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LE MYSTERE DU BODHISATTVA
{suite et fin) (1)

Il faut insister ici sur la différence entre le Nirvdna
et le Parinirvdna : seule la mort permet une réintégration
totale — A ceux qui de leur vivant ont réalisé I'« Extinc-
tion » — dans '« Extinction supréme », qui n’est autre
que le « Soi» védantin; les étres vivants, quel que soit
leur degré de spiritualité, restent forcément solidaires de
I’Etre, qui est du domaine du Nirvdna puisqu’il représente
une parfaite transcendance par rapport & ioute manifes-
tation ou touf engrenage cosmique, mais qui étant toujours
du domaine de Mdayd, dont i} est le sommet ou la quin-
tesserice, n'en! pas encore le Soi. Si sous un certain rap-
port la mort n'améne aucun changement pour celui qui a

réalisé le Nirvina, — le Jivan-Mulkta hindou et I'Arahant
bouddhique, -— elle n’en actualise pas moins sous un

autre rapport un changement considérable, si bien qu’il
faudrait dire que la mort n’est pour le « libéré vivant s ni
une modification ni une non-modification, ou qu’elle est
fes deux choses & la fois. Cependant : si nous disons que
le Bouddha, en mourant, est entré dans le Parinirvdnag,
ce nest la encore qu'une facon de parler ferrestre: en
réalité, il y #tait toujours en tant que Dharmakaya,
« corps du Dharma » ; de méme, il n'a cessé de demeurer
au Ciel sous sa manifestation de Sambhogakdya, <« corps
de Béatitude », tout en se manifestant parmi les mortels

(1) Voir E.T, de mai-juin 1962.
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en vertu de Nirmdnakdya, le « corps de la métamorphose
surnaturelle ». En langage monothéiste, nous dirions qu'a
chaque Prophéte ou Avafdra correspond un Archange et,
au-dela de la création, un Nom divin, et que chaque
Nom divin refléte & sa maniére toute la Divinité,

Une question qui pourrait se poser au sujet des Bodhi-
satfvas suprémes — eu égard au culte guasi divin qui les
entoure — est la suivante : ne peuvent-ils étre davantage
que des Archanges, c¢’est-i-dire : restent-ils au sommet du
cosmos, donc en dega de I'Etre, ou peuvent-ils se situer au
sommet de Mdyd, donc au degré de I'Eire et en dega
dia Sur-Etre ? A cela il faut répondre par ]Ja négative,
malgré certaines hyperboles ou synthéses verbales qui
pourraient suggérer le contraire ; car les « Noms divins »
ou les Qualités de I'Etre sont représentés, dans le Boud-
dhisme, par les différents Bouddhas, — notamment les
« Dhyani-Bouddhas », — ou en d’antres termes, par la
Bouddhéité absoiue envisagée sous le rapport déja contin-
gent — donc propre & Mdyd — de la différenciation.
Ajoutons que pour le Bodhisattva céleste, qui méme en
« s'incarnant » ne quitte pas son Paradis, «s'incarner »
peut signifier aussi « déléguer un pouvoir », et c'est en
ce sens qu'on peut qualifier tel saint ou lel grand lama
d’« incarnation » d’dvalokiteshvara ou de Manjushri (1).

Une question qui se pose également est celle-ci : de qui
vient Uinitiative de I'éclosion d'un Bodhisattva et a fortiori
de celle d’un Bouddha ? Vient-elle de 'homme ou du Logos
céleste 7 Les deux choses coincident: dés que le support
est préparé, qu'il a atteint un degré de perfection, le
Logos descend sur lui et s’y fixe, comme la lumicre se
fixe automatiquement sur ume surface claire et lisse;
mais précisément, la maturation du support humain est
4 son tour et par anticipation un effet du Logos, — qui
est 4 la fois Sagesse et Miséricorde, Connaissance et Amour,
lumiére et chaleur, — si bien que nous devons admettre
que linitiative premiére vient du Ciel et que le support
n’a été produit dans Uordre du jeu cosmique qu’en vue

{1) La charité terrestre exercée par les Bodhisatfvas célestes nous
fait penser 4 sainte Thérése de Lisieux désirant < passer son Ciel
4 faire du bien sur la terres, -— c'est ce qu'édvoque Vimage
de la «<«pluie de roses», -— bien que Dintention se situe alors
dans Jle cadre d’one eschatologie tout A fait différente.
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.

de la manifestation du Logos et par le Logos lui-méme.
Cest dans un sens analogue qu’on a pu affirmer para-
doxalement, dans divers langages iraditionnels, que le
monde a été créé pour le Prophéte ou 'dvatdra ou pour
la manifestation de celui-ci.

Un point important dans le mystére du « Bouddha
virtuel » est la compréhension de la natur~ nirvanique
du samsdra : de méme que nous avons écrit a4 d’autres
occasions que le fini est une sorte de dimension interne

de PInfini, — dimensions strictement nécessaire, de toute
évidence, en raison méme de l'infinité ou du caractére
intrinséque de I'infinité, — de méme nous pourrons défi-

nir ici le samsdra comme une sorte de dimension du
Nirvana, ou une facon «ignorante» (au sens du terme
avidyd) d'envisager ce dernier, le facteur «ignorance »
étant provoqué par Vinfinité méme du divin « Vide » ;
la substance méme de cetfe réalité & rebours est constituée
par ces «grains de sable » que sont les dharmas, — les
qualités élémentaires, — lesquels sont comme des cristal-
lisations segmentées, innombrables et « inversées » du Vide
ou de la pure Substance nirvinique. L'« impermanence »
des choses n'est autre que leur relativité.

Résumant ce que nous venons «’exposer et le complé-
fant en méme temps, nous distinguerons trois Nirvdnas,
~— ou trois degrés de UExtinction, — dont deux sont
encore de Yordre de Mdyd ou de la contingence, tandis
que le troisiéme, le Parinirvdna, est 'Abseolu ; si un autre
Nirpdna élait P'Absolu, il ne saurait étre question d'un
Parinirvdna. Le premier Nirodna est ontologiquernent celui
du Bodhisattva : c’est Vextinction par rapport & la mani-
festation formelle, ce qui correspond au degré des
Archanges, du Ciel, de VExistence ; nous disons «ontolo-
giquement » parce que le Bodhisafiva y « vit», méme s'il
a réalisé le deuxiéme Nirpdna, lequel coincide avec U'état
du Bouddha terrestre et qui est Uextinction par rapport
4 la manifestation universelle, ce qui correspond au degré
de UEtre. Le troisiéme Nirpdng, au-deld de Mayd, est
celui du Bouddha céleste ou absolu : c'est le Parinirvdna,
Iextinction par rapport 4 'Etre ou 2 MWdyd, ce qui corres-
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pond au supréme Soi des Védantins (1). Or, dire que le
Bodhisattva renonce au Nirvdna, signifie qu’il entend se
maintenir, non dans la manifestation formelle seulement,
mais dans la transmigration, quel que soit le degré
d'extinction qu’il ait atteint intérieurement. Ce que le
Bodhisattva désire, ¢’est une perfection, non pas « divine »,
mais <« cosmique », laquelle a pour conséquence l'obten-
tion d’'un <« message divin» : or cette fonction -— celle
du Samyaksam-Buddha — exige une perfection de Connais-
sance cosmique, que ne posséde pas le Prafyeka-Buddha,
et qui — comme le fait de la Révélation lui-méme —
est d’ailleurs sans importance au regard de la Connais-
sance absolue (2) ; en terminologie islamique, nous dirions
que le Prophéte n'est pas sublime en vertu de sa mission
prophétique {(nubuwwah), mais en vertu de sa parfaite
sainteté (wildyah), ce qui a amené certains & prétendre
que les saints sont supérieurs aux Prophétes, alors qu’en
réalité la prophétie, sans étre elle-méme un degré de sain-
teté, exige ou implique la sainteté totale (3). Mais le
Bodhisattva ne peut remoncer au Nirpdna qu'd condition
de l'avoir atteint sous le mode accessible dans P'existence
formelle, et c’est alors seulement que sa décision de deve-
nir an Samyaksam-Buddha a un sens; avant cela, son
désir méme de «devenir un Bouddha» ou de «sauver
tous les étres animés » est 4 la fois un stimulant et un
obstacle, suivant que la voie reléve de la bhakti ou du
jnrana. Arrivé au Nirvdna, il saura si Pddi-Buddha — la
Buddhéité supréme, qui s’identifie & I'Infini nirvanigue —
I'a choisi ou non, ou en d'autres termes, si Péconomie
universelle, ou I'équilibre ou le rythme du cosmos, décide
8’il sera un Messager ou s’il doit s’intégrer en définitive

jusqu'a I'épuisement de la « Vie de Brahmid» - &

(1) L’extréme pointe inférieure de ce que nous pouvons appe-
ler I’caxe nirvéniques» est le ceur ou !'Intellect pur, ou encore
ie mental en état de parfaite vérité ‘et pureté, ou le mantram,
le nembufsu. En langage monothéiste, ou simplement théiste, nous
parlerions de l'saxe céleste» ou «divin».

{2) Shri Shankara avait réalisé cette Connaissance sans avoir
produit le Veda; en un sens analogue, Marie Madeleine élait
parfaitement sainte sans avoir enfanté le Christ,

(3) Encore faut-il distinguer entre les Prophétes mineurs, qui
ont upe mission limitée A Yintérieur de felle tradition, et les
Prophétes majeurs qui peuvent étre méme des «fondateurs de
religion »,
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un état archangélique, tel dvalokiteshvara ou Manjushri.
Tout ce que nous venons de faire remarquer implique
que la Connaissance spécifique du Samyaksam-Buddha
nest «ni supérieure ni inférieure », mais simplement
¢ autre » - bien qu’en un certain sens plus « ample > —
que la Connaissance de I'Arahant ; elle est une sorte de
« pénétration exisfentielle » des mondes et des créatures,
une «dilatation » en direction du samsdra, laquelle est
comme l'ombre projetée, si Fon veut, de la « dilatation »
dans le Nirvdna ou dans le Parinirvdna ; et ceci est sans
doute en rapport avec le « souvenir des vies antérieures »,;
car la pénétration englobe simultanément Je « temps» et
"« espace », symboliquement pariant.

L’Mumination survenue, dans la vie de Shakya-Muni,
sous l'arbre de la Bodhi, n'est autre que ce qu'on appelle-
rait, en langage plus ou moins occidental, la « Révélation »,
c’est-d-dire la réception du Message ou de la fonction de
Prophéte (1) : de méme que 'dme descend subitement sur
Pembryon dés qu'il est suffisamment formé, — ni avant
ni aprés, — de méme la Bodhi descend sur le Bodhi-
sattpa ayant acquis, en marge de sa Connaissance et de
son Nirvdna, les perfections cosmiques que le «rayonne-
ment » prophétique exige,

il faut revenir ici, au risque de nous répéter, sur un
point particuliérement important : 8’il y a dans le Mahdyédra
un élément qui peut étre sujet a caution au point de vue
métaphysique, c’est, non pas la voie du Bodhisattva, bien
entendu, mais, ce qui est tout différent, P'idéal du Bodhi-
sattya en iant gu’il s'oppose poiémiquement & la spiritua-
lité « non altruiste » du pur contemplatif, comme si, pre-
miérement, toute spiritualité n’englobait pas la charité, et
que, deuxiémement, la considération d’une contingence
quelconque pouvait enirer en concurrence avec la Connais-
sance pure ou totale. Mais si le désir de délivrer tous les
étres s’oppose forcément, sous cette forme élémentaire et

(1)} Cetfe Révélation se trouve résumée dans la formule, fort
elliptique, de la Bodhi de Shakya-Muni: «¢Cet &ire, qui devient,
du devenir de ceci, gui devient; ce non-devenir, qui ne devient
pas, de la cessation de ceci, qui cesse.» Voici le commentaire qu'en
a fait un des disciples du Bouddba: «Le Thaidgata a expliqué
Porigine de celles des choses qui procédent d’une cause. 11 a expli-
qué également leur cessation. Ceci est la docirine du grand Shra-
mana ».
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méme sentimentale, & la Connaissance, — puisqu’il s’agit
la d’un < desmteressement intéresse » (1), — quel peut étire,
au point de vue de la tradition, le sens profond ou la
fonction alchimique d’un désir objectivement si dispro-
portionné et subjectivement si contingent ? La réponse est
que c’est 12 un moyen de «canaliser » certaines menta-
lités vers la Vertu et la Vérité ; c'est cet idéalisme d’abné-
gation héroique, c'est cet héroisme a la fois karmique et
bhaktique - et rien d’autre -~ qui attirera ces honnes
volontés et les enflammera, et c’est de cela que la tradi-
tion doit tenmir compte dans sa formulation polyvalente.
Quant au Bodhisattva lui-méme, son refus du Nirvdna -
non de P«axe nirvanique» qui le traverse, mais du
repos dans I'Extinction — est simplement la volonté de
renaitre malgré la possibilité de ne plus renaitre ; puisque
ia posmblhtu existe et se présente a lui, il y a droit
suivant sa vocation et son destin (2). Ce qui manque au
Bodhisattva, c’est par conséquent, non le Nirvdna informel,
ni méme le Nirvdna surexistentiel, — celui dont jouit le
Bouddha terrestre, — mais uniquement le « mandat pro-
phétique, qui le ferait devenir Samyaksam-Buddha, et
le retrait dans la Réalité non-manifestée, done exira-sam-
sarigue; Pabsence du « mandat » est évidemment involon-
taire, tandis que le séjour dans la transmigration est voca-
tionnel et vise, soit précisément 4 obtention du <« man-
dat » ou de la « mission », soit & la présence bienfaisante
et en quelque sorte angélique dans le samsdra. C'est cela, et
cela seul, que signifie le refus d’entrer dans le Nirvdna, car
il va sans dire que nul ne peut empécher — ni vouloir
empécher — I'éclosion de la Connaissance.

Humainement parlant, le Bodhisaftva est un étre tout
a fait extraordinaire par Pacuité, ampleur et I'étendue
de ses facultés, ce qui, & cette échelle, ne saurait étre
le cas du Pratyeka-Buddha : celui-ci, tout en étant « libéré
vivant » et possédant la Connaissance supréme dans la
mesure ol elle peut se communiquer & un étre encore lié
a la condition terrestre ou formelle, peut n’avoir que des

(1) Parallélement et inversement, nous pourrions qualifier la
solitude non-agissante du contemplatif d'<intérét désintéressé», du
moins & un certain point de vue.

(2). On se rappellera ici du texte de Chaitanya gque nous avons
déja cité, et selon lequel le saint n’a qu’un désir, celui de « n’avoir
que de la dévotion pour Toi, de naissamce en naissance».
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facultés individuelles ne sortant guére de la normé doms-
mune, — a part Uintellectualité et la contemplativité, ==
comme le montre I'exemple d’'un Ramakrishma ou celui
d’'un Rdmana Maharshi ; quand on fait abstraction de leur
réalisation intérieure, leur envergure humaine — et c'est
uniquement de cela qu’il s’agit ici — est évidemment
moindre que celle d'un Rama ou d'un Krishna, ou celle
du jeune prince Siddhartha, le futur Bouddha; il n'y a
la aucune commune mesure, et méme le génie le plus
puissant disparait a c6ié de cet ordre de grandeur, {oujours
au seul point de vue de la constitution humaine et sans faire
intervenir un a posteriori spirituel, Ou prenons l'exemple
de la Mere de Jésus: la tradition rapporte qu’elle possé-
dait d'une maniére naturelle — ou <« surnaturellement
naturelle » — toute vertu et toute science au plus haut
degré d’épanouissement ; cette perfection suréminente était
indispensable pour son rdéle de «corédemptrice », mais
c’est 1a une disposition providentielle ou une prodigalité
cosmigue qui, tout en s’accompagnant nécessairement, &
partir d’'un certain moment, de la Connaissarice, n'en est
pourtant pas la condition, sans quoi il serait inutile de
parler de la gnose et de I'enseigner A de simples mortels.
La perfection « surhumainement humaine » du Bodhisattva
est nécessaire, non pour la Connaissance en soi et partant
pour la sortie hors du monde, mais pour la manifestation
terrestre du Principe divin, de la Vérité libératriee, du
Nirvana, ce qui est tout différent; loin de se diriger
exclusivement vers le non-manifesté, humanité propre-
ment angélique du Bouddha virtuel se déploie au contraire
dans le cosmos, comme le soleil illumine la nuit. Clest
cela, répétons-le, qui la rend capable de véhiculer cette
cristallisation de I'lnfini — ou cetle Vérité «devenue
chair» — qu’est la Révélation, germe et aliment d’une
tradition universelle et millénaire.

A la question de savoir si cette perfection; combinée
avec la Bodhi dont elle est le réceplacle prédisposé, cons-
titue un degré de la Connaissance, on peut répondre oui
et non; c’est comme si 'on dernandait, en somme, si le
samsdra est réel ; la réponse peut éire affirmative ou
négative, suivant les points de vue, pourvu que la vérité
absolue soit reconnue. « Toute chose est Atmd », certes ;
mais « le monde est faux, Brahma est vrai», et <il n'y a
pas de divinité hormis la seule Divinité » ; le probléme
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n'est autre, au fond, que celui du «ecaractére divins de
Mayd, ou de la nature de Mdayd en tant que « modalité »,
« jeu », « dévoilement » ou « aspect » de l'ineffable Soi, de
Pagramdétmda. lL.a <« Connaissance supréme» attribuée au
Samyaksam-Buddha comporie essentiellement trois fac-
teurs : le déploiement cosmique inoui de la perfection
bodhisattvique, puis le Nirvdna qui s’y trouve compris, et
enfin le « poids céleste » de la Révélation du Dharma;
quant a savoir si les facteurs extranirvaniques, aussi incom-
parables qu’ils puissent étre 4 leurs niveaux, ajoutent
quelque chose au Nirvdna ou constituent un élément de
Connaissance principielle, c’est 13, nous semble-t-il, une
question qui métaphysiquement se résoud d’elle-méme.

