Alldh ne (le)
veuille (autrement). En vérité, nous allons certes leur donner leur exacte
part, sans (en) rien retrancher ». (Qoran XI, 106, 108, 109).

L’interprétation de Dara relative au fragment du verset goranique « a
moins qu’Allah ne (le) veuille (autrement) » sera repris a la fin de ce
paragraphe, de méme que la notion de Paradis supréme. Pour le moment,
voyons ce que les soufis entendent par paradis et enfer.

Qaysari nous donne une interprétation magistrale du symbolisme de ces
deux notions, il dit : « Il faut savoir que pour paradis et enfer, il y a des
épiphanies dans tous les mondes et il n’y a pas de doute qu’il y ait pour
eux les Essences-Archétypes sur le plan de la Connaissance (fT al-hazrat
al- ilmiya). Dieu le Trés-Haut nous a donné des nouvelles quant a la sor-
tie d’Adam et Eve du Paradis. Le paradis doit avoir existé dans le monde
spirituel avant d’avoir été dans le monde matériel. 1l en est de méme aussi
de I’enfer, lequel doit avoir eu un « Archétype » (mithaly sur le plan de
la Connaissance divine... Le prophéte a prouvé la présence des deux en ce
monde-ci, car il a dit : « Ce monde-ci est la prison du croyant et le para-
dis de I'infidele » ; il a aussi prouvé leur existence dans les Intermondes a
propos desquels il a dit : « La tombe est un jardin d’entre les jardins du
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paradis pour le croyant, et un fossé d’entre les fossés (de flammes) pour
I'infidéle ». Leur existence est aussi attestée dans le monde humain : le
rang de P'Esprit et du coeur, ainsi que les perfections qui s’y rattachent,
sont identiques aux faveurs et aux graces (du paradis), tandis que le degré
de I’ame sensuelle (I’infraconscience), de ses exigences, est I’dme infernale.
Quiconque entre dans la dignité du cceur et de I’Esprit et se fait attribuer
des comportements louables et des qualités agréables, jouit de toutes sor-
tes de faveurs ; et quiconque s’attache a son dme (inférieure), a ses désirs
et a ses plaisirs sensuels, souffre toutes sortes de calamités et de haine '8 ».

Selon Qaysari, paradis et enfers co-existent a tous les plans de I’exis-
tence ; mais ici il y a tout de méme une réserve a formuler. Ashtyani,
dans ’exégese de ce passage important de Qaysari, laisse entendre que le
paradis existe ontologiquement sur tous les degrés hiérarchisés de I’arc de
descente, de méme que sur les degrés correspondants de ’arc d’ascension,
tandis que I’enfer qui symbolise, a vrai dire, les résultantes des actes et les
formes symbolisées de ceux-ci n’existe ontologiquement que sur l'arc
d’ascension : c’est I’homme qui fait son enfer dans les Intermondes
post-mortem. L’existence de I’enfer sur I’arc de descente n’est pas une
existence autonome (mostagil) mais dépendante et accidentelle (bil ‘araz).
Sur le plan de la Connaissance divine, I’Archétype (mithdl) de I'enfer est
figuré comme une dimension d’ombre, de non-étre, qui aura des épipha-
nies sur d’autres plans d’existence ; mais la réalisation de l’enfer.ne
s’effectue que sur I'arc d’ascension ou I’ame par I'actuation des démeérites
qui existaient en puissance en elle, constitue son propre enfer, de méme
qu’elle forme son propre paradis, si les comportements moraux et les
résultantes des actes accumulés ont été louables et bons.

