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LES INFLUENCES ERRANTES

Au début de son séjour en Egypte René Guénon avait écrit,
sous son nom islamique Abdel-Wahed Yahya, dans une revue de
langue arabe Al-¥a’rifah (La Connaissance) nouvellement fondéc
au Caire, dont il fut, dés le premier moment, un des coilabora-
teurs, I y publia les textes suivants :

Dang le premier numéro (mai 1931) : « Connais-foi toi-
méme » (I'rif nafsa-ka bi-nafsi-ka) dont la traduction frangaise
faite du vivant de auteur et revue par lui a é1é publiée, aprés
sa mort, dans les Efudes Traditionnelles, de mars 1951, —
Notons 4 loccasion que la formule socratique qui constitue
le titre et le théme ge l’article était aussi la devise (chi’dr)
de la revue.

Dans le numéro 2 (juin 1931) : «Influence de la civiii-
sation islamique en Occident» (Atharu-ih-Thagafali-l-islamiy-
yati fi-lI-Ghard) dont la traduction, faite dans les mémes con-
ditions, a ¢té publiée dans le numéro de décembre 1930 des
Etudes Traditionnelles, c'est-a-dire du vivant de ['auieur, mais
quelques jours seulement avant sa mort {qui survenait le
7 janvier 1951) ; cetie publication suppléait d’aiileurs le mangque
de sa collaboration habituelle. '

Dans fe numéro 3 (juillet 1831) : « Le néo-spiritualisme et
son erreur » (Ar-Rahdniyyatu-l-hadithah wa khat'u-ha) ce qui,
en fait, était en méme temps la {raamsposition du titre fran-
cais de UErreur Spirite.

Dans le numéro 5 (septembre 1931) : « Le néo-spiritualisme.
Réponse a une critique s (Ar-Rahanigyatu-l-Hadithah, Raddun
‘ald reddin). Cétait la réponse A des objections contre sa
thése, qu'un des collaborateurs, Ferid Bey Wagdi, avait publiées
dany le numére 4 de la revue, :

Dans le numéro 7 (novembre 1931): <« Les Influences
Errantes » (A{-Quwd as-Sdbihah).
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Nous donnons maintenant la traduction de ce dernier
texte, également revue par l'auteur, et nous rapgelons 4 nos
lecteurs que le sujet avait déja été traité par René Guénon
une premiére fois dans son livre PErreur Spirite, premiére
partie, chapitre VII: «L’Explication des phénomeénes » (les
derniéres 5 pages).

En traitant des éléments divers qui produisent les
phénoménes que les spirites attribuent & ce qu'ils appelient
des «<esprits», nous avons fait allusion & ces forces
subtiles que les taoistes chinois appellent «influences
errantes ». Nous allons donner la-dessus quelques expli-
cations complémentaires, pour écarter la confusion dans
laquelle tombent trop facilement ceux — malheureusement
nombreux & notre époque —- qui connaissent les sciences
modernes de I'Europe plus que les connaissances ancien-
nes de I'Orient.

Nous avons fait remarquer que les influences dont il
s’agit ici, étant de nature psychique, sont plus subtiles
que les forces du monde sensible ou corporel. 1I convient
donc de ne pas les confondre avec celles-ci, méme si
certains de leurs effets sonf similaires. Cette ressemblance
pourrait surtout faire assimiler ces forces a celles de
Pélectricité ; elle s’explique simplement par l'analogie des
lois qui régissent les divers états et les divers mondes,
par la correspondance grice 4 laquelle se réalisent 'ordre
et Pharmonie de tous les degrés de 'Existence.

Ces «influences errantes » comprennent des variétés
trés distinctes les unes des autres. Certes, nous trouvons
aussi dans le monde sensible des influences trés variées ;
mais dans le monde psychique les choses sont beaucoup
plus complexes encore, par l& méme que le domaine
psychique est beaucoup moins restreint que le domaine
sensible.

Cette appellation générale d'«influences errantes»
s'applique 4 toutes les énergies non individualisées, c’est-a-
dire toutes celles qui agissent dans le milieu cosmique
sans entrer dans la constitution d’un étre défini quelcon-
que. Dans certains cas, ces forces soant telles par leur
nature méme ; dans d'autres cas, elles dérivent d’éléments
psychiques désintégrés, provenant d’anciens organismes
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vivants et particuliérement d'étres humains, comme nous
Pavons dit dans notre précédent article.

En réalité, il s’agit 12 d’un certain ordre de forces
naturelles qui ont leur lois propres et qui ne peuvent
pas plus échapper A4 ces lois que les autres forces natu-
relles. S§’'il semble le plus souvent que les effets de ces.
forces se manifestent d’une facon capricieuse et incohé-
rente, cela n'est di qu'a lignorance des lois qui les
régissent. Il suffit, par exemple, d’envisager les effets de
la foudre qui ne le cédent pas en étrangeté a ceux des
forces dont nous parlons, pour comprendre qu’il n’a a
réellement i rien d’extraordinaire. Ef ceux qui connais-
sent les lois de ces forces subtiles peuvent les capter et
les utiliser comme les autres forces.

Ici il importe de distinguer deux cas & I'égard de la
direction de ces forces et de leur utilisation. On peut
arriver a ce résultat, soit a T'aide d’intermédiaires faisant
partie du monde subtil, tels que les &tres connus sous le
nom de djnns, soit & l'aide d’éifre humains vivants, qui
naturellement possédent aussi les états correspondant au
monde subtil, ce qui leur permet d’y exercer également
une action. Les étres qui dirigent ainsi ces forces par
leur volonté — qu'ils soient hommes ou djinns — leur
donnent une sorte d'individualité factice ef temporaire
qui n’est que le reflet de leur individualité propre et
comme une ombre de cette derniére. Mais il advient fré-
quemment aussi que ces mémes forces soient attirées
inconsciemment par des éires qui en ignorent les lois,
mais qui y sont prédisposés par des particularités natu-
relles, comme par exemple les personnes que lon est
convenu de nommer aujourd’hui « médiums ».

Ceux-cl prétent aux forces avec lesquelles ils entrent
ainsi en relation une apparence d’'individualité, mais au
détriment de l'intégrité de leurs propres états psychiques
qui subissent de ce fait un déséquilibre pouvant aller
jusqu’a une désintégration partielle de I'individualité.

Il v a une remarque trés importante & faire sur ce
genre de captation inconsciente ou involontaire, ol 1'étre
est & la merci des forces extérieures aun lieu de les diriger.
Une felle atiraction peut &tre exercée sur ces forces, non
seulement par des étres humains ou médiums comme il
vient d’étre dit, mais aussi a travers d’autres étres vivants
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et méme des objets inanimés, ou parfois par des lieux
déterminés ol elles viennent se concentrer de fagon & pro-
duire des phénoménes assez singuliers. Ces étres ou ces
objets jouent — s’il nous est permis d'employer un terme
impropre mais justifié par Panalogie avec les lois des
forces physiques — un rdle de «condensateurs». Cette
condensation peut s'effectuer spontanément ; mais, d’autre
part, il est possible & ceux qui connaissent les lois de ces
forces subtiles, de les fixer par certains procédés, en
prenant pour support certaines substances ou certains
objets dont la nature est déterminée par le résultat qu'on
veut on obtenir. Inversement, il est possible aussi & ces
personnes de dissoudre les agglomérations de force subtile,
qu'elles aient été formées volontairement par eux ou par
d’autres, ou qu’elles ne solent constituées spontanément.
A cet égard, le pouvoir des pointes métalliques a été connu
de tout temps, et il v a 14 une analogie remarquable avec
fes phénoménes électriques. Il arrive méme que, lorsqu'on
frappe avec une pointe le point préeis oul se trouve ce
que l'on pourrait appeler le « nceud » de la condensation,
il en jaillit des étincelles. Si, ainsi qu'il arrive souvent,
cette condensation avait été produite par un sorcier, celui-ci
peut étre blessé ou tué par la réaction de ce coup, a quelque
distance qu'il se trouve, De tels phénoménes ont été obser-
vés en tous femps et en tous lieux.

On peut comprendre les deux opérations ci-dessus

mentionnées de «condensation » et de «dissolution » par-

Jeur analogie avec certains cas oQt l'on met en ceuvre des
forces d'un ordre plus ou moins différent, comme en
alchimie, car elles s¢ rapportent en dernier ressort a des
lois trés générales, bien connues de la science antigue,
plus particuliérement en Orient, mais, & ce qu'il semble,
totalement inconnues des modernes.

-+ C'est dans Vintervalle compris enire ces deux phases
extrémes de «condensation » et de «dissclution», que
celui qui- a capté les forces subtiles peut leur préter cette
sorte de conscience qui leur donne une individualité appa-
rente capable d’'induire en erreur ['observateur jusqu’a
lui persuader qu'il a affaire & des étres véritables.

La possibilité de «condenser» les forces sur des
supports de nature trés diverse, et d'en obtenir des résul-
tats d’apparence exceptionnelle et surprenante, montre

4

iy




LES INFLUENCES ERRANTES

Perreur des modernes quand ils soutiennent que la présence
d’'un « médium » humain est indispensable.

Remarquons ici qu’'avant le spiritisme, 'emploi d’un
étre humain comme < condensateur » était exclusivement
le fait de sorciers de l'ordre le plus inférieur, en raison
des graves dangers qu'il présente pour cet étre.

Nous ajouterons & ce qui précéde que, outre le mode
d’action dont nous venons de parler, il en existe un gutre
tout différent, reposant sur la condensation des forces
subfiles, non plus sur des étres ou des objets étrangers
4 Pindividu qui accomplit ce travail, mais sur cet individu
lui-méme, de facon & lui permettre de les utiliser & volonté
et & Ini donner ainsi une possibilité permanenfe de pro-
duire certains phénomeénes. L’usage de cette méthode est
surtout répandu dans I'Inde, mais il convient de dire que
ceux qui s'appliquent a produire des phénoménes extraor-
dinaires par ce procédé aussi bien que par tout autre de
ceux qui ont été énumeérés ci-dessus, ne méritent point
Vintérét que certains leur accordent. En réalité, ce sont
des gens dont le développement intérieur s’est arrété 4 un
cerfain stade pour une raison quelconque, au point gu’il
ne leur est plus possible de le dépasser, ni, par conséquent,
d’appliquer leur activité a des choses d’'un ordre plus
élevé.

A la vérité, la connaissance compléte des lois qui
permeitent a 1'2tre humain de diriger les forces subtiles
a toujours été réservée 4 un nombre trés restreint d’indi-
vidus, par suite du danger qui résulterait de leur usage
généralisé .parmi des gens malintentionnés.

Il existe en Chine un t{raité frés répandn sur les
« influences errantes « {1). Cependant, ce traité n'envisage
qu’une application irés spéciale de ces forces 4 l'origine des
majadies et & leur traitement; tout le reste n’a jamais
fait T'objet que d’un enseignement oral. ‘

(1) Il s’agit du Traité des Influences errantes de Quang-Dzu
traduit par Matgioi (le Comte Albert de Pouvourville) et inclus
dans la premiére édition de sa Voie Rationnelle, mais retird de lIa
deuxiéme édition (Chacornac). 11 a été toutefois reproduit eéncore dans
les Etfudes Traditionnelles, numéros d’avril-mail et de juln '1956. -
Nd. I. R. Et. Trad.,
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" Drailleurs, ceux qui connaissent les lois de ces « influ-
ences errantes » de fagon compléte, se contentent habituel-
lement de cette connaissance et se désintéressent complé-
tement de 'application ou de I'utilisation pratique de ces
forces subtiles. Ils se refusent & provoquer le moindre
phénoméne pour étonner les autres ou satisfaire leur
curiosité. Et si d’aventure, ils se voient contraints & pro-
duire certains phénoménes -— pour des motifs totalement
différents de ceux dont il est parlé ci-dessus et dans des
circonstances spéciales — ils le font a I'aide de méthodes
entitrement différentes et en utilisant a ces -fins des
forces d’un autre ordre, méme si les résultats paraissent
extérieurement semblables .

En effet, s’il existe une analogie entre les forces
sensibles telles que l'électricité et les forces psychiques ou
subtiles, i1 en existe une également entre ces derniéres
et des forces spirituelles qui peuvent, par exemple, agir
également en se concentrant sur certains objets ou en
certains lieux déterminés. Il est possible aussi, d’autre
part, que des forces si différentes dans leur nature pro-
duisent des effets en apparence similaires. Ces ressem-
blances toutes superficielles sont la source d’erreurs et de
confusions fréquentes, que ne peuvent éviter ceux qui s’en
tiennent 4 la constatation des phénomeénes. Clest ainsi
qu’il est possible 4 de vulgaires sorciers, au moins jusqu’a
un certain point, d’imiter quelques faits miraculeux. En
dépit d’'une ressemblance purcment apparente quant aux
résultats, il n'existe évidemment rien de commun enire
les causes qui, dans les deux cas, sont totalement diffé-
rentes les unes des autres.

. Il ne rentre pas dans le cadre de notre sujet de traiter
de Paction des forces spirituelles. Néanmoins, de ce qui
précéde, nous pouvons tirer la conclusion suivante: les
seuls phénoménes ne sauraient constituer un critére ou
une preuve & Pappui de quoi que ce soit, ni en aucune
fagon établir la vérité d’une théorie quelconque. Dailleurs,
les mémes phénoménes doivent souvent étre expliqués de
fagons différentes suivant le cas et il est bien rare qu'il
Wy ait, pour des phénoménes donnés, qu'une seule expli-
cation possible.