11 est toutefois un facteur qui permet d’accepter, avec
les réserves qui s’'imposent, Uinterprétation de I'Illumina-
tion spécifique du Samyaksam-Buddha comme un degré
— ou comme le degré supréme -— de la Connaissance,
et ¢’est le suivant : la Révélation coincide, chez le Bodhi-
sattva prét a la recevoir, avec le «ressouvenir» de la
Sagesse acquise ¢ antérienrement », mais <« oubliée » pas-
sagérement du fait de {'incarpation. Cet «oubli» ou ce
trouble initial a lieu pour la simple raison que ce n’est
pas dans ce monde nouveau que le Bodhisattva avait
acquis sa Sagesse ; Vobscuration passagére dont il s’agit
est d’ailleurs comparable, dans V'ordre naturel, a4 enfance
qui, elle aussi, voile transitoirement des facultés pourtant
préexistantes. Il y eut donc sous Parbre de la Bodhi une
double Hlumination: dune part le «ressouvenir », qui
devait se produire par la force des choses aprés d'inévi-
tables tatonnements dans un nouveau corps et un nouvel
espace, et d’autre part la Révélation accompagnée de la
Connaissance samsarique qui caractérise le Samyaksam-
Buddha. Si nous admettons que le terme de Buddha a
deux ou plusieurs sens, — et le Mahaydna nous y oblige, —
nous devons admetire également deux ou plusieurs genres
de Bodhi : il y a une Bodhi qui est propre a tout Buddha,
fit-il extérieurement Bodhisaftva, et il y en a une autre
qui concerne le seul Bouddha Révélateur et dans laquelle
une dimension extrinséque s’allie 4 la Bodhi intrinséque (1).

(1) On distingue du reste la Bodhi inconditionnelle de 1’Absolu
d'avec ses reflets céleste et terrestre, les trois niveaux appartenant
A tout Bouddha, suivant la théorie des trois «corps» de V< Eveillé ».
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Le Bodhisattva devenu Buddha, disions-nous, a la
Connaissance absolue, non pas en vertu de sa qualité de
Samyaksam-Buddha, mais en vertu de sa qualité d’Arahant,
¢’est-a-dire qu’il peut — mais ne doit pas ~— étre Samyak-
sam-Buddha parce qu'il a cette Connaissance ; nous avons
relevé aussi que lopposition tout illusoire samsdra-Nir-
vdng n’existe qu'au point de vue du monde et se trouve
résolue dans et par le Nirvdna et non autrement, car il
n'y a 1A aucune réeiprocité ni aucune symétrie possible,
si bien que la Science particuliére du Bouddha Révélateur
ne saurait ajouter quoi que ce soit 4 la Connaissance
nirvanique, Or i} ne faut pas perdre de vue — et nous y
avons fait allusion également — qu'il est possible de
considérer le samsdra sous le rapport de sa « nirvanéité »
indirecte, c’est-a-dire en tant que « dimension interne »
du Vide ou de I'Infini, et dans ce cas on pourra & la
rigueur, en y mettant les précautions qui s’imposent et en
un sens évidemment relatif, parler d’'une Connaissance
supréme propre au seul Samyaksaem-Buddha (1). Nous
n'en dirons pas davantage, et ne serait-ce que pour Ja
simple raison qu'on ne peut parler adéquatement des
dimensions de 'espace en termes de planiméirie.

*
L3

Le Bouddha voulut tout d’abord garder la Révélation
-~ ou la Connaissance correspondante — pour sol, et ce
ne fut que sur les instances trois fois répétées des Dieux (2)
qu’'il se décida a la communiquer ; cette hésitation ini-
tiale est profondément symbolique, car elle manifeste un
aspect du processus révélateur méme, un peu comme le
brisement des premiéres Tables de la Loi an Sinal. Plus
tard, le Bouddha déclara n’avoir rien caché, d’avoir au
contraire fait rayonner la Vérité comme le jour, qui illu-

(1) Samypak signifie « juste s, «¢parfait» ou <entiers, tandis
que le préfixe sam -— comme les mots latins summum et summa
ou les mots allemands sam!, zusammen, sanmeln - exprime les
idées voisines de <sommet» et de <¢totalités». La transcription
savanie lie ce préfixe au mot suivant, ce qui, pour l'eeil, estompe
quelque peu les termes connus de Buddha et de Bodhi. Un terme
tel que Sambodhi évoque bien le caractére «<synthétiques -—
4 la fois supréme et non-supréme -~ de I'Hlumination du Boud-
dha Fondateur.

(2) Les Devas, qui correspondent aux Anges du Monothéisme.
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mine tout; ceite parole, loin de nier — comme d’aucuns
Iimaginent — la pluralité graduée des sens dans I'Ensei-
gnement sacré, affirme en réalité 'universalité et la tota-
lité du Dharma : méme les aspects les plus subtils de la
Vérité ont été exprimés avec une suffisante clarté pour
« ceux qui ont des oreilles pour eniendre » ; 'Enseignement
a livré foutes les clefs nécessaires, et fiit-ce sous la forme
d'une fleur dans la main du Tathdgata (1). Du reste, nulle
vérité n’est ésotérique en elle-méme, elle ne l'esi que
par rapport & tel degré d’entendement; or la source de
I'incompréhension est plus souveni dans la volonié que
dans l'intelligence, c’est-a-dire que les obstacles sont avant
tout d’ordre passionnel, au sens le plus large, ce qui nous
raméne en somimne 4 la distinction entre deux genres de
limitations, fonciéres les unes et accidentelles les autres,
et au probléme de leur enchevétrement dans la nature
humaine, ou encore, en d’autres termes, 4 la question de
savoir dans quelle mesure une apparente substance est
accidentelle ou qu'une apparence d'accident dénote au
coniraire une substance.

Quand nous disons que la Révélation s’accompagne
chez le Bouddha d’une conscience concréie et pénétrante
des rythmes du samsdra, — du monde en tant qu’enchai-
nement indéfini des causes et effets, — il doit étre bien
entendu que le genre ou le style de cefte connaissance est
fonefion du style de la Révélation qu’elle accompagne :
ce que la Révélation énonce, 'dvaidrg le connait immé-
diaternent, sans qu’il soit toujours possiple d’assigner une
priorité, dans I'dme avatarique, soit 4 cette Connaissance,
soit au «fait divin» de la Révélation. Pour ce qui est
de la question du style spirituel, nous dirons qu’on peut
connaitre espace de diverses maniéres, en partant de
différents symbolismes ou de différentes mesures : on peut
le connaitre selon le cercle, la croix, I'étoile, la spirale,
et ¢’est ainsi que la samsdra peut é&tre connu suivant
des perspectives variées, analogiquement parlant; mais
cette science n'aura foujours qu'un caractére d’« absoluité
relative s, comme fout reflet ahsolu dans la contingence.

Le monothéisme semble enseigner que le monde a un
commencement et n’a pas de fin, et le Bouddhisme, au

(1) «Celui gui est ainsi allé », nom du Bouddba.
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contraire, semble affirmer non moins paradoxalement que
le monde a une fin, mais n'a pas de commencement ;
cette remarque que nous fit un Bouddhiste appelle le
commentaire suivant : la réponse aux deux difficultés est
donnée par la notion d’Apocatastase, laquelle satisfait aux
exigences des deux métaphysiques, en mettant fin a la
création — mais sans anéantissement, bien au contraire, —
et en réalisant le désir humainement impossible des Bodhi-
sattvas. Quand les Bouddhistes admettent que le samsdra
prendra fin grace aux Bodhisattvas et Bouddhas qui auront
sauvé jusqu’au dernier des « étres animdés, ils attribuent
implicitement la réintégration finale a I'dAdi-Buddha,
Bouddha universel ou divin dont I’Acte s’identifie en effet
au Logos fransmutateur ; autrement dit, ’Apocatastase ou
le Mahapralaya est la Bodhi —— le passage & Détat de
Bouddha -— de tous les Bodhisattvas célestes, tels Ava-
lokiteshvara, Manjushri, Kshitigarbha, Akdshagarbha; la
lumiére nirvinique qui submerge, pénétre, transmue et
dévore le samsdra, c¢’est leur Illumination sauvant I'Uni-
vers, et en fait, c’est a4 travers les Essences célestes
qu’agira cette Lumiére, avant de les résorber & leur tour
dans son infini Silence.

Dans le Bouddhisme, qui est réfractaire aux spécula-
tions a littéralisme cérébral, le langage veut communi-
quer ou déclencher un «étre» plutdt qu'un <« penser :
« comprendre » et «étre» tendent a4 se confondre dans
la mesure du possible, d’ocli le large usage des updyas,
des «concepts-moyens » dont la raison suifisante est,
moins une vérité congue « abstraitement » qu’une trans-
formation intérieure et uné intuition en quelque sorte
« existentielle », si ce paradoxe est permis. C’est ainsi que
I'idée du Bodhisattva a pour but, avant tout, de déiruire
I'égoisme, puis V'ego méme ; peut-éire le Mahdydna repro-
che-t-il au fond a ses antagonistes du Sud moins une
imperfection de doctrine qu’une imperfection de méthode,
c’est-a-dire qu’il estime que l'idéal de la Bodhi est prati-
quement irréalisable sans Vidéal du Bodhisativg, seul
capable de irancher le nceud gordien de P’égoité. Certes,
on peut étre d'un autre avis sur ce dernier point, mais,
quoi qu’il en soit, si le Bodhisativa est censé sauver tous
les étres animés, cela indigue avant toui une fotalité du
don de soi, donc une victoire parfaite sur I'ego ; la compas-
sion apparait alors comme le critére d’authenticité de la
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Connaissance, comme c'est le cas de I'amour dans la gnose
chrétienne (1), pour laquelle la sagesse sans charité n’est
qu'un «airain qui résonne ou une cymbale qui retentit .
L’« amour » est ce qui fait passer le «comprendre» &
I« étre >, ou ce qui nous attache ontologiquement a la
Vérité et nous ouvre ainsi 4 la magie transformante du
Symbole.

Pour terminer, revenons, en les précisani, a ces notions
fondamentales : le Bodhisatfva ne pourrait pas accumuler
des mérites innombrables, et par 14 un kerma inépuisable,
s’il n’était intérieurement un Buddha, libéré, comme tel,
de la transgression ; c¢’est parce qu’il ne peut plus tomber
dans le péché ou dans la passion que le Bodhisativa accu-
muie des mérites ininterrrompus et réalise des perfections
sublimes ; les actions sacrificielles attribuées au Bodhi-
sattpa symbolisent et ses perfections — les pdramitds
et le sacrifice que représente sa condition samséarique
méme. Ce qui distingue le Bodhisattva du Buddha, c'est,
non pas forcément une moindre connaissance, nous l'avons
dit, mais le fait de se trouver dans le samsdrg, ou plus
précisément de s’y trouver d'une certaine fagon et par
principe ; le Buddha terrestre se distingue des Bodhisattvas
par le fait qu'une Parole céleste s’est «incarnée» en lui
et qu’il a obtenu ainsi la fonction de « fonder une reli-
gion » — pour parler en termes occidentaux — et de sortir
ensuite de la transmigration ; V'un ne va d’ailleurs pas
sans lautre, car celui qui a pratiqué une « sortie» hors
du monde doit désormais veiller sur cette voie et n’a plus
d'autre fonection a4 Tégard des « étres animés » (2).

Il v a, somme toute, quatre «réalités » 4 envisager :
le samsédra, le Nirvdna, le Bodhisattva et le Buddha ; celui-

(1) Nous spécifions qu'il s’agit de gnose, car pour Jla voie
d’amour, laquelle coincide le plus souveni avec un exotérisme rela-
tif, la chose est évidente.

(2) Le Mahdydna se présente parfois comme étant la doctrine,
non du Bouddha terrestre — donc en Nirmdnakdya — comme l'est le
Hinapdna, mais du «<Bouddha divin», en Dhurmakdya. Ce quil est
absolument certain, c¢'est que les soltras mahiyadniques ne sauraient
en aucun cas étre ceuvre humaine et refléter une «évolution» quel-
conque, quels que puissent &tre leurs moyens dialectiques.
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ci est, en un certain sens et en tant que tathdgata, le
« samsdra entré dans le Nirvdna », tandis que le Bodhi-
sattva est au contraire et par principe le « Nirvdna présent
dans le samsdra» ; on a dit également que le Buddha
représente 'aspect contemplatif, et le Bodhisattva Vaspect
actif du Nirvdna, ou que le premier est tourné vers I’Absolu,
et le second vers la contingence. Le Buddha est un rayon
émanant du Centre et retournant 4 lui, et le Bodhisattva
est un cercle projetant le Centre dans la périphérie; le
Buddha illumine ou sauve par rayonnz=ment, et le Bodhi-
sattva en mouvement spiroidal. Ou encore: le Buddha
transmet, « verticalement », Ja Lumiére ou la Connaissance,
tandis que le Bodhisaftva manifeste « horizontalement» la
Chaleur, la Compassion, la Miséricorde.

Le Buddha manifeste cette vérité que «le samsdra est
Nirvana », et le Bodhisativa, la vérité que «le Nirvdna
est samsdra » ; mais on pourrait affirmer aussi que cha-
cun manifeste &4 sa maniére les deux vérités, suivant
Paspect ou la fonclion qui prédomine, ce qui revient a dire
que le Bodhisattva et le Buddha sont tous deux les mani-
festations & la fois libres et nécessaires de Adi-Buddha
ou de Mahd-Vairochana.

Frithjof ScHuon.
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QUELQUES APERCUS HISTORIQUES
SUR L'IDEE TRADITIONNELLE ®

) Les pages qui vond swivre sonl exiraites de
Uouvrage que nolre collaborateur, M. Luc Benoist,
ol pellier prochainement wwr Presses Universi~
taires de France, dans la collection ™ Que sais-je 27,
sous le titre - L'Esotérisme.

Le traditionalisme romantique

Tout aun long du siécle classique et du siécle des
Lumiéres, une chaine secréte de spirituels, sinon d’initiés,
relie les platoniciens de la Renaissance, Marsile Figin, Pic
de La Mirandole, Brune et Campanella au premier mou-
vement romantique. La qualité des hommes qui forment
cette chaine n'est pas toujours reconnaissable. 1l en est
de douteux. L’humanisme des XVII°® et XVIII® siécles reste
trés inférieure a celui du XVI*, L’homme de cour n’est
plus un « microcosme », mais un sceptique. Le roman-
tisme réagit contre ce rationalisme et l'athéisme révolu-
tionnaire qui en fut I’héritier.

En France, le remounveau du sentimeni religieux et
des traditions rencontra ses théoriciens dans les « pro-
phétes du passé ». Bonald, J. de Maistre et L.-C, de Saint-
Martin. En Allemagne, il provoqua dans la Magonnerie la
création d'une hiérarchic de hauts grades & Vimitation
des Ordres de chevalerie. Le rite templier de la Stricle
Observance fut fondée en 1754 par le baron de Hundt a
qui la grandeur de I’Allemagne médiévale donnait la
nostalgie du Saint-Empire. Dans le méme temps, & Lyon,
un magon d’origine espagnole, Martinez de Pasqually,
fondait le rite des Elus Coéns pour metire en pratique
les procédés de réalisation exposés dans son Traité de la
Réintégration des Etres. Aprés le départ du maitre pour
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les Antilles, deux de ces disciples, L.-C. de Saint-Martin
et Willermoz élaborérent aux couvents de Lyon et de
Wilhelmbad (1782) les constitutions d’un Régime Ecossais
Rectifié, reconnu par le Grand-Orient et qui unissait en
les transformant les Elus Coéns et la Stricte Observance.

La figure la plus remarquable du nouveau régime fut
cerfainement le comte J. de Maistre. Magon a vingt et un
ans, grand orateur et grand profés, il devint bientét, comme
I'empereur Alexandre I, chevalier bienfaisant de la Cité
Sainte, dernier grade du régime écossais rectifié. Catho-
lique intransigeant, auteur du traité Do Pape, il déclarait
que «le christianisme des premiers temps était une véri-
table initiation », et il répliquait a ses contradicteurs que
«ce qui est clair pour les adeptes est inintelligible pour
le reste des hommes ». Avant Lamennais et mieux que
Bonald, il fut le chef de ’école traditionaliste francaise,
premiére manifestation du romantisme. Mails il restait
trop humaniste 4 la francaise pour que son influence
s’exercdt sur une Europe dominée alors par lesprit alle-
mand. En contraste avec lui, son ami Saint-Martin, plus
mystique qu’initié, admirateur de Boehme et de Sweden-
borg, fut trés lu en Allemagne, ol Herder dés 1773 avait
commencé la réhabilitation du Moyen Age. D'autres pro-
testants, Hamann le mage du Nord, Starck, Jacobi s’oppo-
saient aussi au rationalisme, suivis par des catholiques
ou des sympathisants comme F. von Baader, Z. Werner,
F. von Schlegel el ses amis Novalis, Tieck et Schelling.
lIs se rattachzient tous 4 la grande tradition germanique
&’Eckhart et de Boehme, celle du concept de Totalité
suivant lequel P'Universel seul peut avoir une significa-
tion. Le symbolisme analogique, cxpnlsé par le cortésia-
nisme, reprenait vie grdce 4 Creuzer, & Goerres et & Bren-
tano. La montée du renouveau catholique, sa fusion avec
le germanisme remettaient en honneur le Saint-Empire
considéré comme la forme la plus parfaite d’un équilibre
entre les deux pouvoirs spirituel et temporel. L'idée
maitresse de ’élite, dans cetie Allemagne romantique, était
la régénération de I'humanité grice & une association
occulte de penseurs et d'initiés. Novalis publiait dans ce
sens un manifeste L’'Europe oun la Chrétienté (1799) ol il
attaquait le luthéranisme coupable d’avoir appauvri 'idéo-
logie chrétienne réduite a la littéralité de la Bible et
d’avoir rompu ['unité européenne. Au rationalisme étroit

159



ETUDES TRADITIONNELLES

des philosophes, le romantisme substituait le sens du
mystére. Il apparait comme l'animateur d'une spiritualité
déja renaissante et encore méconnue.