A D’exception des délivrés qui ont participé de leur vivant a la résurrec-
tion majeure et se sont annihilés par la théophanie de I’Essence divine et
ont subsisté grace a la théophanie de sa clémence, tous les étres qui fran-
chissent le seuil fatidique de la mort sont dans la résurrection majeure.
L’accés aux différents niveaux du paradis : le paradis des « ln[e{mon‘
des », du malakiit ou du jabarit, dépendra de la qualité des malikz.il, vu
que ’outremonde est constitué uniquement des formes €t des figures
symbolisées de nos ceuvres accomplies et de nos comportements mor_aux.
D’aucuns atteindront (sur l’arc d’ascension) le degré du malakdt, qu! est
le niveau des Ames immatérielles, ceux-la sont dits les gens du « para.dls
des opérations divines » (ahl-e jannat-e af‘al), car leur résurrection
s'arréte au degré du monde spirituel ; d’autres auront comme terme
ultime du voyage, les Intermondes des Formes et des corps « archétypl-
ques » (ajsdm-e mithalf), leur résurrection s'arrétera au niveau des paradis
inférieurs (behesht-e nazil), paradis des Intermondes, dit aussi paradis des
« hiir wa qosir », c’est-a-dire le paradis des houris et des chateaux. Ceux-
ci symbolisent, comme nous venons de le voir, les fruits des ceuvres lo.ua’i-
bles, telles que la sincérité, ’humilité, la connaissance et d’autres qualités
vertueuses. C’est pour cette raison que le prophéte aurait dit : « la tombe
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est un jardin d’entre les jardins du paradis ». L’enfer, par contre, symbo-
lise I’éloignement et l'occultation des faveurs et des graces divines. Les
gens de I’enfer participent aussi aux différents degrés d’enfers des Inter-
mondes. Les sources des tourments et des jouissances eschatologiques
qu’illustrent respectivement paradis et enfer naissent des malikat actualisés
de I’ame et apparaissent sous des formes et symboles conformes aux qua-
lités des actes dont ils procédent. Ceux-ci détermineront notre paradis et
notre enfer, suivant que les actes symbolisés et reflétés sur le miroir clair
de I’ame sont bons ou mauvais. Si les démérites sont si forts qu’ils sont
devenus partie intégrante de notre nature essentielie, 1’ame, tout en bénéfi-
ciant de la miséricorde et de la clémence divines, ne pourra jamais se libé-
rer de l'enfer et sera condamnée a une damnation éternelle ; car a la
résurrection, ces malikdt opaques s’inséreront tel un voile entre la clarté
réflexive des théophanies et la cécité fonciere de I’ame égarée ; et cette
incapacité fonciére de I’ame réprouvée est illustrée par le fait qu’elle
recourra a la médiation d’'un tiers et dira au « Possesseur du feu »
(malik-e ndr) : « Dis a ton Seigneur qu’il nous épargne les tourments de
son feu ». Ce recours a la médiation d’un tiers montre bien l’incapacité
de I’ame, inapte a voir son Seigneur en raison des voiles 1énébreux qui en
obscurcissent I’éclat. Cette catégorie de réprouvés ne parviendra jamais a
dépasser les enfers et se libérer du feu, tandis que les moins réprouvés
pourront, grace a la compassion et a la miséricorde divines, se libérer un
jour des affres et tourments de I’enfer .

Mais paradis et enfer, dit Gaysari, existent aussi sur le plan du micro-
cosme ou ils seront déterminés par notre attitude a 'égard du monde :
’infidéle trouvera son paradis dans la convoitise et la poursuite des jouis-
sances stériles et égoistes, accumulant de son vivant les tisons qui, a la
résurrection, nourriront le feu des enfers post-mortem, tandis que le
croyant se détachera du monde et, se retranchant derri¢re ’enfer du
monde, récoltera les moissons des bonnes ceuvres. Le monde est pour les
soufis un champ d’épreuves : heureux celui qui s'en sortira vainqueur et
songera a son salut eschatologique. Les notions d’enfer et de paradis de
ce monde sont donc solidaires, soit de I’attitude cupide de I'infidéle, soit
de celle désintéressée du sage qui, y voyant une prison pour son ame, en
détournera le regard et se repliera dans le mystére du coeur : pour celui-ci,
ce monde-ci est I’enfer et I'autre monde est le paradis, pour celui-la ce
monde-ci est le paradis et I’autre monde est I'enfer. La rétribution des
mérites et des démérites, cette loi morale infaillible que connaissent toutes
les religions, constitue en dernier ressort le paradis et I’enfer, lesquels ne
sont rien d’autre que le salut et la damnation eschatologiques de I’dme
apres la mort.