Pour finir, nous dirons qu'une science véritable ne
peut étre constituée qu'en partant d’en haut, ¢’est-a-dire
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| de principes, pour les appliquer aux faits qui n’en sont
a que des conséquences plus ou moins ¢éloignées. Cette
attitude est aux antipodes de celle de la science occidentale
moderne, qui veut partir des phénoménes sensibles pour
en déduire des lois générales, comme si le « plus » pouvait
sortir du « moins », comme si I'inférieur pouvait contenir
le supérieur, comme si la matiére pouvait mesurer et limi-
ter Pesprit.

René GUENON.

,;'r-.%g~r,~:§w‘ff'§?»‘!:
~X




VERITES ET ERREURS SUR LA BEAUTE

On peut étre d'avis que la question du beau est
secondaire au point de vue de la vérité spirituelle, —- ce
qui est 4 la fois vrai et faux, -— mais on ne peut s’empé-
cher de constater que la beauté est étrangement absente
dans toute une civilisation, 4 savoir celle qui nous entoure
et qui tend & supplanter toutes les autres. La civilisation
moderne est en effet la seule qui se situe résolument en
dehors de I'harmonie des formes et du besoin d’harmonie,
ce qui doit évidemment signifier quelque chaose ; et elle
est la seule aussi qui sente le besoin de proclamer, soit
que sa propre laideur est beauté, soit que la beauté n’existe
pas. Ce n’est pas 4 dire qu’en fait ce monde ignore ou
nie d’une facon totale les belles choses, — pas plus que
les mondes traditionnels n’ignorent la laideur, — mais il
ne les produit qu'incidemment et les relégue & lort ou
& raison dans le domaine du luxe; le domaine du
« sérieux » reste ceini du laid et du trivial, comme si
la laideur était un tribut obligatoire & ce qu’on croit étre
la «réalité ». Telle est du moins la tendance générale, et
c’est elle qui importe ici.

En face des théories sceptiques et narquoises tendant
A ruiner la nofion de bheauté dans le contexte d’un rela-
fivisme destructeur de toutes les valeurs authentiques, il
n'est sans doute pas inutile de revenir sur des notions
élémentaires et de rappeler que Pesthétique, comme toute
science, est par définition une science de 'objectif, donc
du réel.

*
* x

Les philosophes ont défini a juste titre la beauté
comme I’harmonie de la diversité, et ils ont distingué
avec raison la beauté de la forme d’avec celle de Vexpres-
sion, et aussi la beauié de Part d’avece celle de la nature ;
de méme, on a dit fort & propos que le beau se distingue
de I'utile parce qu'il n’a pas de bui en dehors de lui-
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méme ou de la contemplation dont il est I'objet, et aussi,
que le-beau se distingue de I'agréable parce que son effet
dépasse le simple plaisir ; enfin, qu’il se distingue de la
vérité parce qu’il est saisi par la contemplation immeédiate
et non par la pensée discursive (1).

Par contre, on ne peut affirmer sans autre -— comme
on Pa fait — que la beauté d’expression l'emporte tou-
jours sur la beauté de forme, car ¢’est 1A confondre esthé-
tique avec la morale ou la psychologie, ou du moins
généraliser abusivement un cas-limite. c’est-d-dire : que
I’expression prime la forme, cela est vrai quand la beauté
intérieure concourre avec la beauté extérieure, mais non
quand elle se superpose a la laideur, car alors elle reléve
du domaine de la morale plutét que de celui de Pesthé-
tique pure; on peut admetire aussi a4 juste titre que
Pexpression prime la forme quand une certaine dishar-
monie est au fond un genre de beauté comme c’est le cas
chez des vieillards ot I'dge n’a fait que transférer sur un
autre plan une beauté préexistante ; enfin, nous pouvons
accepter encore la primauté de l'expression dans le cas
de la stylisation artistique, olt la beauté s’affirme dans
une toute autre « dimension » que dans la nature et ol la
forme n’a pas a copler la vie (2). Mais en régle générale,
la forme prime esthétiquement lexpression, en ce sens
que son caractére normatif — donc sa régularité de subs-
tance et de proportions - constitue la condition pre-
miére de la valeur esthétique; car l& ou I'harmonie ou
Péquilibre manque dans la forme méme, la heauté d’expres-
sion n’apparait plus comme un facteur décisif dans Pordre
de la beauté sensible, lequel est, par définition, celui de
la perfection formelle ou de la vérité dans la forme. La
beauté de Pdme peut certes rehausser celle du corps ou
méme s’affirmer souverainement & travers elle au point
de submerger et d’éteindre le corporel, mais elle ne peut

(1} La vérité aun sens courant du mot — Paccord entre un état
de fait et noire conscience -— se situe en effet sur le plan de la
pensée ou du moins s’adresse a priori A celle-ci. Quant & la pure
intellection, son objet est plutdt la «réalitds, dont Ja <« vérité»
est le revétement conceptuel, Mais 4 d’autres égards, les termes
créalité » et «vérité» se confondent.

(2) Souz ce rapport, tout art est «abstraits ; Dimage stylisée
est en effet un étre nouveau A cdté de son modéle vivant, et elle
réalise ainsi une bheauté d’un tout autre genre,
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la remplacer purement et simplement, ce qui revient a
dire que l'esthétique, si elle est la science du beau, n’est
cependant pas la science de tout le beau.

S’il est abusif d'attribuer la beauté — pour des raisons

de préjugé favorable -— A des apparences disharmonieu-
ses, il l'est tout autant de la dénier — pour des raisons.
d'un ordre analogue mais inverses -— & des apparences

yui la possédent incontestablement ; dans le premier cas,
it faut se dire que la laideur n’est qu'une ombre terrestre,
et dans le second, que la beauté, méme véhiculée par une
créature indigne, loue néanmoins le Créateur et n’appar-
tient qu'a Lui.

Les moralistes diront velontiers que l'expression d’un
visage, méme bien proportionné, est laide quand Pindividu
se livre aux passions ; or cette opinion apparemment plau-
sible risque fort d’étre fausse en réalité, car dans la jeu-
nesse, lexpression est souvent belle grace a4 la beaute
cosmique inhérente au jeune age; c’est alors la jeunesse
comme telle, et non telle créature accidentellement jeune,
qui manifeste sa beauté, 4 rigoureusement parler. Les
passions se revétent volontiers de la beauté imperson-
nelle et innocente des puissances de la nature, mais elles
ne sont que des mirages puisque nous sommes des hom-
mes et non des oiseaux ou des plantes ; notre personna-
lité ne se limife pas & la beauté du corps ni & la jeu-
nesse, elle n’est pas faite pour ce bas monde, bien qu’elle
soit condamnée 4 le traverser. C'est pour cela que la
beauté et la jeunesse finissent par déserter 'homme ; il
ne lui reste alors, s’il s’est identifié avec sa chair, que la
déchéance, la laideur de Vavidité, le durcissement du
ceeur et la vanité des regrets, et aussi le vide d'une vie
perdue ; mails dans tout cela, la beauté comme telle n'est
pas en cause, pas plus que le Créateur dont elle refléte
la Béatitude. Il faut réagir conire les tentatives de mora-
liser la beauté et la laideur, quelle que puisse étre I'oppor-
tunité de semblables confusions a tel ou tel point de vue
relatif (1).

(1) 11 est des gens qui vilipendent la beauté parce que leur
sainte préférée ne la posséde pas, ou qui au contraire en falsifient
la nmotion pour obliger leur sainte & étre belle; il suffit pourtant
de savoir que les saints ont la beauté dans DPéternité, et que la
laideur ou ce qui s’en approche peut étre ici-bas un moyen de
sanctification.
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Une autre erreur fort répandue — non pas moraliste
celle-ci, mais relativiste et subjectiviste — veut que la
beauté se réduise a une simple question de goat et que
les canons de la perfection esthétique varient suivant les
pays et les époques, ou plutdét, que les variations que
I'on constate en fait prouvent le caractére subjectif et
arbitraire de la beauté ou de ce qu'on est convenu d’appe-
ler ainsi. En réalité, la beauté est essentiellement un fac-
teur objectif que nous pouvons comprendre ou ne pas
comprendre, mais qui, comme foute réalité objective ou
comme la vérité, posséde sa qualité intrinséque ; elle existe
donc avant Phomme et en dehors de lui. Ce n’est pas
Phomme qui crée les « idées » platoniciennes, ce sont elles
qui déterminent homme et son entendement; le beau
a ses racines ontologiques bien au-deld de tout ce que
peuvent comprendre les sciences limitées aux phénomenes.

La beauté, méme celle d’un simple objet, d’une
modeste fleur ou d’un flecon de neige, suggére tout un
monde ; elle libére, tandis que la laideur comme telle
emprisonne ; nous disons « comime telle », car des compen-
sations peuvent toujours la neutraliser, de méme que,
inversement, la beauié peut, en faif, perdre tout son pres-
tige. Dans les conditions normales, la beauté évoque a
la fois l'illimitation et I'équilibre de possibilités concor-
dantes ; elle évoque ainsi I'Infini, et aassi, d’une maniére
plus immeédiatement tangible, la noblesse et la générosité :
la noblesse qui dédaigne et la générosité qui prodigue.
H n’y a dans la beauié¢ comme telle rien de mesquin ;
il n’y a en elle ni agitation ni avarice, ni aucune cris-
pation d’aucune sorte.

L’archétype de la beauté, ou son modéle divin, est &
la fois le trop-plein et 'équilibre des qualités divines et
le débordement des potentialités existentielles dans PEtre
pur ; en un sens quelque peu différent, la beauté résulte
du divin Amour, c’est-a-dire que I'Amour est la volonté
de se déployer et de se donner, de se réaliser dans
un «<autres, et c'est pour cela que «Dieu a créé le
monde par amour ». Le résultat de 'amour est une totalité
qui réalise un parfait équilibre et une parfaite béatitude et
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qui, de ce fait, est une manifestation de beauté, la pre-
miére qui soit et celle qui contient toutes les autres, &
savoir la création, le monde, lequel dans ses déséquilibres
contient la laideur, mais qui est beauté dans sa totalité.
Cette totalité, 'dme humaine ne la réalise que dans la
perfection contemplative (1).

La beauté manifeste done toujours une réalité
d’amour, de déploiement, d’illimitation, d’équilibre, de béa-
titude, de générosité ; d’une part Pamour, qui est sub-
jectif, répond a la beauté, qui est objective. et d’autre
part la Dbeauté, qui est déplotement, résulte de l'amour,
qui est illimitation ou qui actualise volitivement une
illimitation. Dans P'Etre, la Substance universelle —- la
materia prima — est pure Beauté ; I'Essence créatrice,
qui communique a la Substance les «idées» & incarner,
est la divine Intelligence, dont la beauté est le complément
éternel (2).

La beauté, étant essentiellement un déploiement, est
une « extériorisation », méme in divinis, car ici le mystére
insondable du Soi «se déploie » dans YEire qui, lui, se
déploie & son tour dans I'Existence ; 'Etre et I'Existence
- Ishwara et Samsdra — sont tous deux Mdyd, « jeu
divin » ou contingence, mais I'Eire est encore Dieu tandis
que PExistence est déja le monde. Toute beauté terres-
tre est ainsi, par reflet, un mystére d’amour ; elle est,
= qu'elle le veuille ou non», de l'amour coagulé ou de
da musique devenue cristal, mais gardant sur sa face
Pempreinte de sa fluidité interne, de son infinité, de sa
béatitude, de son amour et de sa libéralité ; elle est mesure
dans le débordement, ii n'y a en eile ni dissipation ni
contraction. Des hommes s’identifient rarement a Ileur
beauté, celle-ci leur est préiée et passe sur eux comme
un rayon de lumiére ; seul 'dvatdra est lui-méme a priori
ce rayon, il <«est» la beauté qu’il « manifeste» corpo-

(1) II est dit que les Bouddhas sauvent aussi, 4 part d’autres
updyas, par leur rayonnante beauté; or le Bouddha ou I'Avatdra
synthétise dans sa personne Punivers entier, la beanté du macro-
cosme est par conséquent la sienne. On se rappellera A cet égard
la doctrine musulmane de '« Homme Universel ».

(2) Cest le complémentarisme Purusha-Prakriti, ltes deux péles
d’Ishwara, UEtre.
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rellement et qui est la Beauté comme telle, la seule qui
soit (1).

Si le gofit me crée pas la beauté, il n'en joue
pas moins un réle naturel par le fait qu'il marque une
affinité, non avec le beau comme tel, certes, mais avec
telle modalité du beau, si bien qu’il est parfaitemaent pos-
sible de constater, le cas échéant, que l'idéal esthétique
est ailleurs que dans l'objet de notre choix personnel, et
de savoir que ce choix esi déterminé, non par un maximum
de beauté, mais par un maximum de « parenté », L'affinité,
qu’elle soit directe comme dans Punité de caste (2) ou de
race, ou indirecte comme dans le choix du complément,
donc de lopposé harmonieux, s’expliqne — dans le cas de
la sélection naturelle — par notre limitation de fait & une
race, une caste, un type ; il est normal que 'homme choi-
sisse en fonction de son besoin d’équilibre, de plénitude ou
de perfection, mais il n'est pas normal ni légitime qu'il
confonde ce qui stabilise sa nature, ou ce qui compense
ses limites, avec la perfection en soi. Il est psychologique-
ment possible d’avoir des gotts sans les objectiver ahusive-
ment, ¢’est-a-dire sans conclure faussement, soit que telle
forme (3) seulement est belle, soit qu'aucune ne Pest d’ane
fagon objective.