La renaissance orientale

Dans une seconde étape le romantisme devait susciter
une renaissance orientale. Certes le nom de Bouddha
n’était pas ignoré de Ciément d'Alexandrie et Hippolyte
de Rome avait cité les Védas. Mais il fallut attendre
quinze siécles pour les voir réapparaitre effectivement
dans un Occident prisonnier du préjugé classique hérité
d’un hellénisme décadent. Les humanistes ne concevaient
pas qu’il puisse exister une civilisation-mére autre que
Pégyptienne, ni d’autre trachement, pour remonter aux
origines, que la Bible ou Pythagore. Ce qui les conduisit
4 chercher la source des traditions dans P'hellénisme et 4
confondre la langue primitive avec I’hébreu. Cette erreur
fut encore commise au XVII® siécle par Court de Gébelin,
par le jeune Schlegel et par Fabre d’Olivet. L'ceuvre de
ce dernier est cependant respectable. On peut lui reprocher
d'avoir confondu Pythagore et Moise. Ayant appris I'arabe
et hébreu, il se plongea dans la Genése et publia aprés
des années de travail sa Langue hébraique restituée, ou
il a mis en lumiére le sens universel du texte sacré. Sans
doute sa linguistique s’abuse, mais ce ne sont pas en fait
Ies racines hébraiques qui lui ont suggéré les idées fonda-
mentales de la pensée qu’'il en tire, mais linverse, et
chez lui le génie du métaphysicien secourt a chaque instant
les faiblesses du linguiste.

Malheureusement, il ignorait que dés 1771 Anquetil-
Duperron avait commencé a traduire Pdvesta et importé en
France les premiéres Upanishads qui, disait cet érudit,
« présentaient les mémes vérités que les ouvrages des
platoniciens qui les avaient peut-étre regus des Orien-
taux ». Quand Fabre voulut lui-méme utiliser la traduc-
tion anglaise du Ramaz}ana ses préjugés d'ancien revo-a_
Iutlonnaire lamenérent a intervertir P"ordre des ages du™y
monde et 4 placer a la fin du cycle, I’dge d’or du début.

Seules les traditions orientales authentiques allaient
pouvoir libérer VEurope de son préjugé classique et
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moderniste en Jui faisant découvrir l'unité doctrinale
essentielle des religions de 'humanité. Le premier  pas en
cette voie fut accompli par les indianistes anglais.’ Des
traductions directes du sanscrit furent réalisées a partir
de 1785 par le fondateur de la Société Asiatique. de Cal-
cutta, William Jones, puis par son successeur Colebrooke
qui devait écrire en 1805 son fameux Essai sur la philo-
sophie des Hindous, traduit en francgais par Pauthier
en 1833.

De leur cbté les romantiques allemands accueillirent
avec ferveur cette occasion de se libérer de la tutelle
abhorrée du classicisme. A la suite de Colebrooke, F. von
Schlegel écrit son Essai sur la sagesse des Hindous (1808).
Les textes publiés de 1788 a 1839, & Calcutta, par les
Recherches Asiatiques furent considérés comme une révé-
lation providentielle par les amis du groupe d'Heidelberg,
Creuzer, Tieck, Goerres et Brentano. C'était 14 un « chris-
tianisme antérieur a I'histoire », suivant le mot de Schel-
ling. Cependant cetfe conception d'un christianisme 4 la
Boehme ne pouvait éire que difficilement acceptée dans
toute 'Europe. Sa diffusion réclamait une objectivité que
lui donnerent les savants francais Burnouf et Silvesire de
Sacy. L’Ecole des Langues Orientales était créée en 1795,
la chaire de sanscrit au Collége de France instifuée -en
1814 et le Journal asiatique fondé en 1823. Cette révé-
lation de la plus haute spiritualité enthousiasma Lamar-
tine et Michelet et provoqua ce que Quinet nomme dans
son Génie des Religions (1841) une «renszissance orien-
tale ».

L’¢éclatement des horizons intellectuels, dans I'Europe
de 1848, provoqua une réaction de défense de la part des
nationalismes ombrageux., Les Allemands substituérent
I'appellation d’indo-germanique 4 celle d'indo-européen et
utilisérent ia linguistique comme argument raciste. Les
Anglais, plus soucieux d'impérialisme économique que de
métaphysique sanscrite, abandonnérent I'étude exacte de
I'Inde pour favoriser un théosophisme politique et nive-
lisateur., Rome elle-méme, inquiéte de voir les textes
orientaux confrontés avec les Ecritures chrétiennes, finit
par condamner l'ami de Montalembert et de I'abbé Gerbet,
A. Bonnetity, directeur des Annales de Philosophie chré-
tienne (1830-1855) ol était défendu le principe d'une
révélation primitive et ol étaient publids des texies chinois
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en paralléle avec les textes bibliques. Comme V'a dit juste-
ment M. R. Schwab, «la renaissance orientale menagait
de dégénérer en guerre de religions ».

La réserve de Rome était d’autant plus explicable qu'au
lieu de concourir & un renouveau de la spiritualité 'intru-
sion d’un Orient défiguré menacait d’alimenter une litté-
rature polémique et donnait naissance 4 cette basse contre-
fagon que ’on nomme I'Occultisme. Ce mouvement moderne
ge rattache & l'ceuvre d’un ancien diacre du nom de Cons-
tant, plus connu sous le pseudonyme d’Eliphas Levi. Son
ceuvre ne doit d’ailleurs rien a 'Orient. Mais bien qu'il
ait mis beaucoup de fantaisie dans les Clefs des Grands
Mystéres et dans le Dogme ef Rituel de Haute Magle
(1856), il reste supérieur 4 ses néfastes plagiaires, auxquels
se mélérent des Orientaux occidentalisés, et dont la pro-
pagande s'acerut & partir de 1870.

Quels que solent leurs noms, théosophistes, anthropo-
sophistes, néo-martinistes, néo-gnostiques, spirifes on rosi-
cruciens, ils sont exclusivement curieux de phénoménes,
ce qui est exactement contraire & toute métaphysique. Les
conditions mémes du monde moderne favorisent une action
subversive et anti-traditionnelle. La confusion du psychi-
que et du spirituel, 'assimilation du spirituel & ce qu’il
y a de plus inférieur dans le psychique, V'identification de
la religion avec la magie, le iotémisme, la sorcellerie
méme, la vulgarisation d'une pseudo-initiation ou méme
d'une contre-initiation, tout cela constitue des indices
irrécusables de subversion dégradanie. La matérialisation
croissante de la civilisation moderne, le progrés du machi-
nisme et la vogue de I'artificiel, la mise en « conformité »
des cerveaux par fous les moyens de la propagande révélent
une inquiétante montée des forces incontrdlées et sirement
incontrélables de la part de ceux qui n’en soupconnent pas
I'existence.

La Tradition enseigne que sur la fin du cyele il est
inévitable que soient utilisés les résidus des ages précédents,
tout ce que les Anciens avaient délibérément négligé ou
écarté, tout ce qu’ils avaient refusé comme le machi-
nisme (1) non seulement par dédain du fravail servile,

(1) Cette opinion est exposée par M. André Aymard, dans la
Postface qui termine le tome I de I'Histoire générale du travail,
dirigée par L.-H. Paris (1959),
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par respect des castes, mais aussi par crainte justifiée du
«choc en retour» des forces inférieures et dont nous
sommes bien placés pour reconnaiire la menace.

Pendant longtemps les Hindous négligérent de répondre
aux caricatures de leur tradition propagées par les Occi-
dentaux. Cependant, les conséquences politiques aggra-
vantes de celles-ci finirent par les émouvoir et ils cher-
chérent & entrer en relation avec des personnalités euro-
péennes susceptibles de redresser une mentalité dangereuse
pour tout le monde, a commencer par ceux qui en étaient
la proie. Leurs premiéres tentatives eurent peu de succés.
Vers 1886, ils contactérent un Frangais, le marquis de
Saint-Yves d’Alveydre, auteur de la Mission des Juifs (1884).
Il avait acquis les papiers de [Fabre d'Olivet et les avait
utilisés sans discrétion. Mais ses informateurs hindous cons-
tatérent qu'il n’était disposé 4 se servir de leur ensei-
gnement qu'au hénéfice d’un systéme politique personnel
et la tentative de nouveau échoua. Ce n'est que vers 1908
gu'un nouvel essal devait réussir. Il en résulta l'ceuvre
de René Guénon,

Dés vingt ans, celui-ci avail traversé tous les milieux
« spiritualistes » dont les prétentions a I'ésotérisme 'avait
attiré. Il eut vite fait d’acquérir la certitude qu’aucune de
ces prétentions n'était justifiée. Il se lia avec des person-
nalités effectivement rattachées & des organisations authen-
tiquement orientales. Des circonstances plus exceptionnelles
encore, en rapport avec les iniliatives hindoues mention-
nées plus haut, lui permirent d’étre rattaché avant vingt-
quatre ans aux trois principales traditions de POrient. 1
apprit le sanserit et commenca en 192! avec une Iniro-
duction & UEtude des Docirines hindoues, une ceuvre abso-
lament nouvelle en Occident par la profondeur et ia
clarté de leur exposé métaphysique.

Griace 4 une connaissance approfondie des (traditions
hindoue, arabe et chinoise, i} rétablissait, au-dela de I'onto-
logie philosophique et théologique, l'¢quivalence de la
notion suprapersonnelle de Ulinfini, du Non-Etre, de la
Possibilité Universelle. Cette restitution lui permettait de
renouveler le concept de Révélation Primordiale qui n'est
drailleurs pas étrangére au Christianisme, puisqu’on peut
rencontrer sous la plume de J. de Maistre Vaffirmation
« qu'il n’y a point de doclrine qui n'ait sa racine dans la
nature intime et dans une tradition aussi ancienne que
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le genre humain». Cetie reconnaissance permit 4 René
Guénon d’étendre la notion d'orthodoxie & toutes les
traditions de 'humanité, sagns amoindrir pour chacune la
poriée de leurs applications particuliéres. Puis, descendant
de I’Absolu au monde ef au niveau de homme, il lui
restitue la multiplicité indéfinie et simultanée de tous les
états de I’étre, en montrant que leur réalisation était pos-
sibly grace & une connaissance directe et immédiate, faci-
litée par linitiation. Il ne s’est d’ailleurs jamais flatté
d’'avoir rien dit de nouveau. Bien au contraire. Comme
les scolastiques du Moyen Age, il n'a été que le traducteur
éminent et le commentateur fidéle d’une vérité ancienne,
que nous avons, griace i lui, essayé d’exposer le moins
imparfaitement possible.

Notre époque aspire a une universalité que pressentent
les meilleurs esprits et que souhaitent les dmes les plus
hautes. Des indices concordent d’un renouveau @cumé-
nique, sans que les diverses religions aienlt 4 renoncer
4 leur génie particulier, et méme puissent le faire sans
disparaitre. pas plus qu’un accord fraternel n’empéche
le développement original de chaque membre de la méme
famille, séparé par le corps et uni par le ceeur et lesprit.

Or Vésotérisme est justement le cceur et lesprit des
religions. 11 prouve qu'elles sont filles d’upe tradition
identique. T.a hénédiction d’Abraham descend toujours
sur ses fils divisés. Bouddhistes et hindouistes sont issus de
la méme ferre indienne, que se partagent l'islam et le génie
hindou. Sous des noms divers tous reconnaissent une
méme vérité, celle qui dans le silence des mystéres péne-
trait de sagesse les iniliés antiques el qui, encore aujour-
d’hui, au seuil des monastéres chrétiens, inscrit son plus
beau nom, celui de la Paix.

Luc BENOIST.
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TEXTES DU TACAWWUF
SUR
LE MAITRE ET LE DISCIPLE

Aprés le premier texte, de caractére introductif, précédem-
ment publié ici (E./T. de mars-avril et de mai-juin 1962) : Con-
seil a UAspirant de Muhyu-d-Din Ibn Arabi, nous présentons
dans cette rubrique, du méme auteur, un chapitre de ses
Fuighat, le 1817, qui donne proprement une définition technique
et méme, en gquelque sorte, un « portrait» du maitre spirituel,
le Cheikh en Islam. Le document est d’une certaine importance;
suffisamment expressif par tui-méme, unc fais les termeys spé
cizux rendus, les références implicites précisées et les allusions
éclaircies, il coniribuera 4 expliquer une des notions fonda-
mentales du domaine initiatique. Les particularités de la mat-
trise islamique telle qu’elle apparalira dans le texte du Maitre
par excellence du Ta‘cawwuﬁ n'empécheront pas d'y voir en
méme temps ce qui est le fond nécessaire de toute maitrise en
quelque tradition que ce soit.

Dans ce document, la maiirise est présentée telle qu'elle
est en elle-méme el dans toute sa plénitude, et non pas telle
qu'elle fonctionne le plus souvent en fait, surtout dans le
cadre d’'unc organisation iniliatique, ou le Chelkh est, en outre,
représenté ordinairement et i différents degrés par des délé-
gués. De plas le Cheikh visible peut étre seulement le support
extérienr du Cheikh réel dont l'action peut s'exercer par des
moyens ¢t dans des conditions qui échappent 4 tout contrdle
extérieur.

Toutes ces gquestions seront traitées a Poccasion d'autres
docuraents que nous présenterons plus fard.

A ce texte nous ajoutons deux autres extraits des Fufdhdt,
les chapifres 192 et 193, qui traitent respectivement du hdl et
du maqgdm initiatiques, deux notioms qui reviennent souvent
dans les textes du Tacawwuf et qui, dans le chapitre 181 sur
« La Vénération des Maitres», ont une imporlance spéciale ;
de plus, par une couvergence irés heureuse, certains points
effleurés dans ce fexte principal se trouvent repris dans les
deux autres qui apparaissent ainsi comime de véritables < notes >
développées du premier.

M. VaLsaN
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LA VENERATION DES MAITRES SPIRITUELS
(FutOhdat chap. 181 : thtiramu-ch-Chuyikh)

Vers :

La vénération des Maitres n'est que la vénération d’Allah :
Observe-la donc comme régle, pour Allah et par Allah!
Ceux-ci sont les guides. La Parenté (selon Uesprit avec le

[Prophéte) (1) les confirme
Dans leur réle démonstratif avec une fermeté reposant sg;‘l X
ah.
Héritiers de tous les Envoyés divins (2),
Leur propos est toujours selon Allah.
Dans leur niches, fu les vois, tels les Prophétes,
Ne demandant d’Allah rien d'autre quwdllah,
S'ils font voir guelque hal (3) qui les défourne
De la loi sacrée, cbandonne-les a Allah,
Ne les suis pas el ne marche pas sur leurs traces,
Car ce soni alors des reldchés d’Allah en Allah.
Tu ne prendras pas comme modéle quelqu'un sur leguel la Loi
{rma plus d’autorité,
Méme s’il apportait des révélations de la part d’Allah.

D’autre part, ayant constaté Pignorance dans laquelle sont
de nos jours les disciples quant aux dignités de leurs maitres
spirituels, nous avons dit encore les vers suivants:

On igaore la valeur des Maitres,

De cenx qui sont Gens de Contemplation et de Science ferme;
On ‘rabaisse par ignorance leurs paroles,

Alors gqu'elles ont une porlée sublime,

(1) Al-Qurbd = La Parenté, la Proximité. Cf. Cor, 42, 22.

(2) Les Prophétes antérieurs mentionnés dans le Coran et les

hadiths représentent différents aspects de 1'Homme Universel et
constituent autant de types spirituels permanents, toujours réali-
sables en formule mohammadienne, La notion d’«héritage» men-
tionnée dans le texie indigue la participation f{onctionnelle & ces
différents types.
" (8) Le terme hdl = «état> est entendu dans les textes du
Tagawwuf surtout dans un sens technigue d’«¢état spirituel », sur-
venu de fagon providentielle ; il en sera encore question plus loin
dans ‘le présent texte. Ces états se traduisent souvent par quel-
qu’effet extérienr; ceux des hommes spirituels dont les ahwdl sont
manifestes peuvent contrarier les régles de convenance tradition-
nelle ; en touit cela 11 s’agit bien entendu d'états d'Ame spontanés
et qui-ne peuvent étre provoqués de fagon délibérée.
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Les Maitres  spirituels (ach-Chuyakh, sing. chaykh) sont
les Lieutenants de Dien (Nuwwdbu-I-Haqq) dans le monde, &
P'instar des Envoyés {(ar-Rusul, sing. rasi?g ~ sur eux la Paix |
- dans leur temps. Ou plutdt ils sont les Héritiers (al-Warathad,
sing. wdrith) auxquels a été dévolue la science des Lois sa-
crées ([lmu-Chardi'i) de 1a part des Prophétes (al-Anbiyd,
sing. nabi} - sur eux la Paix ! - sauf qu’ils ne légiférent pas; a
cet égard ils ont seulement la charge d'assurer le régime
de la loi existante dans le domaine général, de méme que,
dans le domaine spécial de UElite spirituelle (al-Khugue),
ils ont le rdle de veiller sur les cceurs et de sauvegarder les
réﬁlg;; particulieres de la discipline spirituelle (al-ddab, sing.
adab).

Parmi les Savants par Allah (al-Ulamdun-bi-lldh) les Maiires
spirituels occupent une place analogue 4 celle des médecins
parmi les savants en sciences naturelles : le médecin ne con-
nait la nature {at-tabi’ah) que sous le rapport spécial sous lequel
eile régit le corps humain, alors que le savant naturaliste la
connait d’une fagon générale, méme s¢'il n'est pas médecin.
Il se peut aussi qu’'un maitre réunisse les deux genres de
connaissance, mais le propre de la Mailrise spirituelle (ach-
Chaykhitkhah) en fait de science par Allah c’est de connaitre
en matiére humaine les choses sulvanies : -

— les origines des ¢« motions » (harakdt) et leurs suites (4) ;

— la science des « propos survenus dans la conscience »
{{lmu-l-khawdlir) tant bladmables que louables, et oft est Ven-
droit par lequel ¢'introduit Tillusion qui fait qu'un propos
blamable prend les apparences d’un propos louable (5) ;

— les « souffles » (anfds) et les < regards » (nazhrah), ce
ui leur est propre et ce qu’ils recélent comme bien attirant la
aveur d’Allah, ou comme mal encourant sa colére (8) ;

— les <« maladies » et les « remeédes » ;

— les « temps » (fastes ou néfastes) et les «ages »( avec
leurs caractéristiques) ; : :

-— les « lieux » (comvenables ou nonj ;

(4) Les «motions» spirituelles sout considérées comme la mani-
festation de certaines réalités Iatentes, selon des orientations et des
finalitds eycliques déterminées et significatives. On en aura irouvé
incidemment une mention spéciale & propos des impulsions regues
pendant les séances de chants spirituels dans le précédent texte
publié¢ dans cette rubrique. (Voir E.T. de mai-juin 1962, Conseil 4
Udspirant. Sur l'empressement vers les Mosquées, pp. 128-127.)