Déra, citant le verset qordnique XI : 106, 107, 108, nous apprend que
par « faire sortir de I’enfer » il faut entendre que Dieu peut transférer les
damnés de I’enfer au paradis, et que, par « faire sortir du paradis », il
faut entendre que Dieu peut, si tel est son désir, porter les habitants du

212



paradis dans le Paradis supréme. Quant a faire sortir de I'enfer, Rashi-
doddin Maybodi ™ dans son exégése de ce verset qordnique affirme que les
pécheurs resteront éternellement en enfer, a [’exception des croyants-
pécheurs que Dieu pourra faire sortir de ’enfer et transporter au paradis,
aprés qu'ils auront subi pendant quelque temps les tourments de ’enfer,
car leur chatiment n’était pas éternel 2!, Cette exégése est conforme a celle
de Dara. Quant au sens de « Paradis supréme », nous avons heureuse-
ment ’exégése de Lahiji. Celui-ci nous parle des huit portes du paradis et
des sept portes de I’enfer. 11 dit que les sept portes du paradis symbolisent
les sept Attributs de I’Essence qui sont : Vie, Connaissance, Puissance,
Volonté, Ouie, Vue et Parole ; tandis que le degré de I’Ipséité du Mystére
(howiyyat-e dhativy-e ghaybiyya) en est la huitieme porte. Ceci est le
degré du Paradis Supréme (firdaws-e a 14), Paradis de I’Essence, et les
habitants de ce Paradis supréme sont ceux qui se sont annihilés dans
PEssence divine comme les prophétes et les Amis de Dieu. Les sept portes
de I’enfer, ajoute L&hiji, symbolisent les aspects antithétiques des sept
Attributs de I’Essence, et rien ne s’oppose a I'essence divine si ce n’est le
non-étre et le pur néant ; c’est pourquoi on affirme que les degrés du
paradis sont au nombre de huit et ceux de ’enfer ne sont que sept **.

Nous voyons que le Paradis supréme auquel se référe Darad est selon
I'exégese de LAhijT, le degré de I'Essence divine, rang supréme auquel par-
viennent les « annihilés en Dieu », c’est-a-dire les prophétes et les Amis
du Dieu.

Dard homologue aussi le Paradis de I’Essence avec Vaikuntha qui ?Sl
I’équivalent de satya et de brahmaloka dans les Purinas de tendance Vis-
nuite. Selon les Vaisnavopanisads, Vaikuntha est le siége supréme déf
Visnu **, de méme que sa lumiére et sa félicité infinies. C’est le monde qut
est par-dela le domaine de I'illusion cosmique (mdyd), par-dela les trois
guna, qui ne connait point les divisions du temps et qui s'appelle atman,
paramdtman, turiydtman.

C’est aussi le rang transcendant de Nardyana, monde ou habitent‘ les
libérés-vivants >, supréme délivrance et salut transcendant . Vu ainsi, l.e
Paradis supréme des délivrés n'est pas sans ressemblance avec le Paradis
supréme islamique dont parlent Lahiji et Dara Shokih.

V. Les Dissolutions indiennes

Les créations (srsti) et dissolutions (pralaya) des mondes dans les doctri-
nes brahmaniques sont solidaires de la théorie des cycles cosmiques,
analysée au chapitre X. Toutes les doctrines brahmaniques, a I'exception
de la Pirvamimams4, acceptent les créations et les dissolutions périodi-
ques du monde et les expliquent, chacune, selon les principes qu’elle pro-
fesse. Pour le Vais’esika qui admet I'atomisme, la dissolution équivaut a
une isolation des atomes a partir de la désintégration des agrégats mate-
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riels. Selon le Padhdrtha-dharmasamgraha-¢, la grande dissolution arrive
aprés une période de cent ans de la vie de Brahma : a ce moment-la, il
surgit dans la pensée du créateur un désir de faire résorber les étres et de
leur permettre de se libérer de la ronde des renaissances et du flux inces-
sant de la transmigration. Rien qu’a cette pensée, il se produit un arrét
des virtualités karmiques qui conditionnent la chaine ininterrompue des
causes et des effets. A I’arrét de cette puissance occulte, la production de
nouveaux corps cesse ; il se manifeste ensuite une rupture dans les atomes
constituant les étres. Cette rupture aboutit a la désintégration des compo-
sés corporels ; puis les agrégats bi-atomiques se décomposent et il ne reste
que les atomes simples. Cette décomposition provoque le repos des étres
et leur sommeil dans la nuit de Brahma ; elle est considérée comme une
nuit, car elle marque I’arrét de toutes les fonctions psycho-biologiques des
étres qui se plongent ainsi dans un état d’inactivité inconsciente. La
résorption des éléments, selon le Vais’esika Siitra>*, suit ’ordre inverse de
leur création. Les atomes réduits a un état d’isolement parfait et les dmes
ensommeillées, imbues de leurs virtualités karmiques, restent inactives
pour une période de cent ans de la vie de Brahma.