Dans un ordre d’'idées analogues, Paffirmation que
« le beau c’est V'utile » est deux fois fausse, car premié-
rement : qu'est-ce qui détermine d’une facon absolue I'uti-

(1) Quand le Psalmiste chante: «Tu es le plus beau des
enfants des hommes» (Ps. XLV, 3), ces paroles ne peuveni pas ne
pas s’appliquer au corps du Christ; aussi n’est-ce pas sans sur-
prise que nous avons vu metire en doute ce sens dans un manuel
de théologie, qui ajoute méme que Jésus «na pas été joli, mais
doué d'une beauté grave», ce qui ne veut rien dire du tout, mais
dénote en tout cas une notion confuse et absurdement moralisante
de la beauté. La question de savoir si Réma et Sitdi — ou si
Krishna et Radha -— avaient la beauté n'est pas un probléme,
c'est une évidence quasi métaphysique. En Islam, admettre la beanté
du Prophéte fait partie de la foi, ¢’est une sorte de dogme secon-
daire (de sunnah) corrcboré par un grand nombre de témoignages.

{2) Nous entendons par l& un ensemble de tendances qui carac-
térisent tel type humain dans la hiérarchie des niveaux intellectuels
et moraux.

(3) Nous employons ce mot & titre de symbole, car I peut
s'agir d’une couleur, d’un son, d’un geste.
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lité d’'un objet et de son but, sinon la hiérarchie spiri-
tuelle des valeurs dont précisément les utilitaristes ne
font aucun cas ? Deuxiémement : si seul l'utile est bean,
qu'est-ce que l'art décoratif qui depuis des millénaires
s'est partout ajouté aux outils, et qu'est-ce que la stylisation
qui transfigure les objets bruts et qui, étant universelle
et immémoriale, est naturelle & Yhomme ? Dans un monde’
qui vit de la création de besoins articifiels et de Jeur
entretien, la notion d'utilité devient singuliérement arbi-
traire (1) ; ceux qui en abusent nous doivent du reste
I'explication, non seulement des arts ornementaux, aux-
quels nous venons de faire allusion, mais aussi des arts
figuratifs, sans oublier la musique et la danse (2) qui elles
aussi sont belles sans étre utiles au sens grossierement
pratique ; en un mot, les arts, tout en servant la beauté,
ne s'identifient ni avec le travail pratique ni avec un
outil quelconque et sortent ainsi du domaine de '« utile » ;
méme larchitecture et 'art vestimentaire ne se réduisent
a4 peu prés nulle part a Tutilité pure et simple. I1 s'agit
ici, non de nier quun outil en soi posséde. ou puisse
posséder, la beauté qui résulte de Iintelligibilité de son
symbolisme, ni d’affirmer que Pornementation ou la sty-
lisation sont les conditions de sa valeur esthétique, mais
uniquement de rejeter I'assertion que le beau c’estYutile; ce
gqwil faut dire, c’est que l'utile peut étre beau, et qu'il
I'est dans la mesure ol l'outil répond &4 un besoin soit
fondamental, soit élevé dans la hifrarchie des valeurs ou
fonctions (3). Dans le monde moderne, & peu prés tout
est envisagé — ou est censé étre envisagé — en un sens
étroitement et bassement utilitaire, alors qu’en réalité les
choses n'ont de sens que par le fait qu'en elles-mémes et
dans leur accidentalité elles n'en ont pas; pour savoir

(1) Dans trop de cas, te gue d’aucuns appellent <utiles va
en deéfinitive 4 fin contraire. Le «progrés», ¢’est guérir un para-
Iytique en le rendant aveugle.

(2) En esthétique, la poésie est peut-éire un cas-limite parce
que sa beauté n’a pas une base sensorielle, sauf pour le rythme
ou les rimes, qui sont audibles; mais enfin, est esthétique ce
qui a une forme harmonieuse, méme si elle est avant tout men-
tale;” il n’y a & pas de ligne de démarcation absolue.

(3) Etant donné Dexistence de la technique et de Pindustrie,
nous devons ajouter: et dans la mesure ol sa matiére et le pro-
cédé de sa fabrication sont conformes, la premiére a son usage
et le second aux normes de la vie humaine.

14




VERITES BT ERREURS SUR LA BREAUTE

dans quelle mesure une chose est utile, il faut partir de
P'idée que rien ne Pest..

Aux antipodes du sophisme utilitariste se situe une
autre erreur, qui lui ressemble toutefois par I'exagération
et Vintolérance et qui a méme contribué a le provoquer,
conformément au mouvement ondulatoire du « progrés » :
c'est lesthétisme «classique» el <académiques (1).
IDraprés cette fagon de voir, il existerait un canon unique
et exclusif de beauté humaine et artistique, une <« beauté
idéale » dans laquelle coincideraient la beauté de la forme,
celle du «contenu » et celle de '« espéce » ; or ce troi-
siéeme point est contestable sinon tout 4 fail faux, car
I'espéce, dans la mesure méme oli son rang est élevé, —
et aucune sur terre n'est supérieure i espéce humaine, —
comporte toute une gamme de types parfaits, divers sous
le rapport du mode mais esthétiquement équivalents ; il
ne saurait donc étre question d’un ratissage des individus
pour obtenir un seul type idéal, et cela ni & lintérieur
de 'humanité entiére ou la chose va de soi puisqu’il y a
les races, ni méme au sein de I'une de cellesci et pas
davantage 'dans un peuple quelconque. Les «canons de
beauté » sont soit affaire de style sculptural ou pictural,
soit affaire de godt et d’habitude, voire de préjugé ; dans
ce dernier cas, ils relévent plus ou moins de Pinstinct de
conservation d’'un groupe racial, il s’agit par conséquent
de sélection naturelle et non d’intelligence ni d’esthétique ;
celle-ci est en effet une science exacte et non Pexpression
mentale d'une fatalité biologique.

Cest simplifier les choses que de prétendre que pour
les Grees, c’est la Vénus de Milo qui représentait «la
heauté » tout court; il fallait bien qu’ils choisissent, et qu’ils
stylisent, un type qui existait chez eux, mais de méme
que nous pouvons constater la beauté de telle Aphrodite
ou de telle Amazone tout en reconnaissant aussi la beauté
parfaite d’une Chinoise, de méme les Grecs pouvaient étre

(1) 11 a provoqué aussi 1*art dit «abstraits, ce qui prouve
une foig de plus que '« évolution s de 1'Oecident, c'est de tomber
d'un extréme a l'autre. 11 est ridicule de se moquer de §'¢aca-
démisme » ou de ¢ Saint-Sulpice> aun nom de '« art» accepté actuel-
Jement comme <« moderne »; tous ces jugements dépendent de la
mode et ne partent d'aucun critére objectif ; les critiques n’opérent
plus qu’avec des pseudo-critéres tout extrinséques, tels que le
moment, 'actualité, la nouveauté, comme si un chef-d’ceuvre était
tel pour une raison se situant en debors de lui-méme,

15



BETUDES TRADITIONNELLES

capables d’apprécier une beauté autre que celle de leurs:
statues, Nous n'aurions rien contre les « canons de beauté »
si on ne leur attribuait pas, soit une autorité exclusive,
soit au coniraire une relativité tendant 4 détruire la notion
méme de la beauté,

Ces remarques générales s'appliquent — . mutatis
mutandis — a tout le domaine du beau, et elles ont
méme une poriée au-deld de ce domaine, en ce sens qu'il
peut vy avoir des affinités — et des besoins de compen-
sation complémentaire — sur tous les plans de lintelli-
gence et de la sensibilité, sur celui de la vie spirituelle
notamment.

On a dit que la beauté et la bonté sont les deux
faces d’une méme réalité, une élant extérieure et 'autre
intérieure ; la bonté -— non la faiblesse — est donc la
beanté interne, et la beauté — non la vanité - est la
bonté externe. I faut distinguer dans la heauté entre
I'apparence et lessence : aimer la beauté signifie pour
nous, non pas s'attacher aux apparences, mais les com-
prendre et par conséquent les traverser et discerner leur
qualité de vérité et d'amour. Comprendre la beauté a
fond, — et c’est a cela qu'elle nous invite, sans quoi elle
ne serait pas un aspect de Dieun en tant que « I'Extérieur »
ou «’Apparent » (1) — c’est dépasser l'apparence et sui-
vre la vibration interne jusqu'en son essence transcen-
dante, ou du moins l'offrir 4 Dieu sans s’identifier avec
une sensation ocu émotion quelconque ; Pexpérience esthé-
tique, quand elle est bien dirigée, releve du symbolisme et
non de [lidolairie. Cette expérience doit contribuer 2
P'union et non & la dispersion, elle doit opérer une dila-
tation libératrice et non unc compression passionnelle ;
elle doit apaiser et alléger, non exciter et alourdir. Au-
delad des coagulations formelles, la beauté devient amour
surnaturel et béatitude ; il n’y a 14 plus aucune place pour
les durcissements et les chutes (2).

(1) En arabe : Ezh-Zhdahir. Un autre Nom d’Aldh est «le Beaus
(El-Jamil). Nous avons déjd cité aillenrs cet adage de Vlslam :
" ¢ Dieu est beaun et il aime la heauté. »

{2) Tout ce que dit saint Paul dons son magistral passage sur
l'amour (I Cor. 13) s’applique également & la beauté, dans un
sens transposé,
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D'aucuns penseront sans doute que la beauté, quels
que puissent étre ses mérites possibles, n’est pas néces-
saire 4 la connaissance ; & cela nous répondrons, premié-
rement qu'il n'y a & rigoureusement parler aucun contin-
gence gui soit en principe indispensable 4 la connaissance
comme telle, mais qu'aucune contingence n’en est pas non
plus totalement séparée ; deuxiémement, que nous vivons
dans l!es contingences, les formes, les apparences, et que
par conséquent nous ne leur échappons pas, d’autant que
nous sommes nous-mémes de cet ordre; troisiémement,
qu'en principe la pure connaissance dépasse touti, mais
quwen fait la beauté — ou la compréhension de sa cause
métaphysique — peut révéler bien des vérités, qu’elle
peut donc éire un facteur de connaissance pour celui
qui posséde les dons nécessaires; quatriémerment, que nous
vivons dans un monde ot presque toutes les formes sont
saturées d’erreurs, en sorte que nous aurions grandement
tort de nous priver du «discernerment des esprits» sur
ce plan. 11 s’agit, non d’introduire dans lintellectualité
pure des éléments inférieurs, mais au contraire d’intro-
duire lintelligence dans 'appréciation des formes, dans
lesquelles nous visons et dont nous sommes, et lesquelles
nous déterminent plus que nous ne le savons. Le rapport
de la beauté et de la vertu est ici fort révélateur: la
vertu est la beauté de I'dme comme la beauté est la vertu
des formes; et les Anges ou les Dévas sont, non seunle-
ment des états de connaissance, mais aussi des éfats de
beauté, comparables aux phénoménes que nous admirons
dans la nature, ou & des couleurs, ou 4 des mélodies.

Dans les conditions normales, Ia vie spirituelle est
plongée dans la beauté du simple fait de Vambiance inté-
gralement traditionnelle ; dans un tel cadre, 'harmounie
des formes est omniprésente comme l'air et la lumiére.
Dans des mondes tels que le Moyen Age ou tels que
I"Orient, Thomme ne peut méme pas échapper a la
beauté (1), et les formes matérielles mémes de {outs
civilisation traditionnelle -— édifices, vétements, outils,
art sacré — prouvent qu'il ne le cherche nullemen{, c’est-

{{) Ni & la laideur en tant qu'elle fait partie de la vie et de
la vérité; mais c'est une laideur naturelle qui n'a rien d'une
profession de foi diaboligque. La laideur natureile est encadrée de
heauté, pourrait-on dire.
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atdire que la questzon ne se pose méme pas pour lui;
nduspourrions faire une remarque analogue en ce qui
concerne la nature: vierge, ceuvre directe du Créateur.
I’ambiance  esthétique de I'homme traditionnel joue un
role indirectement didactique, elle « pense » pour 'homme
et lui fournit des critéres de vérite, s’il est capable de
les c0mprend1e car «la beauté est la splendeur du vrai» ;
en un mot, pour 'hosime traditionnel une certaine beaulé
que nous appellerions « moyenne » fait partie de l'exis-
tence, elle est un aspect naturel de la v«,nte et du
l)len (1),

" La beauté et la bonté, avons-nous dit, sont deux faces
d’une méme réalité, «extérieure » I'une et «intérieure »
Pautre, du moins quand on entend les mots dans leur
sens le plus ordinaire ; & un autre point de vue cepen-
dant, la bonté et la beauté se situent au méme niveau,
leur face internme étant alors la béatitude ; et celle-ci est
inséparable de la vérité ou de la connaissance,

« Les extrémes se touchent» : il est donc plausible
que la notion de beauté, qui se référe a priori a4 Pappa-
rence. ou a extériorité des choses, révéle par ld méme un
aspect profond de ce qui se situe aux antipodes des appa-
rences ou des formes, a savoir la vérité ; en un certain
sens,  la beauté traduit une réalité plus profonde, non
seulement que utilité et I'agrément, mais méme que la
bonté, du fait qu’elle est désintéressée et sereine comme
la nature -ies choses, et sans but comme I'Efre ou comme
Ulnfini. Elle traduit cetfe détente intérieure, ce détache-
ment, celte sorte de douce grandeur qui est propre a la
contemplation, donc & la connaissance et & la vérité.