(5) Les khawadtir, notion dont il a déji été question d'une fagon
un peu spéciale dans le texte évoqué plus haut (ibid., pp. 128-129),
sont définis techniquement comme des propos survenant subitement
et de facon non-délibérée dans la conscience ; il y en a de quatre
genres, d’aprés leur provenance : seigneurial (rabbdni), angéliqua
(malak®), psychique-subjectif (nafsi) et diabolique (chapfdnf).

(6) 11 s’agit de propriétés des 4mes individuelles  manifestéas
typiquement par les modalités subtiles de souffle et de regard.
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1.~ les aliments, ceux qui favorisent la santé et ceux qui

la détruisent ;

'~ discerner entre une < intuition véritable > (kachf haqiq!)
et une «intuition imaginative» (kachf khaydli), connaifre
la théophanie» (ai-tajalli-I-ilghi) (7) ;

. — posséder la méthode d’éducation spirituelle ({ardfyah) et
ouvoir poursuivre la progression du disciple depuis la con-

Sition d" « enfance spirituelle » (tu(‘f}lah) et d’ < adolescence»

{chabdb): jusqu’a celle de maturité (kuhdlah) ,

— savoir quand il est opportun de cesser de gouverner
la nature individuelle { le tempérament) (tabi’ah) du disciple
pour régir son intelligence {agD) ;

—comprendre quand le disciple attache foi aux propos
mentaux qui lui surviennent subitement (khawdtir) ;

— savoir quels sont les statuts propres de Pame individuelle
{(nafs) et quels sont ceux de Satan, et qu’est-ce qui tombe sous
le pouvoir de Satan;

— connaitre les < voiles > qui protégent I'homme contre
les jets que Satan lance dans son coeur;

—— ge rendre compte de ce dont est capable 'ame du disci-
ple alors que celui-ci n'a aucun soupcon au méme égard ;

— &tre en mesure de faire distinguer au disciple, en cas
d’¢ ouverture » dans son intérieur, entre I’« ouverture sub-
tile » (fat'h rahdni} et louverture divine (fai’h ildhi) (8);

— reconnaitre par ¢ flair » {(chamm) ceux qui leur con-
viennent d’entre les hommes de la voie et ceux qui ne leur
conviennent pas (9);

— savoir enfin sous quelles ¢ parures » doivent étre pré-
sentées les dmes des disciples en tant gu’< épousées du Dieu

{7) Le kaechf {(ou encore la mukdchefah) désigne une intuition
réalisée dans 'ordre des pures significations (fi-l-ma'dn!) et qui est
4 distinguer du chukiid (ou muchdhadah), 1a contemplation, qui se
rapporte aux essences ou réalités en soi (fi-dh-dhawdt). Le kachf
hagiqt est donc up nom de l'intellection véritable ; le kachf khagadli
est une intuition basée sur les formes mentales. Le tajalll {ldht est
bien la eonnaissance 1a plus imporiante car il désigne la manifes-
tation du mystére divin,

{8) Le fat'h ildh! est de nature purement métaphysique, alors gue
le fat'h rahdnt est de nature subtile ou encore angélique.

(9) 11 s’agit de la perception de qualités caractéristiques des éires
par la seule faculté olfactive, comme certains peuvent saisir les mémes
gualités- par quelqu’autre faculié, car des concentrations ou des
transferts gualitatifs sur Pune ou P’autre des facultés de perception
et d’action sont, fout au moins en principe, toujours possibles. Le
Cheikh Muhyu-d-Din Ibn Arabi raconte ailleurs qu’il:a eu A s’entre-
tenir alnsi quelques fois par la seule modalité des «haleinesa»
{rawdih}, ou encore par la seule faculté visuelle (nazhar), et ceci
saps- aucun signe conventionnel,
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de Vérité » (ardisu-l-Haqq) ; ils sount sous ce rapport comme
les coiffeuses qui embellissent les nouvelles mariées (10).

Ils sont ainsi les gentilhommes de Dieu, connaissant les ré-
gles de la courtoisie devant la Présence Divine et ce qui Lui
est dd comme égards. En somme, pour résumer le contenu
de la maitrise spirituelle, le ¢ maitre » est celui qui réunit
tout ce dont a besoin le disciple engagé sur la voie (al-murid
as-sélik) pendant son éducation (t{arbiyah}, sa marche initia-
tique (sulak) et son processus de dévoilement intuitif (kachf),
jusqu’a ce que celui-ci devienne lui-méme capable d’assumer
le role de maitre spirituel. Cela comprend aussi tout ce que
réclame )'état du disciple lorsque la pensée {(khatir) de celui-
ci ou son ceeur (galb) sont atteints d% la maladie d'un doute
dans lequel il n’arrive pas 4 distinguer le hon cdté du mau-
vais, comme il arriva 4 Sahl (at-Tustari) & propos de la <« pros-
ternation du Ceeur» (sujidu-l-qalb) (11) ou encore 4 notre
propre maitre (AbQ-I- Abbas al-Uryani) lorsqu’il lui fut 4it:
¢« Tu es Jésus fils de Marie! » (12) : dans de tels cas le
maitre porte le remeéde qui convient, Il en est de méme fors-
gquest éprouvé celui qui « sort » pour <« écouter » Dieu de
Pextérieur, chose différente donc que de Dlentendre de son
ame, et qu’ainsi il peut s'entendre dire <« de la part de Dieu »
d’accomplir quelque chose d’illicite ou de s’abstenir de quelque
chose de nécessaire. Dans de tels cas le maitre connaissant in-
tervient pour délivrer le disciple afin que la «langue du
géché » {lisdnu-dhanb) ne formule pas d’accusation a son
gard, alors que le magam qu’il occupe est parfaitement va-
lable (13).

(10) Par < parures », expression technique, le cheikh Muhyu-d-Din
désigne les « vertus de la Servitude ».

(11} La « prosternation du Ceeur » est un magdm initiatique trés
rarement connu, méme par les grands hommes spirituels. Sahl, lorsque
la chose lul arriva, resta une longue époque dans lincertitude quant
4 la signification et la durée de Vévénement, et il ne {rouvait
personne pour l'éclairer la-dessus. 1] voyagea i ce sujet de différents
ciiés, et seulement aprés beaucoup de recherche il trouva & Abadan un
maitre qui P'édifia, en lui précisant que le fait étajt <« définitif pour
ce monde et pour l'autres.

(12) C’est le premier maltre de notre aunteur et un des plus
grands. Il est mentionné dans la catégorie des aissawiytin c’est-d-dire
de ceux dont le modéle initiatique est celui d’Afssa ibn Maryam
{Jésus fils de Marie). L'événement mentionné dans le texte a da
se produire & un moment de la maturité si non méme de la vieillesse
d’Abdi-l-Abbas car Muhyu-d-Din précise ailleurs que ce maitre avait
accédé 4 cetie catégorie spirituelle dans la derniére phase de sa vie,
alors que lui-méme avait au contraire commencé sa carriére spiri-
tuelle par ce méme type aissawi, pour passer ensuite aux auires
types mussdw! (moisiaque), ete, Ce que nous disons daps cette note
est en rapport avec ce que nous disions dans une note précédente des
différents types spirituels constitués par les Prophétes antérieurs.

13) Nous ne pouvons insister ici sur le manzil (demeure ou étape
initiatique) dont il s'agit, et nous dirons seulement gue la situation,
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Les maitres sont donc les médecins de la Religion d’Allah,
et il leur manquait quelque chose dont ils ont besoin pour
exercer la fonction éducative (tarbiyah), il ne leur serait pas
permis de s’assoir sur le siége de la maitrise, car ils pourraient
alors nuire plus qu’ils ne seraient utiles, et produiraient des
troubles, comme il arrive de la part de médicastres qui en-
dommagent le valide et tuent le malade. Par contre, lorsqu’un
maitre correspond a la définition, il s’agit bien d'un chaykh de
la Voie d’Allah, et tout murid doit Phonorer ,le servir et ob-
server rigoureusement ses prescriptions, sans lui cacher de son
cas rien de ce qu’il sait connu d’Allah. 1} sera & son service
tant qu’il lui portera respect; et s'il lui arrivait que son
ceeur perde ce sentiment, il ne devra plus rester avec lui
une seule heure, car il n’en tirerait aucun profit, mais au
contraire se ferait du mal: en effet, la compagnie (cuhbah)
ne porte profit que s'il y a enm méme temps considération
respectueuse (hurmah). Lorsque son cceur recouvrera ce sen-
timent, qu’il rentre au service du maitre car alers il en retrou-
vera profit.

Mais les maitres peuvent se trouver dans deux conditions
différentes (‘ald hdlayn) :

1) 11 y a tout d’abord ceux qui, connaisseurs du Livre
et de la Sunna, les professent extérieurement et les réalisent
intérieurement, en respectant les limites établies par Allah,
en s’acquittant du pacte fait avec Lui et en appliquant les
prescriptions de la Loi, sans recourir a des interprétations
pour en arriver & accepter ce qui est douteux, et ayant par
ailleurs le souci de ne pas négliger quelque devoir, se tenant
a4 Pécart des gens troubles, animés de sollicitude pour Ila
communauté, n’allant pas jusqu’a détester les désobéissants,
cependant « aimant ce qu'aime Allah et haissant ce que hait.
Allah » (hadith), «ne craignant pas d’étre blamés par les
créatures » {(Cor. 5, 54) quand il s’agit des choses d’Allah,
« recommandant le bien et défendant le mal » - le mal reconnu
comme tel par tous - « et s’empressant de faire de bonnes
ceuvres » (Cor. 3, 114), « pardonnant aux hommes.» (Cor. 3,
134), <« respectant le grand, ayant pitié du petit (hadith),
< écartant les obstacles de la Voie » (hadith) - la voie de
Dieu aussi bien que la voie des hommes, exhortant auc bien
dans le sens de ce qui est chaque fois le plus nécessaire,
rendant & chacun son da, bons avec leurs fréres ou plutdt
avec tous les hommes, ne limitant pas leur générosité a leurs
seules connaissances, mais la rendant absolue ; enfin consi-
dérant le grand comme leur pére, le semblable comme leur
frére et égal, le petit comme fils, et toutes les créatures comme
famille a leur charge.

Ces maitres se voyant &tre obéissants a Allah, voient aussi

trés dangereuse, 4 laquelle il est fait allusion représente ce qu'on
pourrait appeler un < conflit de lois », qui peut se produire 4 la
suite d’une sorte de « pacte spécial » fait par le silik, et qui n’est pas
insoluble dans le fond. .
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3ue c’est Dien méme qui assure la réussite de leurs efforts
'obéissance ; et s'ils trangressent, ils s’empressent au repen-
tir et 4 la pudeur devant Allah : ils blament leurs ames de
leurs fautes sans jeter la responsabilité sur le Décret et la
Prédestination divines, car cela serait une inconvenance ma-
jeure & I'égard d’Allah. Calmes et doux, Pleins d’amabilité, ¢ mi-
séricordieux entre eux, tu les vois s'inclinant et se proter-
nant » (Cor. 48, 28) dans leur avis, par charité pour les ser-
viteurs d’Allah. Comme des gens qui pleurent, la tristesse I'em-
porte chez eux sur la joie en raison de ce que comporte la
condition d'étre chargé d’obligations (faklif).

Tels sont ceux qwon prend comme modéle, et quon doit
révérer : < quand on les voit, on se rappelle Allah t» (14).

2°) Une autre sorte de mailres sont ceux qui sont caracté-
risés par des <« états » (ahwdl, sing. hdl) qui leur valent des
écarts et qui ne jouissent pas d’un comportement aussi équili-
bré. Ceux-ci on les laisse 4 leur ¢ états » et on ne reste pas
en leur compagnie, Méme s'il accomplissent des prodiges, on
ne s’en remet pas a leur ajde tant qu’ils sont irrévérencieux
envers la Loi, car nous n’avons pas d’autre voie vers Dien
que celle qu'Il nous a tracée Lui-méme : si quelqu'un prétend
qu’il ¥ a vers Dieu une autre voie que celle qu’I({ a Lui-méme
instituée, sa parole est vaine (zidr). On ne prend pas comme
modéle un cheikh qui manque de convenance méme s’il était
sincére dans son ¢ état », et cependant on le respecte.

Sache aussi que le respect de Dieu est dans le respect du
maitre, et Pinsoumission a Dieu est dans Pinsoumission au
maitre. Les maitres sont les chambellans de la Vérité divine
(Hujjabu-l-Haqq) qui veillent sur les états des cceurs des dis-
ciples :({Jar conséquent celui qui est dans la compagnie d'un
maitre digne d'étre suivi et ne le vénére pas, son chétiment
sera la perte de la Vérité divine dans son coeur et la négli-
gence au sujet d’Allah. C’est une inconvenance majeure que
de se méler a sa parole et le géner dans sa dignité ; la Vérité
se trouve seulement avec les gens polis, et la porte est fermée
4 ceux gui manquent de convenance. Il n’y a pas de plus
rande disgrdce pour le disciple que de ne pas savoir vénérer
es maitres. Queiqu’un des hommes d’Allah a dit au sujet de
la réunion avee eux : < celui qui est assis en leur compagnie
et les coniredit en quelque chose qu’ils ont réalisé par leurs
ropres états, Allah lui enléve de son ceceur la lumiére de la
oi ». Siéger avec eux est donc une chose trés grave et celui
qui leur tient compagnie est en danger.

II y a cependant divergence parmi nos gens au sujet du
disciple dans ses rapports avec un auire cheikh que le sien :
son attitude envers celui-ci, sous le rapport de la Vérité (min
janibi-l-Haqq), doit-elle étre pareille a4 celle qu’il a envers
son cheikh ou non? Tous disent qu’il est, sans aucune dis-

14) Termes empruntés au hadith prophétique suivant : <« Les
Saints d'Allah (Adwliydu-llah) sont ceux qui lorsqu’on les voit, om
se rappelle Allah ».
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cussion, tenu 4 le considérer avec vénération : sur ‘ce point
il y a unanimité. Mais ensuite les opinions différent: cer-
tains d’enfre eux disent qw’il doit se comporter avec ce
maitre comme avec le sien; d’autres font une distinction et
disent que son comportement sera le méme, seulement aprés
qu'il aura su guil s’agit d’un cheikh quwon peut suivre dans
la voie, et s’il ne sait pas une telle chose, il s'abstiendra. Cette
conception a son fondement. L'autre fagon de voir {(celle qui
consiste a considérer tout maitre 4 titre égal comme le sien)
a, de son cdté, sa justification dans ce qui arriva lorsque le
Prophéte - qu'Allah prie sur lui et le salue - eat & répondre
a4 la femme qui s'était adressée 4 lui sans savoir qu'il était
VEnvoyé d’Allah, et qu’il lui dit : « Dans le malheur la patience
est le meilleur ! » ( ce gui valut donc le conseil par excel-
lence & cette femme, malgré qu'elle se fiat adressée- 4 lui
comme & un autre homme). Le disciple ne saurait chercher que
la Vérité : quand il voit apparaitre, ol que ce soit, ce qu’il
cherche, il le reconnait et le prend; ceci s’explique par le
fait que les Hommes spirituels (ar-Rijdl) sont connus au moyen
de la Vérité {(al-Haqq), et ce n’est pas la Vérité qui est connue
au moyen des Hommes spirituels.

Mais le principe en cette matiére est que, de méme que le
monde ne saurait subsister entre deux Dieux, ni le sujet légal
entre deux Envoyés divins apportant deux Lois différentes, ni
épouse entre deux maris, de méme le disciple ne pourra se
tenir enire deux maitres, quand il s’agit d’éducation spirituelle
{tarbiyah) ; mais s’il s’agit de simple compagnie {¢uhbah) sans
direction éducative, il n'y a pas d’inconvénient i se trouver
dans la compagnie de tous les maitres possibles, car il ne
s’agit ?as de se trouver sous leur autorité. Cette compagnie
s'appelle ¢« compagnie de bénédiction » (cuhbatu-l-barakah),
qul, évidemment, ne suffit pas pour faire un homme dans
la voie d’Allah.

Il reste que la vénération des maitres est le principe de
toute prospérité.
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SUR LA NOTION DE “HAL‘/
{état spirituel -~ FutGhdat. chap. 192)

Vers :

Le < hal> est une des faveurs que le Tout-Miséricordieux
: {accorde par pur acte providentiel :

Il n'est pas une < acquisition» personnelle ni Ueffet
d'une recherche.

L'altération de son mode est son point faible.
Toi-méme, sois ferme, car le « hdl» est changeant.

Ne dis pas qu’il est constant, o
Comme lont enseigné certains initiés.

Aba Igdl, chef éminent, étaif ferme duns le < hal»,
Et il y avait dans son « hals» des choses étonnantes ;

Cet étai dura (1) jusqu'au moment ol furent acquillées les
[« centaines » (al-miin) (exigées pour son < rachat»} (2),

Et pendant fous ces jours les voiles ne refombérent jamais
{sur sa contemplation) (3).

It dépassa dans ceife condilion les Quarante Temps de Moise
Ef atteignit des < cenfaines » - ¢’est ce que rapportent les
livres.

* ®

Le hdl est, chez les Gens de notre Ordre (at-Taifch), ce
ui survient au coeur sans activité délibérée ou acte personnel
ge saisie. De son fait, les modalités de ceiui qui en est touché
subissent des changements,

(1) Abu ’lgdl (ou Ab 'Ugal) al-Maghrebi constitue un des cas
les plus extraordinaires en matiére de hal extinctif. On rapporte
gu'il est restd «éteints en contemplation supréme pendant 3 on
4 années, jusqu'd sa mort, et, bien entendu, sans rien manger ni boire.