Le Samkhya envisage la dissolution selon I’ordre inverse de ses produc-
tions et dans la perspective de la doctrine de causalité qu'il professe. Le
Samkhya considére la causalité comme une existence de I'effet dans la
cause (satkdryavada). Vacaspati Mis'ra dit a propos des productions hié-
rarchisées de la prakrti et de ’ordre inverse des résorptions successives de
ces mémes productions : « De méme que les membres de la tortue sortent
de son corps, s’en séparent et y rentrent de nouveau pour devenir invisi-
bles ; de méme qu’une cruche et un diadéme sont les effets d’un morceau
de glébe et d’or qui en sont les causes : de méme aussi la terre et les
autres €léments apparaissent a partir des ¢léments subtils et s’en séparent.
Et les éléments subtils procédent de leur cause (commune) qui est
I’'ahamkara, celui-ci de mahat, et ce dernier du principe involué. La suc-
cession des effets s’opére suivant la chaine ininterrompue (des causes et
des effets) a partir de la cause initiale qui est le premier principe involué.
Pendant la dissolution, la terre et les autres éléments rentrent dans les élé-
ments subtils et s’y occultent ; ces derniers rentrent dans |'ahamkdra et y
disparaissent ; celui-ci rentre dans la buddhi et y devient invisible et cette
derniére rentre dans la prakrti et s’y occulte. La prakrti ne rentre dans
aucun autre principe ; elle est la disparition et la résorption de tous les
effets 28 ».

L’Advaita admet aussi la dissolution, et, selon S’ankara, la dissolution
universelle a la fin d’un kalpa équivaut a une résorption totale des univers
dans la mdya indistincte ; les ames individuelles, détachées des conditions
adventices, se plongent dans un sommeil d’inconscience. Pourtant, les
résidus karmiques ne disparaissent pas pour autant : ils subsistent sous
forme de puissances germinatives, de semences dormantes, susceptibles de
se développer a I’issue d’une nouvelle création, suivant les virtualités qui
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leur sont inhérentes. Mais, comme le monde est sans commencement *°, on
ne peut imputer au Seigneur la cause des inégalités du monde, vu que ce
sont les germes karmiques gisant sous forme latente dans l’état involué et
séminal du sommeil cosmogonique, qui, a ’aube du Temps, vont détermi-
ner le sort des ames lors de leur chute dans la transmigration. Le rapport
du résidu karmique au corps subtil qui le véhicule virtuellement et le déve-
loppe en s’incarnant dans une nouvelle dépouille, est comme le rapport de
la graine a la plante. De méme que le cycle graine-plante n'a ni commen-
cement, ni fin, puisque la graine engendre la plante qui a son tour pro-
duit la graine, laquelle produira une autre plante et ainsi de suite ; de
méme le cycle « karma-dme transmigrante » n’a ni commencement ni fin
dans le temps, mais se perpétue en une suite causale ininterrompue dans
la durée intemporelle. Le seul moyen de rompre ce circuit et de libérer
I’ame est de recourir 4 la connaissance de '"dtman = brahman™.

L’irresponsabilité du Seigneur par rapport a l’inégalité de la création
s’illustre, selon S’ankara, par I’exemple de Parjanya, le dispensateur de
pluie. De méme que la pluie est cause de la croissance de toutes les plan-
tes se développant chacune selon les potentialités incluses dans les semen-
ces qui les contiennent, de méme le Seigneur n’est que la cause commune
de la création des étres, lesquels se diversifient suivant les virtualités de
leurs semences karmiques issues des mérites et des démérites des ceuvres
accomplies dans un cycle révolu .