Parler de « beaufé intérieure » n'est pas une contla-
diction dans les termes ; c’est mettre I'accent sur l'aspect
existentiel et c,ontempiatlf des vertus en mémie temps que

1) C'est pour cela que toufe civilisation normale est « pitto-
resgque,» et «romantique », mots qui ont pour nous un sens
honorxf!que Si de nos jours ces mots sont péjoratifs, c’est & cause
dés contraintes de la civilisation technique ; pour se consoler, les
gens ridiculisent ce qui leur échappe et font de leur misére une
vertu. Dans le méme ordre d'idées, nous ne voyons pas pourquoi
o rit' si- facilement de I'«exotismes, qui n’est risible que lorsqu’il
est” ‘puéril, veire frauduleux, majs non quand il a des motifs
parfaitement soutenables et d’ailleurs aisément compréhensibles dans
un monde comme le nétre. :
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sur leur transparence métaphysique ; c'est souligner leur
rattachement a leur Source divine, qui leur préte par
réverbération un caractére de « fin en soi » ou de majesté ;
et c’est parce que le beau a ce caractére qu'il détend et
qu’il libére. La beauté est inférieure & la bonté comme
I'extérieur est inférieur & Pintérieur, mais elle est supé-
rieure & la bonté comme '« étre » est supérieur au « faire »,
ou comme la contemplation est supérieure a l'action ; et
c’est en ce sens que la Beauté de Dieu apparait comme

un mystére encore plus profond que sa Miséricorde.

Frithjof ScHUuON.
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LA PRASHNA UPANISHAD
et son Commentaire

par Shankaracharya

(suite) (1)

Sh. — Quand la Révélation dit que Purusha est < ici dans
le corps », il ne s’ensuit pas quiil se trouve logé dans le corps
comme du jujube dans une écuelle. Cause des (seize) parties
(constitutives de la manifestation), du prdna et des autres, le
Purusha ne peut étre limité par ce qui est un effet de ces
parties. Etant un effet du prdna, etc., le corps ne peut contenir,
comme du jujube dans une écuelle, ja cause de sa propre cause.

Certains diront peut-étre (que la chose est possible) a
I'instar de l'arbre et de sa graine. Dans ces condilions, le corps
contiendrait le Purushe, lequel est la cause de sa-cause, comme
P'arhre, qui est 'effet d'une graine, donne un fruit, effet de cet
arbre, contenant une graine qui ainsi est la cause de sa propre
cause. Cet argument est sans valeur en raison de la différence
(entre la graine qui est cause et celle qui est effet) et en raison
de la divisibilité {qui caractérise la graine et dont Purusha
est exempt). Les graines contenues dans la mangue, par exem-
ple, sont autres que la graine qui est la cause du manguier dont
cette mangue est Veffet. Or, c’est le méme Purusha qui est Ila

(1} Voir E.T. depuis mai-juin 1961.
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cause de la canse {du corlp)s) et dont I'Upanishad. dit qu’il est

4 Pintérieur (du corps) (

Le rapport de contenant et de contenu est valable pour
des choses composées de parties, telles que arbre et la graine,
tandis que Parusha est sans composition bien que les (seize)
kalas (qui constituent 'univers et dont il est la cause) soient
divisibles, ainsi que le corps (qui est leur effet). Le corps ne
peut contenir I'dkdsha (qui comprend toute la manifestation
grossi¢gre) et encore moins peut-il contenir la cause de cet
akdsha. L’analogie invoquée est donc ici sans application, Peu
importe, dira-t-on, 'analogie (bonne ou mauvaise), il y a I"énon-
cé doctrinal {qui affirme le fait). A quoi nous répondons qu'un
énoncé doctrinal doit nous éclairer sur la nature des choses et
ne saurait intervenir pour bouleverser cette nature. Par consé-
quent, la déclaration que Purusha est ¢ici dans le corps» s'in-
terpréte dans le méme sens gque le texte disant que le ciel
{(vyoma) est dans Peeuf (cosmique). D’ailleurs, c’est & cause de
la” perception (empirique) par la vue, I'puie, la réflexion et
anfres signes (d’inférence) que la doctrine déclare: «ce
Purusha, 6 mon ami, est ici dans le corps », comme s'i] était
(réellement) délimité par le corps ou, en fait, il est percu et
of il est réalisé. Méme un sot ne pourrait imaginer que la
cause de Pdkdsha (universel) est (réellement) contenue dans un
corps (particulier) comme du jujuhe dans une écuelle. A plus
faorte raison la Révélation, le critére {supréme) de la vérité, ne
peut commettre une pareille bévue.

Afin de caractériser ce Purushe, on a dit (plus haut) qu'il
est « celui en qui naissent ces seize parties » {de la manifesta-
tion). Bien que de cette facon Porigine des parties ait déja été
spécifiée, a présent, pour répondre d’avance a la question sur
I'ordre de cette production, on déclare ce qui suit :

3. 1l réfléchit : Par le départ de qui ce sera moi qui
seral parti ? Par la station de qui ce sera moi qui serai’
établi ? '

(1) Anandagiri: Méme si dans 'exemple de Varbre il n’y & pas
contradiction par la différence des graines, Vuanité de Purasha rend
inconciliables sa nature de cause et  sa limitation dans Yeffet.
On pourrait faire valoir que la graine méme qui- est la cause de
Parbre devient une graine contenue dans le fruit de cet arbre et a
I"objection qu’une seule graine serait ainsi cause et effet on pourrait
répondre quw'en raison de leur divisibilité les particules de la graine
se séparent en devenant arbre, passent dans le fruit ol elles forment
une graine et toute la différence entre les deux graines serait celle
de contenant et de contenu. Méme si ce ralsonnement était applicable
& Parbre, il est sans valeur pour Purusha en raison de sop indivi-
sibilité.
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Sh. — On le déclarera également pour préciser que cette
production est précédée de conscience {chétana). Le Purusha
pourvu de seize parties, celui-ida méme dont s'enqguiert Bhara-
dvaja, « réfléchit». Sur quoi ? Sur ia production des parties,
sur leurs conséquences (telles que le départ hors du corps), sur
Pordre de cette production (en commencant par le prdna), ete.
Voici comment : Qui, caractérisé comme sujet agissant, étant
sorti du corps, je serai ainsi moi-méme sorti (du corps) ? Qui
se tenant dans le corps, je m’y tiendrai moi-méme ?

Le Soi, objectera-t-on, est (en tant gue pure conscience)
non agissant tandis que Pradhdna (le principe substantiel ap-
;f‘elé aussi Prakriti) est ce qui agit (parce que de nalure mobile).

out mouvement en Pradhdna a sa raison d’étre en Purusha
{le principe conscient correspondant au Soi et pour la jouissan-
ce ou la {)ibération de qui Pradhdna se modifie} sous la forme
de Mahaf (ou Buddhi) et les autres lativas ou modalités de Ia
manifestation. On ne peut soutenir (avec le Védanta} que c’est
Purusha qui, aprés délibération, agit (fait le monde). II faut
admettre, conformément A ces données (du Sankhya) que c’est
Pradhdna qui, existant (immodifié) en Vétat d’équilibre de ses
trois qualités constitutives, agit (fait Yunivers par ane rupture
de cet équilibre qui actualise ses potentialités telles que Buddhi,
etc.). Ou bien ﬁors (si cette théorie s’avére défectueuse), il
s'agit d’atomes qui obéissent & la volonté d’un Seigneur (ishwa-
ra). En effet, le Soi, en raison de son (exclusive) unité (affirmée
par le Védanta), est dépourvu de tout moyen d’agir (sur quoi
gue ce soit qui lui serait extérieur) et, de plus, 1l ne saurait
nuire & lui-méme {(en produisant délibérément Pexistence con-
ditionnée), car tout éire conscient, aprés avoir réfléchi, s'abs-
tiendra forcément de se faire du mail (1). Etant donné que

(1y Anandagiri : Selon les tenants du Sdnkhya la réflexion (at-
trihuée 4 Purusha et préalabie 4 la production du monde} ne prouve
pas que la conscience est 4 origine de la manifestation, car i} est
logique de penser que la conscience n'agit pas et n’'a aucune raison
pour agir. Donc (selon eux) on doit interpréter cette réflexion autre-
ment, en tenant compte que (seuls} Pradhdna et les autres principes
{ou productions de Pradhdna) sont actifs. Le Soi est (de toute fagon)
non agissant, Méme en admettant qu’ii agisse comme un potier
fagonne des vases, on ne peut jui atiribuer la production de 'univers,
car {selon le Védanta) il n’y a (pour le Soi) ni auxiliaire ni moyen
{en raizon de la non-dualité) et d’autre part il est inconcevable
que le Soi se fasse I'auteur du samsdra, de Yexistence conditionnde,
avec le prdna et le reste, d'oll il ne tire aucun profit et qui cons-
titue (pour tout é&tre conscient, donc pour le Soi) une source de maux
tels la douleur. Cet auteur ne peunt donc étre gue Pradhdna et grace
4 sa capacité d’agir. St 'on objecte gu'une activité nécessite un but
et que celui-ci échappe 4 Pradhdna du fait qu’il est non conscient,
(t¢ Sdnkhya répond que) Pradhdna se meut pour la joulssance ou
{a libération de Purusha toui comme le lait non conscient sort de la
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Pradhdna, bien qu'il soit inconscient, avec une intention qui
réside. en Purusha, se meut dans un ordre régulier. avec .une
activité en apparence préméditée, ou lexaite comme. ¢'il éfait
conscient et on dit qu’il fit réflexion, etc. Comme on appelle
(par courtoisie) ritja le serviteur gui fait tout au nom. du raja
(;Jn dgnne ict & Pradhdna le nom de Purusha en.:vue:de. qui
il agit). . R

Cette argumentation ne tient pas, car dire du Soi qu'il agit
est ni plus ni moins logique que d'en dire qu'il patit. En- effet,
les tenants du Sankhya soutiennent que le Sof (appelé par eux
Purusha), tout en étant pure conscience {cin-matra) et sans
subir de ftransformation {essenticlle) acquieri (réellemeni) la
nature de jouisseur (de lexistence condifionnée). Avec ‘autant
de raison ceux qui suivent le Véda ¢autorisent de la Révéla-
tion pour soutenir que le Soi, aprés reflexion, acquiert la
nature de ce qui fait l'univers. ’

Tout changement en une autre entité {taffva) rend le Soi
impermaneni, impur et multiple. Tel n'est pas le cas (disent
les tenants du Sankhya) si on admet un changement (acci-
dentel) dans fa pure conscience (concurremment avec les pro-
ductions d’un autre principe tel que Prodhanad. 51 )a nature de
jouisseur {de ce qui expérimente l'existence conditionnée) ap-
partient & Pessence meéme de Purusha, ce changement dans sa
nature de pure conscience n'aboutit 4 aucun dommage {de cette
nature), En revanche, ceux qui suivent le Véda et atiribuent au
Soi (unique) la formation du monde admettent du méme coup
que le Soi devient autre chose (que la pure conscience) et. il
en résulte pour le Soi touies les imperfections, telles que I'im-
permanence (propres & ce gue le Soi est ainsi devenu).

Celte objection ne nous aiteint pas, car pour nous le Soi
est (et demeure) unique et c'est lignorance qui le partjcula-
rise par le non-conditionnement, d’une part, et par les condi-
tionnements que sont le nom et ia forme d’auire part. Cette
particularisation, due aux conditionnements du nom et de la

mamelle pour nourrir le veau {conscient}, comme la pluie non cons-
ciente fait germer le Dbié (a2 Vusage des humains et aulres éines
conseients). & Yobjection gue Pradhana également, en raison de son
unité, ne peut étre cause sans un auxiliaire, lequel sera (forcément)
la conscience, le Sankhya oppose¢ sa conception de Pradhdna comme
I’état d'équilibre des trois gunas ou qualités (constitutives) a savoir
sattva, rajas et tamas, de sorte qu’il est essentiellement multiple et
cause tandis qu’on ne peut désigner valablement Purusha comme
agissant alors gu'il est sans mouvement. Si Pon estime qu’il o'y a
pas d’exemple d’un mouvement spontané de la part d'un objet ina-
nimé (tel quun véhicule) & moins d’étre dirigé par une conscience
(le conducteur et ['attelage), la ihéorie des atomes comme cause de
I'univers avec le Seigneur comme principe directeur satisfait a cette
exigenee et permet également d’écarter Dexplication que Purusha est
Pauteur de la manifestation.
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forme créés par ignorance, est admise (comme prémisse} en
vue ‘des apphications établies par les traités doctrinaux telles
que l'état de servitude et de délivrance du Soi tandis que Ia
réalité est absolument inconditionnée et unique, non duelle et
réalizable, sans peur et paisible, insaisissable par [intellect
{buddhi) de tous les dialecticiens, et }4 en raison de la non-
dualité de tout ce qui existe il ne saurait y avoir ni la nature
de ce qui fait (le monde) ni celle de ce qui f'ouit (et patit. de
Vexistence conditionnée), ni moyen, ni résultat d'une action
quelcongue, Mais les fenanis du Sankhya, aprés aveir concu
que Ia nature d’agent, Pactivité, le moyen et le résultat de
Taction sont surimposés par ignorance sur Purusha, en se pla-
ant en dehors de la Révélation, se sont éloignés de. la vérité.
ls prétendent que la nature de jouisseur appartient réelle-
ment & Purusha et congoivent Pradhdna comme une autre enti-
té absolument distincte du premier ; ce faisant ils sont une cible
sur laguelle s'exerce Pintellect d’autres dialecticiens qui les
accablent (de leurs objections) (1).