(2) Amphibologie basée sur le sens du nom 'Iqal, qui signifie
¢ entrave» et <cordon» ou «voile dont on se ceint la téte ».
Tgdlu-l-miin = <entrave (d’esclave, cofitant) des centaines», ou
< captif dont le prix de rachat est trés clevés.

{3) Allusion & l'autre sens (voile) du nom ’Igal (eu ’Cgal).
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Au sujet de sa durée, il y a divergence. Certains disent que
le hal est permanent ; d'autres lui contestent celte propriété et
disent qu'tl ne dure que le temps de sa venue a l'existence,
tout comme I' ¢ accident» (al-arad) chez les scolastiques -—
et gu'ensuite il est suivi de «¢similitudes» (amihdl), et c’est
nela qui fait croire a une continuité cependant irréelle : c’est
cette deuxiéme opinion qui est la juste, mais il faut ajouter
que le hdl est suivi de «similitudes» qui ne se confondent
nas avec lui.

Pour sa signification verbale, on 'a ratfaché au terme de
hulgl = < infusion » ou < inhabitation > (4), et c’est pour cela
que certains U'ont affirmé permanent et qu'on a considéré que
sa condition propre est la constance, de telle sorte que, si cette
condition cesse {a un moment) il ne s’agit pas d'un hdl (véri-
table). Telle est la docirine de ceux qui enseignent que le hdl
est permanent.

Quelquun a dit : «depuis 40 ans, Allah ne m’a jamais
engagé a une chose que je trouve désagréables, et Plmam (?)
jugea cela ainsi : < Celui-ci parle de la permanence du conten-
tement {ar-ridd). Le Contentement est un des ghwdal {pluriel de
hal) ». Ce qu'a dit 1a 'Imém est acceptable, mais dans la Voie
d’Allah une telle acception reste loin (du véritable sens). Ce
qu'il faut dire au sujet du fait que Péire éminent et telle
condition pendant 40 ans, ¢’est qu'Allah ne P'a jamais fait entrer
dans quelque état réprouvé par la Loi, et que ses instants furent
toujours préservés par les actes d'obéissance (aux obligations
légales) et par ce qui contente Allah (en fait d'ceuvres suréro-
gatoires) (5). Personnellement, j’aji rencontré aussi quelqu’un
de trés sincére qui éiait caractérisé par un hdl (dans ce sens
général du terme(i et qui reposait spirituellement sur le < pied »
(gqadam) d’AbQ Yazid al-Bistdmi, ou qui, plutét, avait plos de
fermeté dans son iravail spirituel; c¢’était un homme d’excel-
lentes maniéres ; un jour, il me déclara: «Depuis 50 ans,
aucune mauvaise pensée désapprouvée par 12 Loi ne m’a visité
ame». (Cest 14 un cas de <« préservaticn divines» (igmah
ilghiyyah). Ce dont parlait le personnage éminent cité précé-
demment, entre dans la méme catégorie.

Les ahwdl sont des « dons » (mawdhib) non pas des < acqui-
sitions personnelles » {makdsib).

Sache que le hdl est aussi une « qualité divine» (na’t (lGhi}
our autant que la Divinité est considérée dans Ses Actes
al-4{’al) et sans Ses Orientations (af-Tawajjuhdt) vers Ses Etres.

Bien qu’ll soit Unique dans Sa Réalité, et que rien ne puisse

(4) Entre la racine du mot hdl, qui est hd-wdaw-ldm, et celle du
terme hulitl, qui est hd-lam-laém, il n'y a que voisinage phonétique
non pas relation étymologique, mais les similitudes phonétiques sont
des signes de certaines affinités. Ainsi le hdl évoquant le sens de
hulifl enirainera iussi Vidée de « pénétration» et < établissements.

(6) Cest-a-dire que dans le cas cité il ne s’agit d'un «état spiri-
tuel » que dans un sens trés. général du terme, et non pas dans le
sens fort ¢’ «infusion de présence divine ».
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s'adjoindre & Sa Réalité, Allah a dit au sujet de Soi-Méme :
< Chaque Jour, Il est 2 une ceuvre » (Cor. 55, 17). Le plus petit
des < jours» est I'unité de temps qui me comporte plus de
division : Allah s’y trouve & des ceuvres aussi nombreuses
qu’il y a dans I"Univers de particules indivisibles, chaque par-
ticule étant traitée & part selon cette régle. 11 est 4 une ceuvre
avec chaque particule du Monde en y créant ce qui en assure
la subsistance, a part les choses qu'll produit pour rester sub-
sistantes par elles-mémes ¢n toute unité de temps. Ces « ceuvres >
sont les « états» des créatures, celles-ci éfant les réceptacles
de Ses <« ceuvres» ; et en ces créatures, Il crée toujours ces
€ euvres ».

Le hal ne peut subsister deux moments, car, dans le cas
contraire, Dieu ne serait plus Créateur au sujet de IP'étre qui
conserverait son état un deuxiéme moment, cet étre ne serait
plus ¢« pauvre envers Allah» et se qualifierait comme se suffi-
sant 4 soi-méme et n'ayant plus besoin d’Allah. Or, cela est
impossible, et toute chose qui aboutit & limpossibilité est
impossible. Ce point est analogue a celui qu'enseignent ceux
{les scolastiques) qui disent que I' <accidents (al-arad) ne
subsiste pas deux moments, et cette chose est également vraje.

Les ahwdal sont des ¢ accidents » arrivant aux choses géné-
rées, de la part d’Allah qui crée ces états dans les choses, fait
qu’on exprime par Iidée qu’ < I est 4 ['cwuvre dans ce monde
et dans l'autres. Tel est le principe des ahwdl, auquel on
raméne tout en matiére théologique.

Quand Allah crée le hdl, celui-ci n'a d'autre réceptacle que
I'étre dans lequel il est créé ; il s’infuse (yahull) en cet étre
le moment de son existence, et (comme nous 'avons déja dit)
c’est pour cette raison que le hdl a été interprété comme expri-
mant l'idée de huldl {«infusion » ou < iphabitation ») qui est
la « descente » dans le mahall {mot de la méme racine que
hulal et signifiant < réceptacle »), descente par laquelle il a
son existence.

Son statut ontologique (hagiguh) étant qu’il ne doit pas
durer deux moments, nécessairement il devient inexistant au
moment suivant, et cela de lui-méme, et non pas par un agent
qui produirait en lui P'inexistence, car linexistence au deu-
xiéme moment, 4 savoir au moment qui suit son existence, est
une condition nécessaire, et le réceptacle n’a pas lui non plus
une subsistance en dehors du hdl, ou d'un autre hdl similaire
ou coniraire, de sorte que le réceptacle lui-méme en tout temps,

our subsister, a besoin de son Seigneur, qui existencie pour
ui des « similaires » ou des ¢« contraires » : alors, quand Allah
existencie ces « similaires », on s'imagine que ceux-la sont tou-
jours le premier hal qui persisterait tel qu’il éfait, alors que
la chose n’est pas exacte.

Allah étant ¢ chaque Jour a une ceuvre», et I’ « ceuvre pro-
cédant d’une orientation (ou application) divine (fawajjuh
ildhi), et d’autre part, comme Ii nous a instruit qu'll change
de forme (yatechawwalu fi-¢-cuwwar), il résuite qu'a toute
ceuvre correspond une < forme divine » {(¢drah ildhiyyah). C'est
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pour cela encore que le Monde est sorti selon la Forme Divine,
et c'est pourquoi nous disons au sujet d’Al-Haqq (le Vrai, Dieu)
ue la Science 4 Son sujet est la Science au sujet du monde
({lmu Nafsihi fa-llmu-l-4lami). C'est en ce sens que s'expriment
ceux qui disent que le hdl est en rapport avec l'idée de
tahawwul et d'istindlak (action de changer), et en concluent
qu'il n’a pas de permanence. Le Monde, depuis qu'il fut créé
par Allah, et indéfiniment dans 'autre vie et dans toute I'exis-
tence, voit se succéder ses états par effet de leur Créateur et
de Ses Orientations de Voloaté (fawajjuhdt (rddiyyah) accom-
pagnées de la Parole Créatrice (Kalimatu-l-Hadrah) qui est le
KEun = <« Sois!» Ainsi la Volonté ne cesse jamais d’étre impli-
cite, c'est ce qui signifie ['état d'Orientation divine, et jamais
ne cesse le Kun existenciateur et le fokwin de I'existenciation.
Tel est la chose en elle-méme, tant sous le rapport du lieu que
sous celui de la créature.

D’autres interprétent le hdl comme apparition du serviteur
avec Patiribut de Dieu dans l'ordre existenciateur (at-takwin),
et que les effets produits dérivent de son énergie spirituelle
(himmah) (6). C’est la condition de « ressemblance avec Allah »
{at-tachabbuhu bi-lldh) exprimée aussi par le terme de « carac-
térisation par les Noms divins» (af-fakhalluqu bi-I-Asmd). C'est
ce sens quont en vue les gens de notre temps quand ils parlent
de hal. Nous aussi nous affirmons la méme chose, mais nous
ne disons pas qu'on doive laisser voir la vertu efficace. Selon
nous le serviteur a un certain pouvoir de disposition a ce
sujet : s’il veut manifester son état il peut le faire, mais la
convenance spirituelle (al-adab) 'en empéche, car I’éfre veut
réaliser toujours sa condition de serviteur et se cacher sous
le voile de 'activité servitoriale, en sorte qu'on ne puisse rien
lui reprocher. Clest ainsi que lorsqu’il s’est vu sous l'aspect
d’extréme faiblesse (alors qu’il retient en soi la vertu divine
de son état) on mentionne Allah au moment méme od on le
voit : tel est chez nous le ¢ Saint d’Allah » (Waliyyu-lldh) qui
est une miséricorde pour le monde. Ceci conformément 2 la
parole du Prophéte — qu’'Allab prie pour lui et le salue —
au sujet des « Saints d’Allah » (dwligau-llgh) : « Ce sont ceux
qui (sont tels que) lorsqu’on les voit, on mentionne Allah !>
— et il en est ainsi en raison de leur patience dans le malheur
et dans les épreuves ¢videntes qu’Allah leur fait subir; et
cependant ils ne tiennent compte dans tous leurs éfats que
d’Allah seal. « Quand on voit chez euxs un comporiement
pareil «on mentionne Allah » car (on comprend) qu’ll se les
a choisis peur Lui-méme (7).

Cetui gui ne sait pas ¢e que nous disons, dit par contre
que le Saint qualifié par 'état d'ianfusion divine (¢ahibu-l-hal)
qui, lorsqu’on le veil on mentionne Allah, c'est celui qui pos-

(6) Sur la himmah, voir du méme auteur Le Livre de I'Extinction
dans la Confemplation, traduit par nous dans E.T. de mars-avril
1881, p. 8%.

{7) La relation nécessaire entre I'élection spirituelle et les épreuves
est altestde tout d'abord par des hadiths prophétiques dont nous
citons les suivants :
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sede le « pouvoir existenciateur» (af-lakwin), I' ¢ action par
Pénergie subtile» (al-fi’lu bi-l-himmah), Tautorité dans e
monde, la domination et Pempire, et que ces attributs étant
propres 4 Allah, en voyant de tels hommes on mentionne Allah.
Ceci est la parole de quelgqu'un qui n’a aucune connaissance
de I'état réelpdes choses, et qui ignore que le but de la parole
du Législateur {dans le hadith cité) est celui que nous avons
expliqué. Car nous voyons en effet que le pouvolr de s’imposer
par l’éner%ie sublile peut étre obtenu par des &tres qui nont
aucun poids nj valeur chez Allah, et qui ne sont pas des Saints,
alors que ia demande a laquelle eut 4 répondre le Prophéte
par les parcles en question concernail les Saints d’Allah. En
effet, on lui avait demandé : < Qui sont les Saints d’Allah 7»
et il a répondu : < Ce sont ceux qui lorsqu’on les voit on men-
tionne Allah !», et ceci du {fait que moulus par les épreuves
et accablés de calamités ils restent inéhranlables et ne cher-
chent pas d’abri auprés d’un autre gu’Allah, contents de ce
qu’Allah leur fait arriver et de ce qu’il veut d’eux. Quand le
peuple les voit en cef état de patience et de contentement, et
gw’ils ne se plaignent point aux créatures, le peuple « mentionne
Allah » et comprend qu’Allah a pourvu ces étres de Sa Grice,

Ceux qui ont la capacité de produire des effets (par action
subtile) peuvent étre des Saints. Mais des effets existenciels
de cet ordre peuvent provenir aussi de certains moyens (ma-
wdzin) connus parmi nous et parmi ceux gui connaissent ies
énergies que peuvent développer les ames, et leur efficace,
et qui savent comment les corps grossiers se soumetiient &
l'influence de ces énergies. Ceux qui ont fréquenté les Azd-
bigyah (8) connaissent la disgriace dans laquelle ceux-ci vivent
tout en étant capables de tuer, destituer et d’exercer une auto-
rité par la seule influence psychique {himmah). D’autre part,
il v a les vertus opérantes de certains Noms (9) que peuvent
utiliser ceux qui en connaissent les propriétés quoique ces étres
pourraient étre des polythéistes. Par conséquent, la capacité
d’exercer une influence efficace dans le monde n’est pas un
des caractéres distinctifs des Saints d’Allah. I ne reste donc
(comme « définition » du Saint d’Allah) que ce que nous avous
dit nous-méme,

s Les hommes les plus durement éprouvés dans ce monde sont
le prophéte (nabi) et le saint {¢afi) ».

«Les hommes fes plus durement éprouvés sont les Prophétes
{al-Anbiya), ensuite les Vertueux (a¢-Célihan), ensuite ceux qui leur
ressemblent le plus et ainsi de suite. L'homme est éprouvé dans la
mesure dans laquelle il est homme de Religion (Din) : ¢'il est vigou-
reux dans sa religion Pépreuve sera plus dure pour lui, s'il est fréle
dans sa religion il sera éprouvé en proportion, mais en fout cas
I'épreuve ne cessera d’étre attachée au serviteur tani qu’il ne sera
capable de marcher sur terre déchargé de toute faute ».

(8y Sur les Adzdabiyyah voir Futdhdt chap. 229, ol il est parlé
d'eux dans des termes analogues et on ajouie la précision qu'ils sont
des gens d’Afrique du Nord {(gawmun ypusammiina bi-Ifrigiyah
al-Azabiyyahy.

{9) 11 wagit scit de «noms divins», soit de noms angéliques,

soit de noms de puissances d'ordre subtil
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SUR LA NOTION DE “MAGQAM"
(station spirituelle - Futihé&t. chap. 193)

Vers :

En vérité, le maqdm s'obtien! par les wuvres,
Il implique activité de recherche et d'acquisition.

C'est par le magim qu'est atteinle la Perfection des Connais-
r .
{sants ;

Il est le bien qui ne leur est pas reliré, ni caché, ni voilé.

Il est constunt. Des choses étonnanies du monde invisible,
Il les assigne, les discrimine ef les vise.

Il est la fin ultime, alors que les ahwial se succédeni ;
Il n’est découvert que par labeur el fatigue.

En vérité, UEnvoyé d’Allah, pour remercier son Seigneur, faisait
{saigner ses pieds {pendant ses priéres de nuit) (1),
Et fut plus élevé encore par son zéle et sa peine.

Sache que les maqgdmat {sing. maqgdm) (2} sont choses obte-
nues par effort personnel (makdsib, sing. maksab) et dérivent
de 'accomplissement parfait des « droits » (hugitg, sing. hagq)
grescrits légalement. Lorsque le serviteur observe les «temps»
tablis, en déployant les activités spirituelle {al-mu’amalit, sing.
mu'dmalah) par les disciplines corporelles (al-mujdhaddf, sing.
mujdhadah) ¢ psychiques (ar-riyddat, sing. riyddah), ordonnées
par le Législateur qui a déterminé leurs modalités et leurs mo-
ments, lears conditions et leurs régles de complétude et de
perfection, alors ce serviteur est tenant d’un magdm, en tant
qu'il produit la forme ordonnée pour ce magdm. Ainsi, on i
a dit: <« Faites la Priére!s» {dgima-¢-calah ; textuellement

(1) Aprés qu’Allah eut révélé le verset: « Nous t'avons accordé
une Victoire Evidente, afin qu’Allah te pardonne tes péchés anté-
rieurs et ultérieurs s (Cor. 48,1), VEnvoyé d&’Allah priait encore les
nuits au point que ses pieds arrivajent & saigner par suite de la
durée de la position debout, dans I'immobilité requise. Son ¢épouse
Aichah, émue, s’étonna qu’aprés la révélation du verset préeité, il
prit encore tant de peine. [ répondit: « Mais ne serai-je pas un
Serviteur reconnaissant ?»

(2) Le terme magdm est masculin, le pluriel magdamdt est de
forme féminine, mais en les transcrivant en frangais, pour des raisons
d’homogénéité de style, nous considérerons les deux comme étant
du genre masculin.

178



il

TEXTES DU TAGAWWUPF SUR LE MAITRE ET LE DISCIPLE

« Mettez debout la Priére», le mol agima étant de. la . méme
racine que magdm = « station », « fail de se trouver debout»),
et les serviteurs la font selon une forme parfaite {(¢draft kdmi-
lah) : elle sort ajors «oiseau» (3), ange, esprit-saint, mais.
reposant seulement sur la volonté divine ; ensuite le. serviteur
passe & un autre magdm (prescrit) pour en produire également
la forme. Par cela, le serviteur est « créateur » (khalldq) (4). Tel
est le sens du terme magdm (5). - .