Les résidus karmiques réduits a 1'état involué de sommeil cosmique sont
symbolisés dans la mythologie par I'océan des causes et des vestiges des
mondes dissous, ou vient s’étendre a la fin des temps, Visnu, sur sa cou-
che, le serpent (S'esa). Les résidus karmiques jouent par rapport @ la
diversité des ames et des étres le méme role qu’en Islam les Essences-fixes
par rapport a l'universalité des objets créés, mais I’Islam ignore la doc-
trine de karma, et c’est ce fait qui oppose les deux religions quant au
devenir posthume de 1’ame. .

C’est surtout dans la littérature puranique que ’on trouve des donnces
élaborées sur les différentes dissolutions. On y distingue, somme toute,
quatre genres de dissolution qui sont: 1)la dissolution causale
(naimittika), 2) la dissolution prakritique ou ¢lémentaire (prakrtika) ; 3) 12
dissolution absolue (atyantika) et 4) la dissolution permanente (nit,Va)-_ )

Le Vis.Pur 1, VII, 41-43, dit : « La premiére, c’est-a-dire naimittika,
dite aussi dissolution de Brahma, a lieu lorsque s’endort le Souverain de
I'univers ; la deuxiéme a lieu lorsque I'Oeuf de Brahma se résorbe dans le
principe « primitif » ; la troisi¢me est I'annihilation du yogi dans le Soi
supréme par la connaissance, et la quatriéme est la destruction jour et
nuit de tous les étres ».
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1. La Dissolution causale (naimittika)

Cette dissolution survient, selon le Vis.Pur. 1, 111, 12-13, 4 la fin d’un
kalpa qui comprend mille mahdyuga, divisé chacun en quatre yuga. Au
moment de cette dissolution, la terre s’épuise et il se produit une terrible
aridité qui dure cent ans. Puis les étres s’affaiblissent et périssent dans les
tourments et ’alfliction. Alors le Seigneur Visnu, |'¢éternel, assumant la
forme de Rudra (rudraripddhara) s’efforce de détruire les étres. Il entre
dans les sept rayons du soleil et boit toutes les eaux du monde, de sorte
que tous les étres vivants sur la terre se desséchent. Les mers, les riviéres,
les montagnes, les fleuves, les torrents et toutes les eaux des régions sou-
terraines (pdtdla) deviennent arides. Les sept rayons solaires alimentés par
I’eau enfantent sept autres soleils. Ces soleils embrasent les trois mondes
qui se desséchent aussitdt, dans toute I’étendue de leurs mers, riviéres et
montagnes. La terre consumée de flammes devient pareille 4 la carapace
d’une tortue. Puis Hari, se transformant en Rudra qui est le feu du
Temps (kdlaagni-rudra), et assumant le souffle destructeur du serpent
S’esa, réduit en cendres les pdtdla. Un tourbillon de guirlandes de fleurs
enflammées (jvdla-madla-dvarta) détruit I'atmosphére et les mondes des
dieux. Les trois mondes sont dés lors a la ressemblance d’une poéle
chauffée jusqu’a I'incandescence au milieu des tourbillons de flammes qui
font périr tous les étres mobiles et immobiles. Les habitants de ces mon-

des vont au Maharloka et quand celui-ci s’échauffe aussi, ils s’en vont au
Janaloka.

Alors Janarddana, aprés qu'il a brilé 'univers entier, sous forme de
Rudra, produit des nuages issus du souffle de sa bouche. Ces nuages res-
semblant a une meute d’éléphants, lancent des éclairs et, mugissant avec
des tonnerres ahurissants, s’élévent dans les cieux. Ils sont variés et bigar-
rés : certains sont blancs comme des nénuphars, d’autres rouges, d’autres
encore imitent la couleur de la fumée : il y en a qui sont nacrés, d’autres
noirs comme du collyre, verts comme des émeraudes et bariolés comme la
queue ¢étendue des paons. Ils sont vastes comme des villes, hauts comme
df?S montagnes, dressés comme des colonnes ; ils sont gigantesques, illimi-
tes et remplissent I'espace, déversant des flots d’eau qui ét