(1) Anandagiri : Voici comment le tenant du Sdnkhya ientera
de réfuter I'objection réciproque (soulevée par le commentaire). Par
expérience empirique (bhoga) il faut entendre la perception dun plaisir
et de la douleur. Cette expérience est inhérente 4 I'essence de
Purusha et n'est pas une trapsformation définie comme un change-
ment de nature. Une transformation, en effet, aboutit 4 une autre
forme par 'abandon de la forme antérieure et cette éventualité, dans
une méme catégorie ou entre catégories différentes, entrainerait la
non-éternité et autres défauts. Il fant donc admettre que Purusha
expérimente (plaisir et douleur) par suite de la non-discrimination
(de sa nature propre comme pure conscience) d’avec ce qui est
experimenté (bhojya). Le commentaire réfute cetie thése en faisant
d’abord remarquer que ce raisonnement est fout aussi valable pour
justifier Purusha comme sujet agissant. La réalité unique est (selon
le Védanta) sans auxiliaire, non agissante et combldée dans tous ses
désirs. Une entité agissante (et consciente) est posgsible par condi-
{ionnement adventice comme est possible une coopération auxiliaire
sous forme d’ignorance avee la possibilité d’4mes vivantes séparées
illusoirement de ce qu’elles sont en réalité et (par suite) insatisfaites,
de sorte qu'd ce qui est ainsi déterminé (comme origine) est dévolue
la nature de créateur pour la réalisation de leurs désirs, ce qui ne
saurait convenir & vne entité non consciente méme dirigée par une
conscience. L’expression «¢ telles » que servitude et -délivrance im-
plique les noms et formes non manifestés et réalisables également.
En tant que contrepartie de la servitude la notion de Délivrance
dépend également des conditionnements et la réalité absolue n’est
accessible que par la Révélation. Le Soi, étant unigue, ne peut étre
créateur (sans devenir conditionné)., Les tenants du Sankhya commen-
cérent par penser que lindistinction de Purusha est incompatible
avec dea attributs tels que celui de créateur, lesquels Iui sont sur-
imposés. Maiy, se privant de I'unique bouclier que forment les preuves
de la doctrine (révéide) conire les objections, ils se sont trouvés aux
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Pareillement, les autres dialecticiens sont attaqués par
ceux du Sankhya. Ainsi la spéculation a pour résultat de les
dresser les vns contre les autres 4 la maniére de créatures se
disputant une proie et leurs démonstrations avec des preuves
contraires les éloignent chaque fols davantage de la réalité
transcendante. C'est pourquor de tout ce qui invalide leurs
théories nous ne déncngons qu'une faille et dans une tout autre
intention que celle d'un dialecticien (fdrkika), 4 seule fin de
détourner de ces doctrines ceux qui aspirent vraiment a la
Délivrance et les inciter & ne prevdre en considération que
P'objet du Védanta : la réalisation de I'Unité (du Soi) (1).

1] convient de citer ici ce qu'on a dit {au sujet des contro-
verses doctrinales) : « Abandonnant aux discuteurs la cause
{(illusoire) qui fait naitre leurs querelles (sans fin), le bon sens
prémuni par leur exemple (qui consiste & donner une valeur

prises avec les difficultés suggérées par Vexpérience empirique, ils
ont tout considéré comme absolument réel, réservant 4 Purusha
la capacité d’éprouver (plaisir et douleur), inconciliable avec !'ab-
sence de conscience, et & Pradhéna la capacité d’agir (d’apreés le deve-
nir observé dans l'ordre naturel). Et ils sont dépouillés de leur propre
dectrine par ceux qui leur rétorquent {trés logigquement) que si la
premiére capacité ne constitue pas un défaut (pour ce qui est pure
conscience) on peut en dire autant des autres capacités.

(1) A& quel point la dualité est synonyme de réalité au regard
du Sinkhya, en d’autres termes, dans quelle mesure ce dernier
s’écarte de la perspective du Védanta et se rapproche d’une position
aristotélicienne, on pent déja s’en faire une idée en sachant que dans
la doctrine de Kapila la théorie de l'erreur se limife a la confusion
enfre deux entités valabies dans leur catégorie respeetive, de sorte
que les différents fermes qui composent ['existence empirique ne
sont des ¢« variables » dépendantes de Purusha que sous le rapport
de leur actualisation et résorption en Pradhdna. D’accord avee le
Védanta, le Yoga envisage l'ignorance comme un facteur qui inter-
vient dans toutes les perceptions, sauf bien entendu dans la per-
ception salvatrice, quand la buddhi atieint un degré de pureté qui
P'égalise & Purasha et la dissout en Pradhdna. «II y a une diffé-
rence technique entre 1'avidyi (ignorance) du Sdmkhya et celle du
Yoga, car, alors que le Yoga la tient pour une connaissance positive
opposée A la connaissance correcte, le Sdmithya fa considére comme
une simple non-distinction entre la wnature de purusha et celie de
prakriti et appelle cette non-distinction avidya, cause du samsira.
Mais sans entrer dans le détail guant 4 la signification de cette
différence, nous voyons que du point de vue du Yoga c’est le fait
de prendre la buddhi pour purusha qui est la cause de la servitude
de ce dernier. Cetie avidyid toutefois existe dapms la buddhi et se
manifeste de diverses fagons dansg les diverses modifications de la
buddhi (Das Gupta, Yoga Philosophy in relation to other Indian
systems of thoughtf, Calcutta, p. 1786).
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absolue & une distinction relative), celui qui connait (et com-
prend) le Véda coule des jours heureux et paisibles.s :

Nous ajouterons encore ceci : on ne peut établir une dis-
tinction (catégorique) entre les deux modifications que consti-
tuent le fait d’éprouver et celui de faire. Quelle est donc cette
modification caractérisée comme expérience (bhoga) et apparte-
nant 4 une catégorie différente de celle 4 laquelle appartient la
nature d’agent (karfritva), d’od il suivrait que Purusha (comme
Paffirme le Sdnkhya) éprouve (mais n'agit vas) tandis que
Pradhdna agit {mals n’éprouve pas)?

N’a-t-1} pas été dit (répliquera le porte-parole du Sinkhya)
que Purusha est pure conscience et qu’il change en restant
essenfiellement ce qu'il est, éprouvant (plaisir et douleur) sans
se transformer en une autre entité ? Pradhdna, au contraire,
change en se transformant en d'anires entités, d'ot sa nature
diverse, impure, non consciente et autres caractéristiques dont
Purusha est Yopposé ? A cela nous répondons gu'une telle
distinction est purement verbale (pour différencier un devenir
identique). 8i Purusha, avant d’expérimenier (I'existence condi-
tionnée), est pure conscience et rien que cela et si nait pour
lui une caractéristique qui en fait ce qui expérimente, apres
quoi, débarrassé de cefte caractéristique, il demeure pure
conscience, {de méme) Pradhdna se transforme en d’autres
entités telles que Mahat, cesse (ensuite) de se transformer et se
tient (inchangée) dans sa propre essence. Cette conception ne
révéle aucune caractéristique {exclusive de I'une ou 'autire caté-
gorie} et ia distinction entre Purusha et Pradhdna d’aprés lear
modification respective est purement verbale.

Qu'on ne dise pas qu’au moment méme de expérience
Purusha est comme avant pure conscience, car cela revient 2
déclarer qu’il n’y a pas réellement d’expérience pour Purusha.
Si T'on soutient que %awsha expérimente parce gu'au moment
de Yexpérience 1l y a précisément un réel changement dans
la pure conscience, il en résulterait que Pradhdna également
expérimente puisqu’au moment de expérience il se modifie
{effectivernent). St l'on avance qu'une modification constitue
la nature de jouisseur pour autant qu’il s'agit d'une modifica-
tion de la pure conscience (et non d’autre chose), rien n’em-
péche d’étendre la capacité d’éprouver (plaisir et douleur) &
tout ce qui, comme le feu et sa chaleur, posséde une propriété
non cominune (dans laguelle survient un changement) (1).

(1} Anandagiri : Une modification de la pure conscience signifie
soit une medification de la pure conscience indépendante d’un chan-
gement dans autre chose, soit un changement arrivant uniquement
4 la conscience et non commun avec cela (la conscience). e premier
eas est impossible, car il n’y a pas d’expérience (bhoga) sans chan-
gement en Pradhdna. Le second cas n’est pas scutenable, car s'il
faut considérer comme expérience un changement non commun de
la conscience, tout changement non commun de ce que la chose est
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Si (pour obvier & Pinconvénient de cette extension de la
définition) on avance que Pradhdna et Purusha sont l'un et
P'autre ce qui expérimente, nous répondons que cette justifica-
tion est inacceptable, car eile s’oppose au principe (du Sankhya)
selon lequel Vintention des modifications de Pradhdna réside
(uniquement) en Purusha (comme un lit est confectionné pour
le repos de I'homme et non pour le repos de 'homme et du lit).
Deux sujets jouisseurs, en effet, ne peuvent avoir (entre eux)
la relation de subordination (de ce qui expérimente et de ce
qui est expérimenté) comme deux lumiéres qui s'éclaireraient
mutuellement. D’autre part, on ne peut soutenir que le fait
d’étre ce qui expérimente se limite, pour le Purusha immuable,
a I'apparition d’un reflet de ia pure conscience (chaitanva} dans
Ja conscience empirique (chéfas) constituée par la prédominan-
ce de (la qualite de Pradhdna appelée) sattva et (ainsi) dé-
tentrice par nature (dharma) de (toute) Vexpérience. Dans ce
cas (qui relégue toute modification dans la sphére de Pradhd-
na), il n'y a plus aucune particularisation (réelle ou illusoire)
de Purusha et considérer encore ce dernier comme le sujet
d’une expérience (dont il faut le délivrer) n’a plus aucun sens.
S$’il 0’y a aucun mal sous la forme de l'expérience {du plaisir
et de la douleur) pour Purusha parce quil reste perpétuelle-
ment au-deld de toute particularisation, nous demandons 4
V'usage de qui et pour réaliser quol une doctrine est proposée
comme moyen de Libération ? S1 Pon répond (d’accord avec le
Védanta) que cette doctrine sera suivie pour éliminer le mal
surimposé par ignorance (sur e Soi ou Purusha), alors des
données telles gue : Purusha expérimente réellement (plaisir ef
douleur) mais n'agit pas, Pradhdng agit mais n’expérimente
pas et il est une entité (positive) réellement autre que Purushq,
sont en marge de la tradition, sont une théorie gratuite et sté-
rile, indigne de retenir Pattention de ceux qui aspirent vrai-
ment a la Délivrance (1),

en propre sera fenu pour expérience. Une telle définition s’étend
a tout, car tout a des changements non commus et Pradhina a éga-
lement des changements non communs durant l'expérience et corres-
pondant A4 une rupiure d'équilibre de ses gunas. (Le terme bhoga,
que nous traduisons tout & tour par jouissance et expérience, vient
de bhuj, manger, et désigne, dans la terminologie du Sinkhya,
P’existence conditionnée, 'acte commun de Purusha en tant que sujet
jouissant, mangeur, bhoktri, et de Prakriti ou Pradhdna en tant
qu’objet ¢ joui », mangé, dbhukta.)

(1) Anpandagiri : L'expérience (bhoga) n’est-elle pas (dira le porte-
parcle du Sankhya) P’attribut de la Prakriti transformée sous forme
de econscience {chétas) (sensorielle} par prédominance du guna appelé
sattva (qui, avec famas et rojas, constitue Pradhdra) ? Ainsi il y a
modification pour Prakriti (symonyme de Pradhdna) et nen pour
Purusha, qui est au deld du changement. I} n’en résulte pas pour ce
dernier l’absence de jouissance (bhoga) mais on lul assigne la
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Mais, dira-t-on, avec Punité (du Soi) la pratique, etc.,.d’une
doctrine (libératrice) s’avére tout autant inutile ? II' n'en est
rien étant donné Uinexistence de cette doclrine (au regard
de la non-dualité). La question de Vutilité ou de Vinutiilité
d’une doctrine se pose uniquement lorsqu’il y a (séparément)
une doctrine, des instructeurs, etc., et ceux qui en attendent
un résultat effectif. Quand tout est le Soi il ne saurait y avoir,
séparément du Soi, docirine, instructeurs, disciples, etc., et
en ’absence de cela, un tel doute est sans fondement. Admettre
Punité du Soi revient 4 admettre l'efficacité des preuves doc-
trinales (qui vous ont convaincu de cette unité) et en admet-
tant cette efficacité vous supprimez foute raison pour suspecter
Iutilité de la doctrine (védantique). Comme le déclare notam-
ment la Brihad Aranyaka Upanishad {(11-4-14), «ld ol tout
est le Soi, quel autre verrait-on et avec quoi ?». En revanche,
dans la sphere de lignorance, « ol il y 2 comme un deuxiéme »
(ibidem), la pratique de la doctrine s’impose avec le reste
car, en tant gu'objets de lignorance, ils sont autre chose que
la réalité absolue, ce que la Vdjasanéyaka Upanishad explique
en détail.