Il o'y a pas de divergence entre les Gens d’Allah gquant au
fait que le magdm est chose stable, qui ne cesse pas, alors
qu'ils ont des opinions différentes en ce qui concerne le hdl
Cependant, selon nous, la chose n'est pas telle qu’ils l'ont
définie, car il y a & faire quelques distinctions, en raison de
la diversité des « réalités » (hagdig, sing. hagigah) qui carac-
térisent les magdmdl. Les magamdl ne reposent pas fous sur
une seule et meme réalité. Aiasi, il y en a qui sont liés par
une condition {(chart), et lorsque la condition respective cesse
d’exister, le magdm cesse également ; par exemple, en matiére
de ward’ {scrupule pieux) qui ne concerne que ce qui est
« défendu » {mahzir) oun « douteux» {(mulachdbih) @ deés quil
ne s’agit plus de Pun de ces deux cas ou des deux, il n’est plus
question de ware’. De méme en matiére de « peur» (al-khawf)
ou d' «espoirs» {ar-rajid), ou cncore de <« dépouillement»
(at-tajrid) qui consiste en «abandon du souci des moyens de
vivre » (gifu-l-asbab) et qui est 'aspect extérieur du tawaklkul
{le fait de se remetire & Dicu} selon Pacception ordinaire,

Il y a des maqdmdat qui subsistent jusqu'a la mort, et qui
cessent, comme la fawbah (la pénitence, la « conversion ») et
l'observance des prescriptions légales. D’aufres magdmadt accom-
{)agnent le serviteur dans la vie future jusqu’au moment de
‘entrée au Paradis, coinme la « peur» et ' « espoir». D'autres
enfin entrent avec le serviteur au Paradis, comme les magdmat
de IIntimité avec Dieu {af-Uns) et de la Détente (al-Basf) ou
fucore ceiui de la manifestation des atiribués de la Beauté
Divine,

(3) Une allusion est faile ici & la «création s par Jésus de 'nisean
d'argile en raison de Vordre divin (Cor. 3,43 et 5,110).

(4) La <«ecréation» peut avoir lien aussi par le serviteur ainsi
gu’on le voit dans les versets indiqués dans la note précédente,
mais cela en raison de Pordre divin seulemeni : dans le cas des
pri¢res, Vordre divin est donoé dans la Loi. D'autre part, Allah
s’appelle Lui-Méme dans le Coran «le Meilleur des Créateurss»
(Ahsanu-l-Khaliqiny (Cor, 23,14 ; 37,125).

(5) On pourrait dire que le magdm dans Pordre «religieux»
correspond A la maolekah, habitus, dans Vordre naturel. Du reste, ce
dernier terme s’oppose lui aussi &4 hal dans la terminologie lechnique
du péripatétisme arabe,

1 faut dire aussi que selon le langage habituel, par magdm on
comprend surtout comme < degré» ou <rangy spirituel, et le hdl
s'oppose alers A lui dans le sens de « phase préparaloire s (Cf. Rene
(Guénon, Apergus sur Plniliation, ch, XLV, page 297, note 3).
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Par conséquent le magdm est le «lieu» ou le serviteur
< occupe une position » (igémah) et une stabilité (thubdt) dont
il ne se sépare pas; si le magdm est soumis & une condition
et que cette condition se présente, le serviteur manifeste ce
magdm au moment correspondant en raison de la présence de
la condition respective. Le magdm estdpré,disposé ainsi chez
ce serviteur, et c’est en ce sens qu'on dit qu'il est < stable»,
non pas dans le sens que le servifeur le pratique en fout temps.
Comprends donc.

Traduit de 'arabe et annoté
par M. VALSAN.
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Par son récent livre intitulé Cavalcare la Tigre (1),
Julius Evola veut montrer comment 'homme <« naturel-
lement traditionnel », c’est-a-dire conscient d’une réalité
intérieure dépassant le plan des expériences individuelles,
puisse non seulement survivre dans Vambiance antitra-
ditionnelle du monde moderne, mais encore I'employer
a son propre but spirituel, selon la métaphore chinoise
bien connue de homme qui chevauche le tigre : s'il ne
s’en laisse pas désarconner, il finira par en avoir raison.

Le tigre. au sens qu’envisage Evola, c’est la force dis-
solvante et destructive qui entre en jeu vers la fin de
tout cycle cosmique. En face d'elle, dit I'anteur, il serait
vain de maintenir les formes et la structure d’une civili-
sation désormais révolue ; la senle chose qu'on peut faire,
c’est de porter la négation au-deld de son poinl mort et de
la faire aboutir, par une transposition consciente, non pas
au néant mais 4 « un nouvel espace libre, qui sera peut-
étre la prémisse d’une nouvelle action formatrice ».

Le monde qui doit étre nié parce qu’il est voué 4 iz des-
truction, c’est avant tout la « civilisation matérialiste et
bourgeoise » qui représente déja en elle-méme la négation
d'un monde antérieur et supérieur., — Sur ce point, nous
sommes d’accord avec l'anteur, mais nous constatons im-
médiatement qu’il ne distingne pas entre les formes pro-
pres & cette civilisation ¢ bourgeoise » et I'héritage- sacré
qui survit en elle et malgré elle. De méme, il semble en-
giober dans le destin de cetie civilisation tout ce qui subsis-
te des civilisations orientales, et cela également sans faire
une distinction entre leurs structures sociales et leurs
noyaux spirituels.

Nous reviendrons sur cette question. Relevons d'abord

(1) Collection La Primula Rossa, t. 3; édition Vanni Scheiwiller,
Milan, 1981,
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tun autre aspect de ce livre, aspect auquel nous pouvons
souscrire presque sans réserves : il s'agit de la critigue,
souvent magistrale, des différents courants de la pensée
moderne. ‘Evola ne: se place pas lui-méme sur le terrain
des discussions philosophlques, car cette phllosophle mo-
derne n’est plus une « science du vrai » ; — elle n'a
méme plas la prétention de Pétre; -— 1l la considére
comme un sympdme, comme le reflet mental d’une situa-
tion vitale et emstentle}le, essentiellement dominée par
le. désestr ‘depuis qu’on a nié la dimension de la trans-
cengdance, il ne peut y avoir que des impasses ; il n’y a plus
de.sortie hors du cercle infernal du mental livré & lui-
méme ; tout ce qui reste, c’est la description de la propre
défaite, Corame_point de départ de cette analyse, l'auteur
choisit la «phzlosophm » de Nietzsche, chez lequel il dé-
couvre un pressentiment des réalités transcendantes et
comme une teniative de dépasser 'ordre purement mental,
tentative vouée a l'échec par le manque d'une directive
spirituelle.

< Avee la méme acuiié, Paufeur Qnalyse les fondements
de fa science ‘moderne. De ce chapitre, nous. citerons le
" passage suivant qui répond avec pertinence aux illusions
spiritualistes de certains milieux scientifiques: « .. De
ce dernier point de vue, la sciemce la plus récente n'a
aucun.: avantage - sur la science matérialiste d’hier. A
Paide des atomes et de la conception mécanique de I'uni-
vers, on pouvalt encore s'imaginer quelque chose (bien que
d'une maniére trés pummve) les entités de la derniére
science physico-mathématique, par contre, sont absolument
munagmables, elles ne constituent plus que les simples
mailles, d'un filet fabriqué et perfectionné non pas pour
connaltre au_ sens -concret,, mtultxf et vzvant du terme -

pour avoxr une, prlse prathue toulouxs plus grande, mais
tou_}ours extérieure, sur la nature gui, dans son fond, Teste
fexmée 4 Yhomme ‘et .mystérieuse plus qu aupaxavant Ses
mystéres ont seulement été « recouverts » ; le regard en a
été distrait par les réalisations spectaculaxres de la ‘tech-
.nl I
¢ “et’’de” V'industrie, sur un plan ol il ne s’agit plus
de connaitre le monde mails seulement de le transformer
pouf - lés”buts ‘d’une humanité devenue exclusivement ter-
restre... »
187
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« Répétons que c'est une mystification- que de. panler
de la-valeur spirituelle de la science ‘récente parce: qu'en
elle, au lieu de matiére, on parle d'énergie, parce qu’elle
porte & voir dans la masse des irradiations: coagylées,
et quasi de la « lumiére congelée ». ou parce qulelle en-
visage des espaces & plus de trois dimensions... Ce. sont
la des notions qui, une fois substituées & celles ‘de la
physique précédente, ne changent absolument rien A Vex-
périence que 'homme d’aujourd’hui peut avoir du monde...
Quand on nous dit qu’il n'existe pas de matiére mais seu~
lement de ’énergie, que nous ne vivons pas dans un espace
euclidien & trois dimensions, mais dans un espace « cour-
bé » A guatre ou plus de dimensions, et ainsi de suite, les
choses restent comme auparavant, mon expérience réellé
n’est changée en rien, le sens dernier de ce que je vois
~— lumiére, soletl, feu, mer, ciel, des plantes qui fleuris-
sent, des éires gqui meurent —, le sens dernier de tout
processus et phénoméne n’est nuliement devenu plus
transparent pour moi. Il n’y a pas lieun de parler d'une
connalssance qui transcende les apparences, qui connaisse
en profondeur, au sens spiriluel et vraiment intellectuel
du terme... »

Non moins pertinentes sont les remarques de l'anteur
sur les structures sociales et les arts dans le monde con-
temporain. Il nous faui cependant faire une réserve pour
ce qui est de sa thése de " « asservissement de la force

négative », appliquée a certains aspects de la vie moderne.
Cifons un exemple typique: « Les possibilités p051twes
{du régne de la machine) ne peuvent concerner qu'une mi-
norité exigﬁe, a4 savoir les étres dans lesquels préexiste
la dimension de la transcendance ou chez lesquels elle
peut étre réveillée... Eux seuls peuvent donner une toute
autre valeur au « monde sans @me » des machines, de

la technique et des métropoles modernes, en somme de

tout ce qui est pure réalité et objectivité, qui apparaﬁt

froid, inhumain, menacgant, privé d’intimité, dépersonnali-

sant, « barbare ». C'est précisément en acceptant entiére-
ment cette réalité et ces processus que 'homme différencié
pourra réaliser son essence et se former lui- -méme seion
une équation personnelle valable...»

« Sous ce rapport, la machine méme et tout ce qui, dans
certains secteurs du monde moderne, a ¢été formé sslon
les termes d'une pure fonctionalité (notamment dans Par-
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chitecture)..peut devenir symbole. En tant que symbole,
la'smachine représente une forme née' d’une adéquation
exacte et objective des moyens a4 une fin, excluant tout
ce qui.est.superflu, arbitraire, dispersant et subjectif ;
c’est: une - forme qui réalise avec précision une idée (celle
de:la fin 4 laquelle elle est destinée). Sur son plan, elle re-
fléte donc d'une certaine maniére la valeur méme que possé-
dait, dans le monde classique, la pure forme géométrique, le
nombre comme essence, de méme que le principe dorique
du rien de trop..» Ici, Vauteur oublie que le sym-
bole n'est pas une forme <« objectivement adéquate » 2
n’importe quelle fin, mais une forme adéquate a4 une
fin spirituelle ou 4 une essence intellectuelle ; s’il y a
coincidence, dans certains arts iraditionnels, entre la con-
formité a un but pratique et la conformité au but spi-
rituel,:c’est que dans ce cas le premier ne contredit pas
le second, ce qu’on ne saurait affirmer de la machine qui,
elle, n’est pas concevable hors du contexte d’un monde
désacralisé. En fait, la forme de la machine exprime
exactement ce qu’elle est, & savoir une sorte de défi lancé
a Vordre cosmique et divin; elle a beau étre composée
d’éléments ce’ométriques « objectifs » tels que des cercles
et des carrés, dans son ensemble et par son rapport — ou
son non-rapport — avec 'ambiance cosmique, elle ne tra-
duit pas une <« idée platonique » mais bien une « coagula-
tion mentale », voir une agitation ou une ruse. Il y a
certes des cas-limite, comme celui d’une machine encore
proche d’un simple outil, ou celul d'un navire moderne
dont la forme épouse & un certain degré le mouvement de
Veau et du vent, mais ceci n'est quune conformité frag-
mentaire et ne contredit pas ce que nous venons de dire.
Quant & Varchitecture « fonctionnelle », y compris I'ur-
banisme, moderne, elle ne peut éire appelée « objective »
que si Pon admet que sa fin méme est objective, ce qui
n’est évidemment pas le cas : toute architecture est coor-
'donnee 4 une certaine conception de la vie et de I'hom-
me ; or Evola lui-méme condamne le programme social
sousqaceni 4 Parchitecture moderne. En réalité, ' « ob-
_Jectiwte» apparente de celle-ci n'est qu'une mystique &
rebours, une sentimentalité congelée et déguisée en objec-
tivité mathématique ; 1'on a d'ailleurs vu combien vite
cette attitude se convertit, chez ses protagonistes, en un
subjectivisme des plus arbitraires et des plus floitants.
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Certes, il n'existe pas de forme totalement retranchée
de son archétype éternel ; mais cette loi trop générale ne
saurait étre invoquée ici, et cela pour la raison suivante :
pour qu'une forme soit un symbole, il faut qu’elle se situe
dans un certain ordre hiérarchique par rapport 4 'homme.
Distinguons, pour é&tre précis, trois aspecis du symbolisme
inbérent aux choses: le premier se réduit & Yexistence
méme d’une forme, et en ce sens, toute chose manifeste
son origine céleste ; le second aspect est le sens d'une
forme, sa portée intellectuelle, soit a4 I'intérieur d’un sys-
téme donné, soit encore en elle-méme par son caractére
plus ou moins essentiel et prototypique; enfin, il y a
Pefficacité spirituelle du symbole qui présuppose chez
'’homme qui V'utilise, une conformité a la fois psychique
et rituelle &4 une certaine tradition.

Nous avons insisté sur ce point, parce que Julius
Evola méconnait I'importance cruciale d'un rattachement
traditionnel, tout en admettant la possibilité d’un déve-
loppement spirituel spontané ou irrégulier, guidé par
une sorte d’instinct inné et éventuellement actualisé par
I'acceptation de la crise du monde actuel comme une
catharsis délivrante. C’est 14 presque l'unique perspective
qui resterait ouverte a4 '« homme différencié » de nos
temps, car Pappartenance & une religion se réduit, pour
Evola, 4 lintégration dans un milien collectif plus ou
moins décadent, tandis que la possibilité d’une initiation
réguliére serait & écarter : « .. Retenons que de nos jours,
elle (cette possibilité) doit étre pratiquement exclue ou
presque, par suite de l'inexistence quasi compléte des
organisations respectives. Si les organisations de ce genre
ont toujours eu, en Occident, un caractére plus ou moins
souterrain A cause du caractére de la religion qui parvint
4 y prédominer et de ses initiatives de répression et de
persécution, elles ont entiérement disparu dans les der-
niers temps. En ce qui concerne d’autres régions, 'Orient
surtout, ces organisations y sont devenues toujours plus
rares et inaccessibles, & moins que les forces doni elles
étaient les véhicules n’alent été retirées d’elles, paralléle-
ment au processus général de dégénérescence et de moder-
nisation gqui a fini par envahir méme ces régions. De
nos jours, méme !’Orient n’est plus capable de donner
antre chose que des dérivés ou un <« régime de résidus »;
on est forcé de 'admettre rien qu’en considérant le niveau
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spirituel. des: Asiatiques qui ont commencé: érexporter et
& dwu]guer chez nous la sagesse orientaleiy»afvie o b

*Ce dernier argument west absolument’ pas concluant
si les’"Asiatiquies “en’ question’ étaient lés' vrais représen-
tants des traditions orientales, les dlvulgueralent ils ? Mais
supposons qi'Eycla ait ‘raison’ avec son " jugement 'des
organisations ' traditionnelles” en * tant “que groupements
humains : sa fagon'de voir n'en’ comporte Das moins une
grave erreur: d’optxque car‘aussi longtemps qu’ une tra-
dition ‘conserve ‘intactes ses formes ‘essentielles;, elle ne
cesse d’étre le- garant d’une " influence spiritnelle—'" ou
d’une grace divine — dont l'action, si elle n'est pas tou-
jours apparente, dépasse incommensurablement tout ce
qui est dans le pouvoir de Vhomme. Nous savons bien
qu'il existe des méthodes ou des voies, comme le Zen,
qui se fondent sur le « pouvoir de soi-méme » et qui se
distinguent en cela d’autres voies se fondant sur le « pou-
voir de Pautres, c’est-a-dire faisant appel 4 la Grice;
mais ni les unes ni les antires ne se situent en dehors du
cadre formel d’une tradition donnée. Le Zen notamment,
qui nous. offre peut-éire l'exemple le plus saillant d’une
spiritualité non formelle, est parfaitement, et méme parti-
culiérement, conscient de la wvaleur des formes sacrées.
On . dépasse les, formes, non en les.rejetant d’avance,
mais en les intégrant dans leurs essences supraformeiles.

Drailleurs, Evola-‘définit Tui-méme:la fonction média-
trice. de-'la‘ forme 'quand il parle du réle du:«type>»
spirituel, qu’il oppose & Vindividu ou a la « personnalité »
au sens profane et moderne du terme: «Le type {(la
tipicita) représente- le point de contact entre l'individuel
et le supraindividuel, - la limite entre-les- deux corres-
pondani & une:forme parfaite.’ Le type -désindividualise,
‘en ce 'sens ‘que’ la' personne -incarne. alors. essentiellement
~une idée, 'une loi,.une 'fonction... » ;Llanteur précise. bien
‘queile’ type spirituel se situe normalement ‘dans. le cadre
d’une tradition, rmais il . ne-conclut pads;: apparemument, 4
Ia's nature typique, .c’est-a-dire..implicitement. suprandivi-
duelle, de- toute - forme sacrée, .sans doute. parce gu’il
n'envisage ‘pasice -que les religions..monothéistes appellent
‘Tévélation.:Or, il est inconséquent d’admetire la « dimen-
‘siontranscendante » de Vétre - anirement .dit la parti-
c1pat10n ‘effective de Dintellect rumain. a. PIntellect. uni-
iversel -~ sans admettre ' également:: Ia; réxélation,; ¢’est-
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a-dire la manifestation de cet Intellect ou Esprit en
formes objectives. Il y a un rapport rigoureux entre la
nature supraformelle, Jibre et indéterminée de VEsprit
el son expression spontanée - donc «donnée par le
Ciel'> — en des formes nécessairement détermindes: et
immuables. Par leur origine, qui est illimitée et inexhaus-
tible, les formes sacrées, bien que limitées et « arrétées »,
sont les véhicules d’influences spiritueiles, done de virtua-
lités d’'infini, et 4 cet égard il est tout A fait impropre de
parler d’une {radition dont il n’existerait plus que la
forme, Pesprit s’étant retiré d’elle comme ldme qui a
quitté un cadavre : la mort d'une tradition commence
toujours par la corruption de ses formes essentielles.