La Mundaka Upanishad (1-1-4), dés le début, fait le départ
entre connaissance et ignorance comme étant (la premiére)
une connaissance supérieure et (la seconde) une connaissance
inférieure, de sorte que la connaissance qui a pour cbjet
Punité du Soi est un domaine bien gardé par P'autorité souve-
raine du Védanta, ol ne pénétre pas la cohorte des purs
dialecticiens (nantis de seules armes de la logique puisées
dans Vtarsenal de la connaissance inférieure qui, au regard

nature de jouisseur uniquement eu égard a sa réflection dans une
telle pensée (chiffa). La conscience empirique appartient a4 ce qui
atteste une prédominance de saffva. Maintenant {cette thése du
Sankhya étant admise), est-ce que, par expérience arrivant dans la
pensée, ou ne nait pas une particularisation dans la pure cons-
cience ? La deuxiéme dventualitd n'est pas soutenable (par le
Sankhya). Bien plus, quiconque défend cette thése rend inutile lob-
servance de sa propre doctrine (quelle qu’elie soit). Reste la pre-
miére éventualité. Cetfe particularisation est-elle réelle ou irréelle ?
Si elle est réelle, Purusha se modifie, conséquence qu’on évitera -en
disant que la premid¢re éventnalité revient a ceci : la particularisa-
tion (de Purusha lui) est surimposée grice i la proximité du mental
ol elle se trouve (effectivement). Maintenant, d’aprés ce que nous
avons exposé, pour qu'il puisse étre question valablement de ser-
vitude et de Délivrance, i) importe d’admettire la surimposition et
des particularisations de sujet agissant, etc. & Vinstar de celle de
sujet jouissant, et de Pradhdna, etc. (ses productions), sans s’arréter
4 mi-chemin, Ainsi, cette théorie se révéle sans preuve comme sans
utilité ; au surplus, elle est contraire a4 toule Révélation. Celui qui
désire la Délivrance est convié A rejeter ce tissu d’imperfections que
constitue la doctrine du Sankhya. On le dit pour Vinstruire et non
par haipe ou partialité, Tel est le sens du commentaire. .
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de la connajssance supréme, est ignorance). Et ainsi (en
tenant compte de cette différence de niveau), on réfute
U'objection que Brabma {(du point de vue non dualiste) est
dépourvu des movens, efc., nécessaires pour produire la mani-
festation (dans la sphére de la dualité et de la surimposition).
Brahma est (alors) associé & des distinctions dues aux multi-
ples pouvoirs et moyens engendrés par des conditionnements
tels que le nom et la forme créés (illusoirement) par Pignorance.
De méme pour Pobjection que le Soi nuirait a lui-méme (si
Pexistence conditionnée était son ceuvre et non celle de
Pradhana).

L’explication illustrée avec le factotum dont on dit par
courtoisie « le rdja agit» ne s’applique pas ici. car elle rejette
(sans raison) le sens primaire de la parole révélée. Or, étant
(par définition) une preuve valable de connaissance, toute
Farole révélée recoit un sens secondaire (ou métaphorique) seu-
emeni lorsque le seng littéral serait absarde. Dans le cas
présent, on congeit difficilement (comme Vimplique le sens
secondaire) qu'une entité non consciente (felle que Pradhdna)
manifeste une activité spontanée qu’eile ordonne par rapporf
a4 Purusha avec des fins telles que la servitude ef ia délivrance
et autres conséquences, en counformité avec ce qui distingue
dtres délivrés et non dérivés et eu égard aux circonstances de
temps, de lieu, d’action et d’agent. Par contre {en accord avec
le sens primaire), une semblable activité est compatible avec la
notion d'un Seigneur omniscient tel qu'on 'a défini.

{4 suivre.)

Traduit du sanscrit
et annoté par René ALLAR,
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' ful del cielo, e tormerovvi ancora
per dar de la mia luce altrui diletto;
e chi mi vede e non se ne innamora
d’amor non averd mai intelletto.

Dante.

Les paroles citées ci-dessus sont prétées par Dante,
dans un de ses poémes (1), & un personnage qu'il ne
désigne pas aufrement que comme une «enfant belle et
nouvelle » (pargoletia bella e nova) ; on ne saurait guére
douter, cependant, qu’il s'agisse de celle qui, selon la
Vita Nova, est «venue du Ciel en Terre pour montrer
miracle », Béatrice. Quiconque la voit sans s’ennamourer
d’elle n'aura jamais, dit-il, intelletto d’amore.

Cette formule, que I'on traduit habituellement par «intel-
ligence d'amonr» (i. e. «de Pamour »), peut paraitre a
premiére vue anodine, et le serait peut-éire, ailleurs que
dans la bouche de Dante. En réalité, sans préjudice d’une
signification initiatique plus précise, elle évoque un point
fondamental de la doctrine des «Fidéles d’Amour », car
efle pose Pamour comme une substance intelligible, ¢’est-
a-dire une réalité intellectuelle pure. Bien plus, comme on
va le voir, elle fait de Yamour, ainsi entendu, le principe
et 1a condition de la connaissance.

En effet, quelques vers plus loin, la pargolefta pour-
suit :
Mes merveilles sont au monde nouvelles,
Car c’est de La-Haut qu’elles me sont venues:
Lesquelles ne peuvent étre connues,
Si ce n’est par connaissance d'homme en qui
Se met Amour...

(1) Piece XXV, p. 70 de !4dition Carlo Signorelli des Rime
de Dante, Milano, 1957, Voici la traduction de ce passage: «de
fus du Ciel, et j'v retournerai encore, pour donper & autrui dilec-
tion de ma lumigre ; et qui me voit et ne s'ennamoure de moil
n'aura jamais intellect d’amour. »
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Précisons d’abord un point de vocabulaire. On pour-
rait objecter que le mot intelleito est pris sans doute, ici,
dans un sens dérivé, élargi: il s’agirait plutét de <« com-
préhension » que d’« intellection » ; de sorte que I'expres-
sien ne prouverait pas nécessairement que l'amour est
mis par le poéte au rang des intelligibles. On peut d'abord
répondre & cela que, ce mot ayant un sens parfaitement
défini, la preuve du bien-fondé de cetie objection incombe
& ceux (qui voudraient la soulever, et que du reste, Dante.
qui avait plus que toui aunire le sens et le respect du
langage, ne l'emploie jamais que dans son sens exact.
Mais il se trouve qu’il en apporte lui-méme une confir-
malion directe ; dans la fameuse canzone du chapitre Xle
de la Vita Nowva, le mot intelletto est employé deux
fois, 4 quelques vers de distance ; on concédera sans doute
que, si son sens est fixé dans un cas, il U'est aussi dans
Pautre. Or l'un de ces cas est le suivant: Angelo clama
in divino intelletto («Un ange clame dans Ulntellect
divin ») et d’autre, le premier vers de la canzone, ol se
retrouve précisément notre formule : Donne ch’avete intel-
letto d’amore (<« Dames qui avez intellect d’amour »).

Mais Dante n'a pas davantage laissé d’équivoque sur
le sens & donner au mot amore. Voici, par exemple, ce
qu'il en dit dans le Convivio : « Amour, dans sa véritable
acception, et considéré subtilement, n’est autre que 'union
spirituelle (unimento spirituale) de I'Ame et de la chose
aimée ». Cette union est une unification, car «les choses
conjointes {par P'amour) se communiquent naturellernent
entre elles leurs gqualités, au point que, quelquefois, T'une
prend entiérement la nature de autre» (2).-11 dit éga-
lemment que «la Philosophie... considérée en soi, a pour
sujet entendement (des premiers principes) et pour forme
{cause ou acte) un amour quasi divin de Vintellect » (3).

On peut ainsi comprendre pourquoi 'amour pour la
messagére céleste est un critére d'infelletto d’amore : c’est
parce que c'est un critére d'intellectualité pure. II en
résulte que cette formule peut s’entendre de deux facons :
la premiére est celle, déji considérée, ofr amore est objet
d’intelletto. La seconde est celle olt d’amore est compris
comme ayant valeur d’épithéte. Cefte derniére interpré-

(2} Conw,, tr, TIII, IL,3 et tr, IV, 1,2,
(3) Ibid., tr. 111, XI,18.
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tation s'impose d’elle-méme, sans exclure évidemment la
premiére ; et 'on peut d’autant moins douter qu'elle ait
été¢ dans la pensée profonde du poéte, gu’elle apporte &
son argumenti une conclusion logique plus directe : « '« in-
tellect d'amour » est I'intellect qualifié par l'amour, non
seulement pour Vintuition de la Réalité divine dans la
contemplation, mais pour cette union actuelle dont saint
Thomas dit qu’il ne peut plus déchoir (4), et qui est
la seule véritable connaissance.

I.a chose unique aimée de lintellect, sa fin et sa
béatitude, c’est la Lumiére intellectuelle, qui est Dien.
531l y a dans Tintellect cet amour « quasi divins, c'est
& cause de son affinité avec la Lumiére. et parce qu’en
Dieu 'Amour est la méme chose que la Lumiére : Luce
intellectual piena d’amore (5). Si la umiére vient 4 trans-
paraitre et & resplendir dans Iintellect, c’est par le pas-
sage mystérieux de cet amour en acle: c’est lui qui, de
possible, rend actuelle cetfe « marque» d’identitifcation
dont parle le Psalmiste : <« Elle est marquée sur nous,
la lumiére de ta Face, Seigneur» (6). A quoi répondent
les paroles de Béatrice :

Je vois bien comme déji respiendit
Dans ton intellect I'éternelle fumiére
Dont la seule vue enflamme foujours Pamour (7).

(A suivre.)
Pierre PonNsovR.

(4 Conira Gent., lib. 111, LXII: Creatura ligitur intellectualis
quae Dei substantiam videt, summam immutabilitatem consequetur.
Non igitur possibile est quod unquam ab {lla uvisione deficiat.

(5) Parad., XXX, 40.

(8) Ps. 4, v. 7.

(7} Parad., V, 7-9.
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5. - Voix séche et voix humide

Avant de passer & 'examen des symboles hermétiques relatifs
a Valbedo, il faut dire quelques mots des fechniques employées
pour produire cette expérience, techniques qui envisagent essen-
tiellement deux possibilités : 1° On peut agir pour provoquer
directement le détachement, afin que, comme conséquence, les
facultés individuelles, cenditionnées par le corps et par le cer-
veau, soient suspendues, et gue l'obstacle qu'elles constituent
soit surmonté. 2° Ou bien on peut partir de ces facultés, en
agissant sur elles de telle sorte que, comwms conséquence, la
possibilité du détachement et dé la résurrection dans la Vie
soit virtuellement assurée {1).

Puisque dans le premier cas agit surtout la force des Eaux
mise en liberté, dans le second cas, au contraire, la force du
« Fen» ou Moi, qui opére sur lui-méme - on peut appeler
respectivement les deux méthodes, vote humide et voie séche. En
langage secret hermétique, dans l'une des voies, on brile donc
avec I'Eau, dans Pautre, on lave avec le Feu; dans l'une on
s'y affranchit de la servitude en libérant le principe de vie
(notre Mercure), dans lautre, on libére le principe de vie em
s'affranchissant de l'esclavage par une action directe. Parmi

{1) Cecl n’est pas sans rapport avec ce que dit le Livre de la Misé-
ricorde (CMA, III, 182): «Pour la subtilisation les uns emploisnt

des procédés extérieurs, les auires des procédés pénétrants»,
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les différentes significations possibles des deux voies hermétiques,
séche et humide, celles-ci sont les principales (2).

Barchusen dans son Liber singularis de Alchimia, dit qu’entre
autres choses, la voie séche est caractérisée par V'action directe
du Feu et par l'absence du « noir », exprimant la « mortifi-
cation ». Ici, il y a de plus un rapport avec la méthode qui
emploie le Mercure qu'on appelle double, androgyne ou équi-
iibré. « Quelques-uns — rapporte Salmon {3) — emploient un
« Mercure simple [voie humide}, d'autres comme Bernard de
« Trévise, emploient un Mercure dounble, plus actif,. obtenu par
« animation, en ajoutant un Esprit qui le vivifie, un Or préparé
« artificiellement ». Comme sens do symbolisme dans Barchusen,
I'absence du « noir » fait allusion 4 la possibilité d’cpérer de
fagon A n'avoir pas de crises, de sauts, d’altérations subites,
mais a avoir un processus de transformation, le plus possible
continu. Cela, grice A 'emploi d’un principe qui n’est pas seu-
lement Mercure en tant que force vitale élémentaire, mais un
Mercure qui, étant animé par certain Or amené & un degré
donné de pureté (voild sa préparation « artificielle »), se trouve
déjd participer de la double nature qui est la fin de !'Buvre.
Idéographiquement, on n'aurait pas la succession |, —— et |
{voir II* P., ch. 23), mais au contraire la progression d'une
« substance double » -4 oi prédomine le principe actif, avec la
conscience de veille {(®) comme point de départ. Le centre d’action
n'est pas §, trop loin de ce qu’atteint la conscience habituelle
de veille, pour pouvoir étre activé directement, mais §; et avec
ce Mercure qui contient déja le Feu secret des Philowophes, on
peut agir en subtilisant et en purifiant, sans produire d'abord
le « noir » et puis le « blanc », mais en ayant dés le début an
degré de luminosité et certaine condition de la substance qui
permet de travailler sur elle sans les phases de détachement,

(2) Parmi les méthodes indiquées par les alchimistes grecs pour
obtenir le Mercure, celles qui emploient la désulfurisation ( $xfeiewy )
du Cinabre (sulfure de Mercure dont la couleur rouge exprime ici,
& travers le symbolisme déja connu, les qusalités infellectuelles et
actives de la personnalité ordinaire) ou bien par le réchauffement
des métaux avec le Vinaigre (dissolvant) se rattachent & la voie hu-
mide ; ceux 'qui recourent aux matiéres confenant le Salpétre
(vitpélarov) se rapportent & lautre voie. Le pouveir purificateur
du salpétre se trouve déja indiqué dans JEREMIE (II, 22).

(8) Introd. @ la BPC, p. III. Cf. PERNETY, Dict, 34. L'asem des
Arabes est équivalent au Mercure double, allisge symbelique d'Or et
d'Argent duquel, selon certains auteurs, on dolt partir.
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montée et descente, se maintenant au-.contraire toujours en
pleine et active conscience dans le corps et les systémes corpo-
rels auxquels correspondent les divers pouvoirs.

Dans la voie séche, la difficulté consiste A surmonter le
barrage, constitué par les facultés humaines habituelles, aun
moyen de ces mémes faculiés, ce qui — il ne faut pas Ie
cacher -~ implique une qualification privilégiée et trés parti-
culiere, une sorte de « dignité » naturelle ou une transmission
initiatique préalable. Dans la voie humide, notamment guand
les moyens employés sont violents et extérieurs, la difficulté
téside surtout dans le maintien de la conscience, 3 laquelle
brusquement est enlevé P'appui du « fixe n, du corps. La diffi-
culté dans la vole séche est d’autant plus grande que le sens
de Vindividualité est trés développé, avec cette prédeminance
des facultés cérébrales si caractéristiques chez 1'Occidental
moderne. Pour les Anclens, pour !'"Oriental, et en général pour
chaque étre dont la conscience est encore ouverte ou demi-
ouverte an monde immatériel, la voie humide a offert et offre
des possibilités plus immédiates; en revanche, ici I'effort requis
est plus grand, st la réalisation doit avoir un caractére actif
et ne pas conduire 4 des états mystico-extatiques (4).

Dans la voile séche, il est question, avant tout, d’éliminer
par une discipline appropriée toutes les infections que ’amal-
game irrationnel avec le corps a déterminées dans la partie
supérieure de l'8tre. 1} s'agit d’une ascése et d’un opus pur-
gationss, mais dans le méme esprit d'une personne qui, pour
provoquer un phénoméne physique donné, réunit toutes les
conditions nécessaires. Ici, l'ascése a une valeur d’exercice et
de techmigue : la raison pour laquelle certaines régles de vie
sont prescrites est le fait que, en les suivant sérieusement, par
vole indirecte (en passant par @) des modifications dans les
éléments subtils de ['étre humain, propices ou nécessaires i
I"(Buvre, en découlent {5).

Ainsi, par exemple, un Maitre hermétique ne dira pas qu’ali-
menter la disposition 4 la haine ou & la concupiscence est

(4y Introd. alla Magia, vol. II, p. 338 sgq.; vol. III, p. 11 et sqq.

(5) Les correspondances établies par l'enseignement ésotérigue hin-
dou entre sept vertus et sept passions et les sept centres de vie, de
méme que ceiles reconnues entre d'autres groupes de qualités morgles,
positives et négatives, et les « courants» (nadi) qui partent de cha-
cun d'eux -- pourraient fournir une base pour ies développements
pratiques de ces idées,
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« mal »; libre qui veat d'agir ainsi ~ mais qu'une personne
qui entend user d'une telle liberté, aspire en méme temps 3
ce que l'onientation des énergies déterminée par le désir ou par
fa haine rend impossible, ceci est contradictoire. Et un hermé-
tiste demandera seulement qu'on sache ce qu'on veut et ce
qu'implique ce qu'on veut. D'autre part, dans une discipline
d’'un type apparemment moral, la conscience de veille et V'action
directe du Moi peuvent étre entidérement conservées. Et quand
certaines conditions et qualités de ’Ame, en vertu de la pra-
tique constante sont stabilisées et devenues habituelles, des modi-
fications correspondantes passent de & en § : d’od, si la voie
suivie est la vole juste, on arrive & déterminer de la meilleure
maniére ce qui est demandé comme dispositions favorables pour

la « séparation ».

{4 sutvre)
J. Evola.
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TEXTES DU TACAWWUF
SUR
LE MAITRE ET LE DISCIPLE

Nous avons le projet de présenter sous ceite rubrique plu-
sieurs documents rveprésentatifs du Taecawwuf définissant la
fonction du Maitre spirituel et les rapports de celui-ci avec
le disciple. Nous commengons par un texte du Cheikh al-Akbar
Muhyu-d-din Ibn Arabi, intitulé Wagiyah li-l-murid = < Consei}
4 Paspirant », lequel, malgré son caractére & part, figure comme
dernier chapitre, le vingt-deuxiéme, de son ouvrage At-Tadbi-
ratu-l-ildhiyyah {i i¢ldhi-l-mamiakati-l-insdniyyah = « Les actes
de gouvernement divin pour la bonne marche des affaires
du royaume humain », dont le sujet est en réalité une sorte
d’équivalent doctrinal islamique de L’Homme et son devenir
selon le Védanta de René Guénon (1),

Notre traduction est faite sur le texte établi gar H.S. Nyberg
dans ses < Kleinere Schriften des Ibn Al-Arabi» (E.J. Brill,
Leyda, 1918).

M. VArsax.

(1) 11 est également dans nos projets de publier dans les anndes
prothaines la itraduction intégrale de cet important ouvrage qui est
propre 4 montrer la parfaite coneordance des doctrines islamique et
hindoue sur la constitution de D’4tre humain et sa signification
spirituelle.
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CONSEIL A L’ASPIRANT
(Wagiyah li-l-murid)

Sache, 6 murid (1), o est le salut de ton ame. La
chose qui t'est nécessaire avant toute autre clest la
recherche d’un-maitre (ustddh) (2) qui te fasse voir les
défauts de ton ame et te soustraie a 'obéissance envers
elle, dusses-tu aller le chercher aux exirémités du monde
Iei je te donnerai — §’il plait & Dien — des conseils au
sujet de ce que tu dois faire pendant la recherche du
maitre (cheikh) et jusqu’a ce que tu le trouves. lLovsque
tu lauras irouvé, sauve-toi vers lul et mets-toi since-
rement & son service, car «le présent voit mieux que
I'absent » ; sois alors entre ses mains « comme le mort entre
les mains du laveur ». Qu'il ne te vienne a4 Uesprit aucune
idée de résistance, méme si tu le vois avoir manqué a la
lot sur quelque point, car 'homme n’est pas infaillible.
Tu ne lui cacheras rien de ce gqui t'arrive dans P'dme,
qu’il s’agisse de choses louables ou blamables, & propos de
qui que ce sois.

Tu ne te mettras pas 4 I'endroit ot il reste d’habitude, ni
ne te revétiras de ses habits, ni ne t'assoiras devant lui
sans que iu ie tiennes prét a te lever, tel un serviteur
devant son seigneur : quand il te donnera l'ordre de faire
une chose, tu resteras sur place jusqu’ad ce que tu aies
pu comprendre ce qu’il t'ordonne sans t'empresser de par-
tir avant de savoir quel est son ordre; n'introduis pas alors
quelque diversion, ni ne lui demande quelle est la raison de
son ordre.

Lorsque tu lui déeris un de tes étafs, par exemple un
songe ou aufre chose, ne lui demande pas qu'il ten fasse

(1) Le terme murld, iittéralement « voulant s, désigne en méme
temps '« aspirant » 3 une direction spirituelle et le <« disciple » qui
suit uhe voie sous une telle direction.

() Ce terme, d’origine persanne, est pratiquement équivalent de
celui d¢ cheikh, gui sera employé comme synonyme dans ce texte
méne.
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le commentaire. Lorsque tu lui as posé upe question, ne
lui demande pas la réponse, ni ne lui rapporte ce quun
autre a dit au méme sujet.

Quand tu connais un de ses ennemis, fais-le en Allah,
ne t'assois pas avec lui el ne reste pas en relation avec
lui ; mais quand tu vois quelqu'un qui l'aime et le louange,
aime-le et rends-lui service.

St ton maitre répudie une femme, {u n’épouseras pas
celle-ci (1). Tu prendras garde de ne pas entrer dans la
chambre de retraite (khalwah) du cheikh. Tu ne passeras
pas la nuit dans sa chambre ou 1a ot il couche lui-méme ;
tu te coucheras & proximité, mais sans que tu- puisses le
voir, et cependant assez proche pour que fu puisses len-
tendre §’il Yappelle. _

Ne cherche pas & l'intéresser 4 une chose que tu fais,
car tu contraries ton principe fondamental ; ce principe sur
lequel est établie ta condilion est que tu ne dois rien vou-
loir, si ce n'est ce que le cheikh a voulu (4). Lorsqu’une
chose (différente) te vient & lesprit, rejette-la hors de
toi et reviens & ce qu'il t'a prescrit en U’y tenant fermement.
il v a parmi les maitres certains qui, lorsque tu les con
sultes sur une chose & toi, te répondent : « fais-la ! », hien
guw’ils ne Vagréent pas; Pétat peut leur imposer de réagir
ainsi, alors que cela sera 4 ton déiriment. Si un tel cheikh
te disait alors : «ne la fais pas», ce serait a4 ton profit
mais 4 son détriment ; or la priorité revient naturellement
{dans une telle circonstance) & ce qui convieni 4 sa pro-
pre ame. Tu n'éviteras de tels dommages qu'en t'absienant
d’appeler son intérét sur des affaires qu’il te passe & l'es-
prit d’entreprendre ; tu dois méme écarter de telles pen-
sées sans les metire a exéculion, car ton temps sera déja
rempli avec ce que t'impose ton cheikh. Les pensées impré-
vues et arbitraires (alkhawdtir) ne surviennent qu’au mau-
vais disciple, adonné a la paresse, désceuvré extérieure-
ment et intérieurement.

Ne toppose pas au maitre au sujet d’un de ses actes
Ne lui demande pas: « pourguoi fais-tu cela ? ».

(1) La régle la plus compléte sur ce point est que le dxscipie
ne peut non plus épouser la veuve de son cheikh.

(25 A ce propos, il est intéressant de signaler qu'ailleurs le
Cheikh al-Akbar dit méme que le titre de murid, avec sSon ‘sens
de «voulant », ne convient pas en réalité au disciple, car celui-ci
ne doit pas avoir de volonté propre.
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Tu seras aussi éléve et serviteur de celui que le cheikh
aura établi comme ton chef,

Ne t'assois jamais & un endroit, oll que ce soit, sans
que tu sois assuré que le cheikh te voif; et observe tou-
jours les régles de convenance (al-adab). Sur la route,
re marche jamais devant lui, sauf la nuit. Ne prolonge
pas ton regard sur lul, car cela entraine une diminution
de pudeur et chasse la vénération hors du ceeur. Ne P'assois
pas trop souvent avec lui: gue ton séjour soit ordinai-
rement dans la chambre de ta retraite (khalw ah), ouder-
riere la porte de la chambre du cheikh de sorte qu’il
puisse te trouver quand il le désire.

Ne t'occupe des affaires d’'un autre, fut-il ton pére,
qu’aprés avoir demandé conseil & ton cheikh. N'entre pas
chez lui sans lui baiser la main et rester ensuite silencieux
el les yeux baissés.

Rends-foi agréable a lui en te conformant aux ordres
gu’ll te donne et aux défenses qu'il te fait.

Sois gardien fidéle de sa bonne réputation.

Lorsque tu Iui apportes une nourriture, mets-la devant
lui avec tout ce dont il a besocin, et va aftendre derriere
la porte ; s’il Yappelle, réponds-lui, sinon, laisse-le jusqu’a
ce qu'il ait fini le repas; lorsqu’il Paura fini, enléve la
table ou la nappe, quand il te V'ordonnera. 5’i] resie quel-
que chose de sa nourriture, et §’il t'ordonne de la manger,
mange-la et ne partage avec personne ta part. Garde-toi
de faire en toi-méme des réflexions comme celle-ci: « Le
cheikh mange tout seul », ou de t'étonner du repas qu’ll
prend, méme s’il mangeait beaucoup, car cela pourrait le
déterminer 4 s’arrdter, oy, au contraire, §’il continue, cela
pourrait lui fomber mal, 4 cause de la tradition connue
qui réprouve celui qui s’isolerait pour manger seul.

Efforce-toi qu'il ne te voie pas dans les choses qui ne
Yenchantent pas de ta part, et ne sois pas envieux & son
égard.

Méfie-toi de la ruse des maitres, car quelquefois ils
font des ruses au demandeur. Surveille tes souffles quand
tu es avec eux. §'il tarrive que tu aies manqué & une con-
venance envers ton cheikh, et que tu saches qu’il a eu
connaissance de cela, mais qu’il I'a toléré sans fe punir,
sache qu’il t’a tendu un piége, car il savait que tu ne
ferais de toi-méme rien ; c’est pour cette raison qu'il s'est
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tu. Par contre, lorsqu’il te punit sans retard et sur le coup,
et qu’il te traite avec séverité, regois plutdt ainsi la nou-
velle du bon accueil, de I'entrée en grace et de la satis-
faction. Que sa bonne disposition ne fe rassure pas trop
4 son sujet ; plutdt, lorsgue tu le crois bien disposé, dans
ton coeur doivent augmenter la crainte et la considération,
ainsi que la vénération et le respect.

Vers : Lorsque lui, il montre bonne disposition et con-
descendance,

Toi, tu dois avoir encore plus de crainte et de considé-
ration !