Selon toutes les prophéties, le dépdt sacré de la Tra-
dition intégrale subsistera jusqu’a la fin du cyele; cela
signifie qu’il y aura toujours quelque part une porte
ouverte. Pour les hommes capables de dépasser le plan
des écorces et animés d’une volonté sincére, ni la déca-
dence du monde environnant, ni l'appartenance & tel
peuple ou tel milieu, ne constituent des obstacles absolus.

Quaerite et invenielis,

Revenons un instant au titre du livre d'Evola : Padage
qu’il faut «chevaucher le tigre» si l'on ne veut pas
étre déchiré par lui, comporte évidemment un sens tan-
trique; le tigre est alors V'image de la forece passion-
nelle qu'il faut dompter. On peut se demander si cette
métaphore convient réellement a Vattitude de I'homnme
spirituel A Végard des tendances destiructives du monde
moderne : remarquons d’abord que n’importe quoi n’est
pas un « tigre »; derriére les tendances et les formes que
Julivs Evnla envisage, nous ne trouverons aucunc force
naturelle et organique, aucune shakti dispensatrice de
puissance et de beauté; or, 'homme spirituel peut utiliser
rajas, mais il doit rejeter tamas; enfin il y a des formes
et des attitudes qui sont incompatibles avec la nature
intime de 'homme spirituel et avec les rythmes de toute
spiritualité. En réalité, ce ne sont pas les caractéres
particuliers, artificiels et hybrides du monde moderne
qui peuvent nous servir de support spirituel, mais bien
ce qui, dans ce monde, est de tous les temps.

Titus BURCEKHARDT
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En lisant l'ouvrage du ministre genevois Dutoit-Membrini
La Philosophie Divine, publié sous le pseudonyme de Keleph
ben Nathan (1), nous avons été attiré par le passage suivant

« II est un livre devenu fort rare et qu’il serait a souhaiter

w'on réimprimat (2). 1] est intitulé : Le Mystére de la Croix de
ésus-Christ et de ses Membres. 11 contient de grandes, impor-
tantes et irés curieuses vérités ; et j'ose dire que les prétendus
philosophes et les vrais chimistes singuliérement, peuvent y
trouver beaucoup 4 apprendre outre le Christianisme qui y est
répandu (3).»

En cherchant dans notre bibliothéque, nous avons eu la
chance de trouver une édition de ce livre, portant la date de
1786, sans lieu d’édition. De phus, il ne portait pas de nom
d'auteur, sauf cette indication énigmatique : Par un disciple
de la Croix de Jésus,

C’est alors que nous nous sommes aper(;ﬁ que Dutoit-Mem-
brini, dans les deux éditions de som propre ouvrage s'était
inspiré, 4 différentes reprises, du Mystére de la Croix. .

Ainsi ce passage: ¢ Tout le jeu de IPunivers physique
s'exécute et s'accomplit par la Croix; tout ce qui vient 2
Pexistence et & la vie y vient par la Croix, tout ce qui descend
4 la mort descend par la Croix (4).» De méme, dans la pre-
migre édition du méme ouvrage, il écrit: <« La religion de la
Croix est la seule vraie, universelle, éternelle; la croix est
répandue dans toute la nature et dans tout l'univers astral
et’ physique (5).> Ce qui est, en vérité, tout T'essentiel du
Mystére de la Crolx.

(1) La Philosophie divine, appliquée aux lumiéres naturelles,
magiques, astrales surnaturelles, célestes et divines. S1. [Lausannel,
1793, 8 vol, in 8. :

(2) Ouvr. cité, L. I, p. 345,

(8) Dutoit-Membrini, en 1791 en donnera lui-méme une réim-
pression (veir la bibliographie & la fin de P'article).

(4) Ouvr. cité, t. 1, p. 345,

(5) La lére édition porte ce titre : Origine des usages, des abus,
des quantités et des mélanges de la raison et de la foi. Paris (Lau-
sanne), 1780, 2 vol. in 8°; t. I, p. 285. Ajcutons gu'un ami de Dutoit-
Membrini, le marquis de Dampierre, dans son cuvre : Véritéds divi-
nes pour le ceeur ef Uesprit, Lausanne, 1823, 2 vol. in 89, cite & plu-
sieurs reprises Le Mysiére de la Croiz qui I'avait beaucoup intéressé.
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_ Ayant entrepris des recherches sur Pidentité de Pauteur, en
voici le résultat. '

A. Ladrague (6) nous dit que l'auteur se nommait Douze-
Temps, protestant francais, ce qui est confirmé par A.l. Tcher-
pakoff (7). On sait qu'il était d’usage au début du XVIII® siécle,
pour certains de voiler leurs noms sous des désignations d’em-
prunt, étant donné les circonstances extérieures ou méme les
persécutions personnelles. Il est en outre probable que ce nom
a été choisi pour des raisons symboliques.%)’autre art, F'auteur
nous dit qu'il acheva son livre en 1732, et qu’il avait a ce
mornent 63 ans (8); c'est donc ci[u’il était né en 1669. Douze-
temps ajoute que, durant sa vie, il eut 4 subir trois croix, c’est-
{éi-_dire certaines peines ou afflictions; c’est ainsi qu’il nous

ira :

¢« La premiére croix m'a é{é infligée autrefois par un clergé
aveugle, se dissimulant sous Uhabif de deux fréres de la daoc-
trine Chrétienne (9).»

On sait que les fréres de la doctrine Chrétienne sont des
religieux non ecclésiastiques, chargés de Ulinstruction des
enfants du peuple et en méme temps de leur conversion (10).
Ce fait a dQ se passer en 1680, lorsque Douzetemps avait plus
de 10 ans (11). Ce qui signifie qu'il était issu de parents de
I’Eglise réformée, confirmant ainsi l'opinion de A. Ladrague,
et que sa famille n’était pas titrée ; ce dernjer Point, il semble
Pattester lui-méme plus tard, en disant: < Je n’aime pas ceux
qui se glorifient de la noblesse de leur origine (12). »

Lorsque, en 1685, Louis XIV révoqua 1'édit de Nantes, Douze-
temps avec ses parents, se réfugie dans les cavernes, qui abon-
dent dans le Périgord, cavernes dite < Eglises sous la Croix s,
¢’est pourquoi il fut qualifié de < protestant francais du Désert»
(13). Bientot ce fut ’émigration, due aux persécutions, et un
grand nombre de réformés passérent 4 Péiranger, surtout en
Allemagne.

Si durant ce temps, nous ne savons rien sur la vie de notre
personnage, nous pouvons supposer que les parents de Douze-
temps moururent et que [ul-méme chercha un refuge dans
Pexil. Toutefois, avant son départ, il lui arriva une aventure
qu’il qualifie de seconde croix et qu'il raconfe ainsi:

¢ Une autre {[croix] me vint inventée par un sophiste

(6) Catalogue Ouvaroff, Moscou, s.d. Nov 124-125.

(7) Les Fous littéraires, Moscou, 1883, p. 34.

(8) Hortulus Sacer, stance LI

(9) Hortuluc Sacer, stance L.

(10) Leur fondateur fut J.-B. de !a Salle, chancine de Reims en
1679.

(11) Le conseil du rol donne une déclaration par lagquelle les
enfants éiaient tenus A remoncer 4 leur religion, & 'Age de 7 ans,

(12) Hortulus Sacer, stance LX.

(13} Dans lintroduction de Védition de Londres, 1859, p. VIII,
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orgueilleux auguel il plut de vider mes coffres (14).» En effet,
beaucoup de protestants, en s’exilant, avaient confié leur forfune
a des amis srs, qui la prenaient sous leur nom ; mais lorsque
Douzetemps.réciama'le bien qui lui venait de ses parents, le
quidam nia le fait et notre homme se trouva ruiné. '

Que se passa-t-il aprés ? Nous ne savons rien sur ses péré-
rinations a P'étranger. Nous savons seulement que, vers 1730,
il se trouvait en Allemagne, 2 Aix-la-Chapelle, et qu’il y ren-
contra une. demoiselle d'Eschweiler, disciple fervente de
Mme Guron, laquelle s’appliquait a répandre les doctrines du
uiétisme dans son entourage {153). On sait que le mysticisme de
Mme Guyon n'est pas celui du théologien espagnol Molinos,
gu'elle ignorait complétement (16). Le quiétisme (17} se déve-
loppa c¢n Allemagne, surtout chez les réformés, et Douzetemps
adopta cette doctrine mystique qui trouve ses joies dans Ja
croix, < La croix, écrit Mme Guyon, que j'avais portée jus-
qu'alors par résignation devint les délices et Yobjet de mes
complaisances (18).» Cette pensée fut certainement le point de
départ du Mystére de la Croix de noire personnage.

Ce fut au débhut de 1731, que Douzetemps sohit sa troisiéme
croix. ¢ La troisiéme, nous dit-il, fut imaginée par un odieux
Iscariote ; p'en ignore encore la cause; peut-8ire le saurai-je
{19).» Ce qui esi curieux a ce propos, c’est que nous pouvons
expliquer ce qui lui arriva. ' '

Notre personnage se trouvait & cette époque a Olfenbach,
prés de Francfort-sur-le-Mein, ville adoplée par de nouveaux
réfugiés francais (20), chef-lieu de la principauté d'Issemburg-
Birstein. Douzetemps, qui avait étudié U'eeuvre de Jacob Boehme,
De Signatura Rerum (20) et celle de son disciple Georges
Gichtel, Theosophia Practica (22), et P'ceuvre non moins célébre
dun anonyme allemand, Aurea Cafena Homeri, qu’il cite avec
tloge, s'était pris d’enthousiasme pour hermétiquc chrétien.
C'est pourquol i] s’entretenait, & ce sujet, par correspondance,
avec un de ses amis. Dans une de ces lettres il se glorifiait
d’avoir lié VPdigle Blanc, c’est-a-dire qu’il était en possession
du Mercure des Philosophes. Cette lettre tomba entre les mains

(14) Hortulus Sacer, stance L.

(15) J. Chavannes, Dutoit-Membrini, Lausanne, 1865, p: 136.

(18) Matter, Le Mysticisme en France au temps de Fénelon. Paris,
1869, p. 68.

(17)aprés V'abhé Grégoire @ « Le quiétisme est la doctrine du
Védam {Védas] et d’auires livres indiens,. tandis que le voyageur
Chardin I'a rapproché des Soufis » {Histoire des docirines religieuses.
Paris, 1810, t. I, p, 330). .

(18) Matter, ouvr. cité, p. 94.

(19) :Hortulus Sacer, stance L.

{20) J. Chavannes, ouvr, cité, p. 136. )

(31). De: Signatura HRHerum, lére trad. francaise, Francfort, 1669,
in 120; e trad fr. par Seédir, Paris, Chacornac, 1908 in 8.

(22} Theosophia Pratica; 1lére trad. frangaise, Paris, Chacornac,
1847, in 16o. )
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d’'un. obscur, agent diplomatique, un nommé Steinheil, qui crit
comprendre que.le.scripteur. voulait. agir. contre 1'Ordre .de
PAigle Blanc, fondé par .son maitre Frédéric Avguste II, dit le
Fort, en méme temps électeur de Saxe, lorsque celui-ci était
devenu roi de Pologne pour la deuxiéme fois en 1709 (23).
L’agent, tout heureux de I'occasion de se faire valoir, envoya
la leitre 4 Dresde, ol se tenait le roi de Pologne 4 ce moment,
en démontrant qu’il y tenait la la preuve manifeste d’une cons-
piration contre. son souverain {24). Quelque temps aprés, le
comte de Bruhl, chambellan d’Auguste Il enjoignit d’Offenbach
au seigneur, comie d'Issembourg, de s’emparer de Douzetemps,
coupable d’attentat contre la personne du Roi. C'est pourquoi,
un soir, -notre matheureux. hermétiste fut appréhendé, enfermé
dans une voiture sans volels, et dirigé sur Dresde. Qn éiait en
décembre 1731, Dés ['arrivée du prisonnier & Dresde, le comte
de Bruhl prit ‘aussitot les mesures les plus efficaces pour incar-
cérer 'homme dont le projet paraissait dangereux et ainsi
le fit diriger sur Pirra.

Pirra, & quaire lieues de Dresde, sur la rive gauche de
I'Elbe, est située au pied de rochers esecarpéds, sur la sommet
desquels se trouve une forteresse nommée Sonnenstein. Clest
derriére les murailles de cette forteresse que notre pauvre alchi-
miste passa dix mois et 13 jours, sans aveir compris le pour-
quoi de son infortune. Douzetemps avait 4 ce moment 63 ans.
A ce propos, il nous dira : ¢« Cette année, ainsi qu'on le présage,
annonce mille périls : beaucoup de maux et rien de bon. Cehui
qui rappelie et prédit ces choses a atteint ce lerme, ige auquel
son indépendance, sa répufation et son honneur ont sombré
{25).» Toutefois, il ajoute, en parlant du livre qu’il allait com-
poser durant sa détention : « Pour dire la vérité, je n’aurais
point été en état d’écrire de la Croix comme je fals, quoiqu'en
bégayant, si je ne souffrais pas actuellement tant dans ma
chair que dans l'esprit (26) ». Tl fut libéré le 14 octobre 1732,
apreés que Pon se fut apercu que ses préoccupations hermé-
tiques étaient moins dangereuses en polilique qu'on Iavait
pensé (27).

Durant les huits premiers mois de sa captivité, on ne lui
permit pas d’écrire ; ali)rés ce délai, « il obtint enfin cette dou-
ceur pour metitre sur le papier ces pensées du Mystére de la
Croix» {(28). Toutefois, il a soin d'ajouter pour son lecteur
fatur :

(23) J. Chavanues, ouvr. cité, p. 136.

(24) Parmi les enfants naturels d'Auguste II, on cite le céiehre
Maurice, comte de Saxe.

(25) Hortulus Sacer, stance LI. On sait que l'année 63, dans la
vie d’up étre humain, est dite « grande année climatérique ». Elle
répond, 4 la fois, 4 I'échelle seplenaire et & 1'échelle novénaire, et
correspond 4 des modifications importantes dans la vie.

(28) Mysiére de la Croix, ch. V, alinéa VIL

(27) Lettre a4 Théophile, alin, VI

(28) Lettre & Théophile, alin. VIIL
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<« Je confesse moi-méme que vous y trouverez certains

assages difficiles 4 entendre ; car c’est un enfant d'une vieil-

esse aux arréis, qui n’a point cette liberlé d'une jeunesse vive
et brillante (29).»>

Douzetemps aurait voulu écrire son ouvrage, soit en latin,
soit en Allemand, mais sachant que ses amis, réfugids francais
comme lui, n'entendent point ces langues, «<il faut les satis-
faire, dit-il, avec celle qu'ils savent». Cest pourquoi il écrira
en francgais, quoique, ajoute-t-il, <je ne la pratique %"esque
plus depuis de longues années > (30). Puis il note : « Si Dieu le
veut, il suscitera bien quelqu’'un qui en fasse une version
allemande (31). » Son souhait ne se réalisera que cinquante ans
plus tard (32).

Paul CrACORNAC,

(29) Letire A Théophile, alin. IX.
(80) Lettre & Théophile, alin. IX,
(31) Letire A Théophile, alin. IX.
(32) Voir la bibliographie.
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Extraits de ['ouvrage

L’ouvrage de Douzetemps est intitulé :

Le Mystére de la Croix de Jésus-Christ et de ses Mem-
bres écrit au milieu de la Crotx, au dedans et au dehors.
Il est dédié a4 un de ses amis, «son cher Théophile (2mi
ou aimé des dieux, fran¢ais comme lui qui deux ans aupa-
ravant {1730} lui avait demandé son sentiment & ce sujet) ».

I’ouvrage est divisé en quinze chapitres :

« Etant Je travail d'autant de jours, gque vous y trou-
verez de chapitres, et de quelques heures par jour, autant
qu’il en faut &4 un homme de mon age, pour écrire assez
lentement. »

11 comporte 15 chapitres : en voici les tifres:

Chap. 1. — De Porigine de la Croix.

» II. — De la Croix en général.

» [IL. ~ Des avantages de la Croix.

» IV. — De la folie de la Croiz.

» V. — De la sagesse de la Croix.

» V1. — Des Croix intérieures.

> VII. — Des Croix extérieures.

» VI -~ De Pusage de la Croix.

» IX. — De Pabus des Croix, et surtout de celle de
Jésus.

» X. — Desseins de Dieu sur la Crolx.

» X1. — Des Croix aprés la mort.

» X1I. — Des derniéres Croiz dans le monde.

»  XIII. — Des mervpeilles de la Croix dans la nature
exterieure, :

»  XIV. — D¢ lg Croiz humiliante de Jésus-Christ.

» XV. — De la Croix victorieuse et triomphante de

Jésus-Christ.

Dans une élégie, en latin, mise & la fin du Mystére de
la Croiz, Vauteur a résumé ainsi son ceuvre ; chapitre par
chapitre. : C

« Que les profunes se gardent d’aborder ces matiéres

[enseignements] ear elles sont sacrées et traifent des arca-
nes de Dieu et des legons de la Croix.
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« Que la foule des gens dépravés éqalement, n’y jette

méme pas un coup d’ceil, car [je le répéte], elles sont .

sacrées,

« Elles ne peuvent éire révéldes qu’a ceux qui sont
pieuz el sont réservées uniquement d ceux qui aspirent &
la lumiére divine. »

Chap. I. — Elles sont Vapanage également de ceux qui
sont les amis de la Croiz, et de ceux dont le cceur ef la
langue sont aples a la connaissance des choses sacrées.

Chap. II - IIl. — Sachez, en méme temps, que ce sont seuls,
ceux qui sont attuchés a la Croix, qui portent son joug
et sauourent aussi les bienfaits transmis par les racines
secrétes de cel arbre [la Croix), racines qui renferment
un suc bienfaisani indispensable @ vofre valeur. Sachez
aussi, par conséquent, combien [ces racines] vous sont
utiles, et combien elles sont pour vous une source de
forces.