Si le cheikh part en voyage et te laisse sur place, sois
assidu auprés de endroit on il restait d’habitude en le
saluant chaque jour aux heures ol fu te rendais chez lui,
tout comme s'il y était toujours, et observe scrupuleusement
le respect & son sujet pendant son absence de la méme
facon gue lorsqu’il était présent.

Lorsque tu vois qu'il veut sortir pour aller ailleurs, ne
lui demande pas : « Ou allez-vous ? », ni ne te fais des idées
sur ce qu'il peut faire ainsi. $il te consulte, laisse-lui
la délibération, car s'il te convie & une question, ce n'est
pas parce qu'll a besoin de ton avis, mais pour mani-
fester son affection pour toi et pour t'éduguer.

Si tu le vois se tenir assidment & un endroit quel-
conque, ne lui dis pas que tu t'en aper¢ois, ni ne te dis
4 toi-méme que cela est une « prise d’habifude », et lovs-
qwil quitte un endroit ol il se rendait régulierement, ne
lui en fais pas )a remarque.

Ne fais pas des mterpletatlons au sujet de ce qu gt
Y’a ordonné ou de ce dont il t'a parlé, mais reste & Uaccep-
tion littérale de ce que tu as entendu, et acquitte-toi de
1'affaire lorsqu’il te I'a demandé ; méme si tu es convaincu
que c’est une faute, tu dois exécuter lordre sans tauto-
riser a linterpréter (Ia’wil). Car si tu interpretes cet ordre
et arrives 4 « toucher juste », c’est quand méme une faute,
alors que si tu ne fais pas d’interprétations et tacquittes
de ce quil t'a ordonné, quand méme ['ordre en question
serait une faute, tu auras « touché juste ». La bonne direc-
tion dans la voie consiste, selon nous, en ceci: que le
murid est avec le cheikh, et que le cheikh est avec Alldh ;
elle ne consiste pas dans la réussite & inferpréter I'ordre
selon une science sire, mais dans la conformité exacte
4 lordre regu en dehors de toute spéculation. La raison
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secrete de cette loi est clairement manifeste pour nous dans
le plan divin. : :

Lorsque tu proposes au cheikh des acceptions particu-
lieres, au sujet de ce qu’il t'a ordonné, ou que tu lui dis:
« Je me suis imaginé que vous vouliez telle chose », sache
que tu vas dans un mauvais sens, car tu t'appuies alors
sur ton ame individuelle. Les malheurs tombant sur la
plupart des disciples ne s'expliquent que par leur usage
de Iinterprétation, car les spéculations dans cet ordre de
choses sont sujeties aux tendances de I'ame, alors gue
la raison cherche ce qui est rigoureux au point de vue
formel (zhdhiri) non pas ce qui est certain quant au fait
(yagini). Ne fais donc pas de spéculation au sujet de
Vordre du cheikh, car un ordre dans sa totalilé est obli-
gatoire : on s’y rend quand on y est convoqué.

Ne fais pas ta priére & un endroit ol tu dois te tenir
en tournant le dos & ton cheikh s'il est présent : cumule
les deux convenances (1). Ne lui expose pas guelque affaire
si ce n'est par son ordre. Ne reste pas avec lui quand il
prend son repas, ni quand il dort, ni dans un autre cas
de la vie habituelle, et l'observance de ces abstentions
sera pour ton bien, sauf quand il te le demandera lui-
méme. Quant a la circonstance dans laquelle il t'en fait
Pinvitation, il ne faut pas, par exemple, que tu te sois
montré avec une cuillére, comme si tu lu disais @ « O,
sidi, m'invites-tu 4 manger avec toi ? », ou encore {dans
Pautre circonstance) : « Est-ce que tu m’ordonnes de cou-
cher dans la méme chambre gque toi, ou pluidt que je
m’en ailles 2 », car dans ces cas, il est & craindre qu’il
te dise : «fais ainsi», ou « mange avec mol», ou « cou-
che 4 coOté de moi», et cela est la plus grande disgrice
chez nous, du fait qu'on arrive a4 des familiarités et & la
perte du respect et de la crainte révérentielle, Tant qu’il
ne tiendra pas compte de ces régles le disciple n’aura pas
de prospérité, et cela sans aucun doute. Celui qui dit le
contraire de ce gque nous disens ici ne connait pas son
aAme.

Tel doit étre ton comportement, 6 disciple, avec le cheikh
quand tu Yauras trouvé !

(1) L'une de ces convenances est celle d’étre orienté réguliérement
vers la giblah prescrite par la Loi, I'autre de ne pas tourner le
doc au Cheikh qui, de son c¢oté, joue le role de giblah dans un
sens disciplinaire.
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Maintenant je vais te donner — g’il plait 4 Alldh —
des conseils pour la période pendant laquelle tu es & la
recherche du cheikh.

La premiére chose dans cet ordre est le repentir (af-
tawbah) qui implique de donner la satisfaction due 4 ton
adversaire, de réparer les injustices commises, si cela est
encore possible, de pleurer de regret pour les moments per-
dus dans la transgression de Ia Loi, et de rester dans la
conscience que tu es sur de ies péchés, mais que tu n'es
pas shr du tout de P'acceptation de ta pénitence.

Ne t'assois qu'en état de pureté rituetle parfaite ; lors-
que tu perds cet éfat par une élimination, va refaire ton
ablution, et lorsque fu as fait 'ablution va effectuer une
priére de deux rakates (1).

Autres points prescrits : I'observance des cing priéres
quotidiennes, et I'accomplissement des priéres surréroga-
toires {celles-ci) dans ta chambre (2).

SUR L'ACCOMPLISSEMENT DE LA PRIERE (ag-Caldh)

Lorsque tu dois faire ton ablution, efforce-toi de la
faire de felle facom que tu reste «hors le terrain de la
divergence des opinions juridiques » (al-khurtju-mina-I-
khilaf) (3) et accomplis la meilleure et la plus parfaite
ablution que pourrait faire quelqu’un en vue de la priére.

Au début de tout mouvement prononce le nom d’Alidh
avec le propos de quitter ce bas-monde.

Rince-toi la bouche avec le désir de te préparer au
dhikr et & la spalmodie du Coran.

(1) La «rakates est Punité constitutive de base du rite de la
prigre (ecaldéy comportant récitations, gestes et positions.

(2y 11 est recommandé de faire les priéres obligatoires en com-
mun, de préférence dans les mosquées, et les priéres surérogatoires en
privé, celles-ci, sauf ceriaines exceptions précises, individuellement,

(3) 11 ¥ a des divergences entre les écoles de droit religieux quant
4 la définition exacte de certains éléments obligatoires dans le rite
de Pablution, comme dans d’aufres rites ou points de dreit: la
fagon de ne pas prendre partie est de faire le maximum demandé
par une quelconque des écoles divergentes sur chacun des points
débattus,
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Aspire 'eau par le nez avec I'idée de te préparer pour
I'inspiration des senteurs divines, et rejetie-la avec la réso-
tution de la soumission et de la renonciation a Vorgueil.

Lave ton visage avec la conscience de la pudeur, puis
tes bras jusqu’aux coudes, avec la volonté de t'en remet-
tre 4 Dieu dans tout ce que tu feras.

Enduis aussi ton chef d’humilité, d’apauvrissement et
de l'aveu de tes fautes.

Lave tes pieds avec le dessein de pouvoir voyager jus-
quau Kathib, qui est le paradis de la Vision Contempla-
tive.

A la {in, louange Alldh par ce qui est digne de Lui, et
demande des grices sur Son Envoyé qui t'a expliqué les
régles de la Direction par excellence (1).

Aprés cela, mels-toi & Vendroit ol tu dois faire la
priere avec l'idée que tu es devant ton Seigneur, et sans
que cela comporte aucune conception limitative ou figu-
rative. Dirige vers Lui ton cceur de méme que tu diriges
ta face vers la Kaaba, et réalise qu'il n’y a dans [’exis-
tence que Lui et tol. Sois sincére et proclame Sa Grandeur
(== «Alldhu Akbar!») avec une idée de magnification
accompagnée de la conscience de ta propre servitude.

Lorsque tu réciteras, tu seras selon le verset récité :
s'il s’agit d'une louange 4 Allah, tu te comporteras comme
récitateur de paroles qu'll fe dicte de Son Livre pour
t’enseigner la louange qu’il faut Lui rendre; s’il s'agit
d’un verset qui contient un ordre ou une défense, efc. tu
ohserveras quelles sont les limites énoncées, et tu t'effor-
ceras de te rendre comple dans quelle mesure ton Seigneur
te vise par les régles prescrites. Alors tu en prendras
acte dans ton ceeur afin de les accomplir ou de les res-
pecter,

Ensuile, vois ton toupet dans Sa Main quand tu es en
« inclination » (ruki’ », en «redressement» (raf’) et en
« proternation » (sujid), ainsi que dans fous les mouve-
ments : tonfe prétenticn tombera de tol quand tu te ver-

(1) Les idées ¢noncées A propos de chaque élément du rite de
Pablution sont en fait traduites par des formules instituées que
I’on peut prononcer pendant Paccomplissement des gestes.

44



TEXTES DU TAGAWWUF SUR LE MAITRE ET LE DISCIPLE

ras tel (10); et qu'il en soit ainsi jusqu'a la salutation
finale. Lorsque tu accompliras cette salutation, reste ferme
sur le propos qu’il n'y a que toi et ton Seigneur (Gloire A
Lui 1). Par la parcle de salutation, tu salueras alors celui
quon t'a ordonné de saluer, car ton salut est (en réalité)
sur toi-méme (conformément au verset) : « Lorsque vous
entrez dans des maisons, faites le saluf sur vos &mes par
des veeux venant d’Alldh, bénis ot agréables..» (Coran
24, 61).

Lorsque tu entres dans ta maison, vivifie-la en accom-
plissant une priére de deux rakates, et agis de méme en
toute demeure ol fu te rendras.

(4 susvre)
Traduit de 'arabe et annoté

&
par M. VaLsan,
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Successivement M. Meyvendorff vient de publier une thése
de 400 pages intitulée Inlroduction & Vétude de Grégoire Pala-
mas et un petit volume de la collection les ¢« Maitres Spirituels »
{Le Seuil) sur St Grégoire Palamas et la mystique orthodoxe. 1t
est singulier de constater qu'il fallut exactement quatre siécles
pour que le plus grand des théologiens hésychastes mort en
1359 regoive iz consécration de deux études également tmpor-
tantes, une thése aussi compiéte qu'on peut la souhaiter en
Pabsence de la publication des ceuvres complétes et un livre
de vulgarisation sur la spiritualité orthodoxe.

La grande tache des spiritueis théologiens est de légitimer
rationnellement Ia présence divine dont ils sont remplis, de
dire comment Ineffable se communique, le Supréme nous
parile, Inteliect descend dans le ¢ ur. ies platonisants et les
apophatiques ont tendance 4 éloigner de nous le Principe de
telle facon gu'il échappe & toute prise de nos facultés, mémes
les plus éminentes. Les théologiens des dieux incarnés et les
polythéistes ont tendance au contraire a les rapprocher telle-
ment de nous que leur divinité s'estompe et devient inutile
sauf pour sa grice et sa beauté.

Grégoire Palamas a eu la gloire de proposer une solution
de ce dilemme, entre 'immanence et la franscendance, ['incréé
et le créé, et s$’il I'a pu, c’est parce que sa théologie s’appuyait
sur une méthode et un rite depuis longtemps élablis dans
I'église orthodoxe. Sa théologie a ¢té une réponse. Le plato-
nisme de Barlaam son adversaire qui était issu de Denys
VAréopagite, pour qui Dieu est inconnaissable, se hérissait
devant la prétention des hésvchastes de s'unir & Dieu dans la
certitude du ¢ ur, grice a feur priére pure. I! assimilait les
moines de P'Athos aux hérétiques Messaliens et Bogomiles alors
répandus dans les Balkans, qui prétendaient voir lessence
divine avec des yeux corporels.

Cest & cette occasion que Palamas rédigea ses « Triades
pour la défense des saints hésychastes », qui donnent pour la
premiére fois une synthése théologique de la spiritualitée orien-
tale, et qu’il fait la distinction aujourd’hui classique entre 1'es-
sence divine et ses énergies. Barlaam condamné par les conci-
les de 1341, retourna en [Italic o il fut nommé éveque de
Gérace. « I passa ses vieux jours, nous dit M. Meyendorff, a
donner des legons de grec 4 Pétrarque. En sa personne I'Eglise
byzantine avait condamné Pesprit de la Réformes.

Palamas justifie la méthode byzantine d'oraison en oppo-
sant au spirifualisme platonicien, la conception biblique de
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I'homme, selon laquelle le corps loin d'étre une prison pour
Pame recoit lui-aussi la grace des sacrements et le gage de la
résurrection. Depuis P'Incarnation, dit-il « nos corps sont de-
venus temples de 'Esprit Saint qui est en nous ». Le surpaturel
n'est pas DPimmatériel, mais Vincréé, la grace incréée. lLa
{béologie orientale n’a jamais eu recours a un <« surnaturel
créé », ce qui est une conitradiction dans les termes. « Diey,
dit Palamas, étant transcendant & toutes choses, incompréhen-
sible et indicible, consent & devenir participable 4 notre intel-
ligence et invisiblement visible dans sa suressenticlle et insé-
parable puissance ».

M. Meyendorff a réussi deux livres importants gui man-
quaient dans ['histoire de la spiritualité chrétienne.

Luc Bewoist.
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