Chap. IV - V. — C’est pourquoi ceux qui ont de solides
épaules se gardent bien de refuser de porter pareil

fardeau. '
Chap. VI. — De méme ceux qui sont au courant de ces
choses.
Chap. VII. — Fortifiez donc votre esprit, car la Croix est

un tréne stable,

Chap. VII. — Et la récompense sera seulement le pdx
de ceux qui onl un caur courageux.

Chap. IX - X. — Qui donnent le bon exemple et qui suivent
les conseils de Dieu. Gardez donc cetfe espérance au
ceeur, pous qui étes pieux.

Chap. XI. — Ne soyez pas victime de votre destin comme
le sont la plupart des hommes.,

Chap. XII. — Alors que la flamme [du péché] dévore tout
lunivers.

Chap. XIII. - Sachez que cette flamme ne vous nuira pas,
car la Croix bénie triomphera de la nature entiére.

Chap. XIV. — Celui qui se prosterne devant la Croix se
relévera el triomphera, '
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Chap. XV, — Tout en ayant Uair d’avoir été vamcu, car
il aura donné le meilleur de lui-méme. o ;

* %

A Pépoque contemporaine cet ouvrage a été signalé de
nouveau tout d’abord par Marnés (Alexandre Thomas) dins
La Gnose de Palingénius (René Guénon), qui en’ trois
numéros de 'année 1911 (avril, mai et juin) en a publié
les parties les plus intéressantes sous le titre : « Le: Mys-
tére de la Croix, de Douzetemps». Nous reprenons’ ici
ces mémes extraits en gardant aussi les notes de La Gnose
dans lesquelles I'infiuence de Guénon qui est assez sensible,
relévera 'intérét du document. 11 faut remarquer en outre
que cetle « découverte » faisait alors I’effet d’une réaction
concordante a l'étude que Palingénius avait commencée
dans le numéro d'avril de la méme année sous le titre
Le Symbolisme de la Croiz, et qui est P'ébauche premiére
da livre que Guénon donnera vingt ans plus tard.

Dans sa notice introductive Marnés disait (La Gnose,
avril 1911) :

« Nous n’avons point l'intention de faire P'analyse com-
pléte de louvrage de Douzetemps, ce qui nous ménerait
beaucoup trop loin sans grand profit ; nous nous conten-
terons d’en citer quelgues extraits qui nous intéressent
plus particuliérement, mais nous reproduirons in extenso
un chapitre extrémement important dans lequel Pauteur
traite du symbolisme de la Croix au point de vue hermé-
tique, au sens habituel de ce mot.

« Signalons tout d’abord cet avertissement significatif
relevé dar.ts la Lettre a Iheophzle qui forme la preface :
« 1l faut que je confesse moi-méme que vous trouverez
dans ce livre certains passages un peu difficiles a enten-
dre...: car javoue qu'il y a des endroits fort magiques
et qui demandent des hommes d’une bonne trempe pour
les bien comprendie dans leur étendue ; & moins que des
gens de basse vue n'en veuillent faire un gahmat;as, ce’ qu1
me touchera fort peu, aimant mieux profiter & deux ou
trois lecteurs que de plaire & mille. »

« Passons maintenant au chapitre premier : De Uorigine
de la Croiz, ol nous trouvons une importante étude sur
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la formalion et la signification du signe du Macrocosme,
désigné ordinairement sous le vocable de Sceau de
Salomon : ‘

V. Si I'on pouvait représenter par quelque figure le
sacré Ternaire, ce serait a l'aide d’un triangle A de feu,
avec le point du milieu qui marquerait V'abime, d'oil se
congoit el s’engendre éternellement le triangle, qui est la
manifestation de l'abime, et qui rend témoignage au ciel
de I'UNIQUE, incompréhensible dans son unité, mais rendu
manifeste et compréhensible dans la Trinité, ou sacré Ter-
naire, sorti du point de I'abime, comme un éclair sortant
du peoint du feu fait trois lignes, lequel expriment le
triangle. Or il a plu au Verbe éternel qui est JEHOVAH (1)
de se porter dans un autre triangle d’can V¥, pour imani-
fester par la création les merveilles du triangle de feu A,
comme la lettre initiale du nom du Verbe le marque ;
car cette lettre étant fermée par en haut fait le triangle
d’eau V, dont la pointe descend par en bas, comme la pointe
du triangle de feu A monte pyramidalement par en haut ».

VI. Cest ici la manifestation de la Croix glorieuse et
triomphante dans le Verbe par [élément saint, pur et
virginal de l'ean spirituelle vivante et vivifiante, sans
laquelle nous ne pourrions jamais avoir acces au triangle
de feu qui habite une lumiére inaccessible qu’aucun homme
n'a jamais vu et ne verra jamais, sinon dans et par
P'élément de I'eau sainte qui est la sacrée corporalité de la
Divinité et son tabernacle avec les hommes : car ce triangle
doux, débonnaire et tout aimable est le véritable caractére
divin dont sont et seront marqués tous ses enfants ; c’est le
caractére Tau au T, qui a une ligne droite horizontale en
haut ; si, des deux extrémités de cette ligne, vous tirez
deux lignes par en bas jusqu’au pied de la ligne perpendi-
culaire vous y trouverez ’élément saint et pur de Peau,
en forme de Croix, ¥V qui baissant la pointe par en bas,
tempére la pointe du feu dont les ardeurs, sans cela,
seraient insupportables ; vous découvrez ici la réconci-
liation du feu de la colére par l'eau de l'amour éternel et

(1) C'est 71111 ou le Tétragramme de la Kabale, prononcé avec
les points-voyelles,
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comment JESUS, I"’Agneau de Dieu est immolé continuel-
lement, comme il I'a été dés le commencement du - morde
et le sera jusqu'a la consommation de tous les siécles,
tant quil y aura une créature égarée de la fin et de la
bonté de sa création. ’

VII. Nous comprendrons encore mieux ces mystéres
ineffables en réunissant I’A et le V, ou bien le triangle de
feu et le triangle d’eau ensemble, pour en faire un double

triangle XX: car 1° nous trouverons dans ce double trian-

gle une eau de fen et un feu d’eau, ¢’est-a-dire le feu tem-
péré par l'eau et I'eau vivifié par le feu ; par conséquent
le principe de nolre renaissance ou régénération par Vesprit
de feu et par 'eau de vie, ou bien dans les deux mots par
I'eau vivante, car U'esprit de feu est la vie de Peau ; 20 8i,
du point central de ce double iriangle, vous parcourez
avec un compas les six angles, vous aurez un cercle parfait,
qui est le globe de I'éternité, ou bien IO du nom auguste
JEHOVAH, dans lequel tout est renfermé comme dans
une sphére d’étendue immense, 4 savoir : Pabime par le
point central, Aleph par le triangle de feu, le Verbe par
le triangle d'ean, I'Lsprit, qui anime et vivifie tout le
globe par les six points des six angles, lesquels avec le
point cenliral marquent les sept Esprits de la nature
éternelle divine dont i1 esl fait mention c. 4, ¢. 5, dec
I’Apocalypse : car les six poinis des six angles avec le
point du miiieu font ensemble le sacré septenaire qui nous
donne une image quoique trés grossiére, des sept Esprits
émanés des deux triangles et du point central, et ainsi de
la source du monde angélique, qui tient & ce point, et par
conséquent de ses sept princes ; ef, nous éloignant toujours
davantage du centre, des sept planétes célestes, auxquelles
président sept princes angéliques, et nous constituant tou-
jours plus au dehors du monde angélique et astral, pous
effigie dans le monde élémentaire, les sept planétes ter-
restres, qui sont les sept métaux ; et ainsi de suite dans
les royaumes du monde extérieur ; 3° Tout ce sacré double
triangle de feu et d’eaun n’est que pure vie, esprit, lumiére,
amour, bienfaisance d'une température inexplicable, d’'un
gott et d'une saveur ineffables, de couleurs trés vives, de
figures irés aimables, de force et de vertu foules puissan-
tes, de sagesse toute prévoyante et ordonnante, et ce qui
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doit nous rédunire a un silence respectueux, c’est que tout
est: engendré. du. point ceniral indivisible :du double
triangle (1). ‘

VIII. Verbe éternel s’étant porté dans cet élément sain

et virginal de l'eau, ce grand JEHOVAH a voulu mani-
fester par la les merveilles de VAleph par la création du
monde angélique, et sur ce modele du monde angélique
la création de ce monde extérieur visible et palpable, astral
et élémentaire aprés la chute des anges rebelles qui en
avaient fait un chaos ténébreux que décrit Moise au com-
mencement de la Genése: Ainsi le Verbe, ou la Parole
prononcante éternellement, s’est prononcée elle-méme en
anges ef esprits célestes dans le temps; et, aprés avoir
créé au commencement le ciel extérieur et la terre hors
des débris causés par Porgueil allumé de Lucifer, elle
ouvrit, au quatriéme jour, un point du monde intérieur
divin. et angélique, comme une porte de lumiére pour
éclairer ce monde extérieur ; et elle placa ce point dans
Pendroit méme ot Lucifer avait son siége ou irdne royal ;
c’est ce que nous appelons le Soleil, par le moyen duquel
la lumiére intérieure est communiquée au dehors, et par
conséquent toujours plus éloignée de sa source et plus
dilatée dans la circonférence a mesure qu'elle s’éloigne
du centre ».

(1) < Anfe Omnia Punctum extitit : non <4 ¥topov, aut Mathe-
maticum. sed Diffusivum. Monas erat Eaxplicite : Implicite Myrias.
Luzx eral, eranf et Tenebras : Principium, et Finis Principii, Omnia
et Nihil : Est el Non ».

ot Les Egyptlens regardalent I'hexagone formé par les deux
tnangles croisés comme la réunion du feu et de l'eau; Pythagore,
comme le symbole de la création, L'Eeriture Sainte recéie dans son
contenu: et dans la forme des mystéres qui ont trait au dogme et 2
la.morale, espéce d’hiéroglyphe duquel découle, comme d’une source
inépuisable, une foule de vérités toujours anciennes et toujours nou-
velles et ‘dont le langage ne saurait vieillir, suivant ces promesses
du Christ -:*Le ciel et la ferre passeront, mais mes paroles ne passe-
ront - poini. Les mots sont doués d’une vertu magique, Le livre de la
.Révélation est comme celui de la nature : chaque verset, chaque
lettre voile une étincelle de vie. L'esprit s’adresse & Vesprit sous la
forme ‘du symbole; mais il n’y a qu'une piété d’enfant avec unpe
pureté’ d’ange qui puissent saisir les mondes contenus dans ces
-atomes ». (Note de Douzetempd).
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Le chapztre V : De la Sagesse de la Croix,’ confzent cei
1mp0rtant ‘passage sur la phzlosophze des nombres

« Nous avons emprunté de la mathématique’ quelques
figures au premier chapitre ; nous avons & présent besoin
de I'arithmétique, qui en est une partie, pour en emprunter
les nombres. L'Unité Divine incompréhensible n’est point
nombre et ne peut étre nombrée, étant innombrable en
elle-méme, quoiqu’elle soit la source et le poincipe de
tous les nombres ; en elle-méme elle est aussi impénétra-
ble qu'innombrable, mais, dans sa Trinité manifestée par
la croix de I’éclair divin, elle donne trois témoing aw ciel
qui manifestent ’'unité d'ailleurs incompréhensible: Le
sacré Ternaire manifesté 4 soi-méme éternellement, qui
pourtant n’est qu’une Unité simple manifestée & elle-méme,
ne serait point connu hors d’elie sans la création, qui est
la manifestation du mystére caché dans la Tri-Unité. Or
la création ne peut se figurer et se représenter plus conve-
nablement 4 notre entendement que par un globe tout rond,
d'une grandeur, largeur, hauteur, profondeur immenses.
Ce globe (qui symbolise le nombre 9) (1) ajouté & I'unité

fait le nombre 13  : 10, qui se représente par la croix X ; le

nombre 10, ou la croix X, est par conséquent I'Unité
Divine communicable et communiquée par la création 4
tout ce qui est créé, et il est ainsi la fin et la consommation
de tous les nombres simples qui se terminent et rentrent
tous dans 'unité divine manifestée, qui est le nombre. 10,
ou la croix X, de cette maniére par ies chiffres arabesques
dont les marchands et autres se servent : O ol vous voyez
I'O ou le globe reniré dans Punité ; mais vous le verrez
encore beaucoup mieux par I'X, car, si du centre de la croix
parfaite vous parcourez ses quatre angles avec un compas,
vous aurez le globe de la création soutenu, pénétré,. illu-
miné par I’éclair resplendissant de la croix, qui est 'Unité
Divine communiquée au globe qu ‘elle embrasse, remplit,
et qu'elle rassasie parfaitement par les écoulements de ses
rayons. Sans l'unité, 'O n’est rien et ne vaut rien, mais
joint a l'unité il peut tout, car avec Vunité il fait 10, 100,
1000, 10 000, et a Pinfini (2) tout néant et vaut-rien qu'il

(1) Voir a ce sujet le Tableau Naturel de L.-Cl. de Saint-Martin,
(2} Clest le mot indéfini qui, en réalité, devrait &tre employé ici;
un grand nombre d’auteurs ont répété la méme faute (voir & ce sujet
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ést de lui-méme : hors de 'unité sainte, tout n’est qu'un
zéro ‘ou, un, néant La croix est done la manifestation de
la Divinité, e, par une suite nécessaire, la plus haute
sagesse; La croix raméne a la Divinité ceux qui s'en sont
égarés, ;el, par une conséquence infaillible, elle conduit la
circonférence dans le centre de Punité, afin que l'unité
domine-sur toute la circonférence et qu’elle soit fout-en-
tous.. Pour le mieux comprendre, il faut savoir que le nom-
bre 10;,0u X, appartient proprement a la Sagesse virgi-
nale divine, appelée la sacrée Sophie (1), ou corporalité
sainte, par laquelle tout a été créé, disposé et ordonné
enpoids, nombre et mesure ; cette méme Sagesse, le Verbe
éternel, ¢’est fait chair, s’est chargé de I’X, du nombre 10,
pour remetire PO dans l'unité ; pour cela, Vhomme doit
demeurer sous la croix, de laquelle il recevra assez de
lumiére, c'est-d-dire dans le nombre 9, qui est le nombre
propre de I'homme, et qui représente Ja teinture divine
émanante de la croix qui est le nombre X.

Le 9 est le nombre de constance, car, multiplié par tous
les. nombres simples, il fait foujours 9; cela marque la
constance de 'homme sous la croix. Outre cela, le nombre
9 tourne sa poinie par en bas, pour marquer la patience,
Phumilité et Pabaissement du Dieu-homme et de ses imi-
tateurs sous la croix, dans le nombre 9, lequel est.le der-
nier des nombres simples et le plus proche de la croix,
sous lombre de laquelle Phomme doit reposer et souffrir,
se laisser morir et purifier pour devenir un fruit digne de
la’ table divine. C'est ici la victoire de 666, considérez-le
bien. Si I'on connaissait fous ses lecteurs, on pourrait faire
voir ici beaucoup de mystéres auxquels on n'ose encore tou-
cher ; peut-éire que nous trouverons ailleurs occasion d’en
dire quelque chose de fort particulier ».

- Nous n’avons plus maintenant qu’d reproduire le cha-
pltre alchxmlque dont nous avons parlé précédemment.

. (a.suivre.) . ‘
DOUZETEMPS. ,

soat
Sy

les; Remarques sur la Notation mathemahque 17 année, no 6, p. 113).
{Cette note de Marnés renvoyait 4 une étude de Palingénius (René
Guénon) qui est la premiére ébauche des Principes du Caleul infini-
tésimal publiés en 1946 et correspond au chap. I: Infini el indéfini
‘de. cet ouvrage.] !
. (1) La Sophia des Gnostiques.
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REMARQUES PRELIMINAIRES
| SUR
L INTELLECT ET LA CONSCIENCE

Les remarques que nous avons annoncées depuis notre
numéro de novembre-décembre 1961 concernent tout
d’abord le sens gu’a le terme «intellect » dans les consi-
dérations dont M. René Allar accompagne ses traductions
du sanscrit et qui s’éiendent marginalement A des con-
ceptions traditionnelles occidentales. Disons des le début
que si ce terme peut servir, sous certaines conditions,
expresses ou sous-entendues, & rendre couramment buddhi,
il ne peut pas &ire restreint aux acceptations plus ou moins
limitées que le terme hindou a dans les différentes doc-
trines et plus particuliérement dans les textes adwaitiques.
Par souci de clarté nous rapellerons tout d’abord quelques
notions assez familiéres cependant & la plupart de unos
lecteurs. Dans le Sankhya et aussi dans le Yoga, tout en
étant Mahat, le « Grand principe », Buddhi n’est qu'une
production de Prakriti, la premiére de ce principe sub-
stantiel du cosmos, et qui, comme telle, se situe au niveau
de la manifestation macrocosmique, informelle et supra-
individuelle. A ce titre, René Guénon Va, certes, gqualifié
d’« intellect pur » ou encore « supérieur », « transcendant »,
« universel », mais en tant qu'il Vopposait par tout celga,
expliciternent ou non, 4 maras ou le mental individuel.
Dans le Védianta, et surtout, ainsi que I’a fait ressortir
M. Allar, dans certains textes de Shankardcharya, buddhi
apparait le plus souvent comme une simple modalité du
seny interne et de ce fait, elle semble réduite an nivean
formel et individuel (1) ; en tant que telle, elle est d’un
c0té le réceptable immeédiat du reflet de la Lumiére
principielle, et par cela le séjour du Soi interne (Pratyag-

(1) Nous disons < semble », car il ne faut pas interpréter d'une
fagon trop littérale et définitive certaines acceptions ou applieations.
On frouve chez ShankarAchirya lui-méme des variations notables
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Atmad), comme, d’un autre coté, 'auteur des déterminations
existentielles et des identifications apparentes du Soi avec
ces déterminations. Mais aucune transposition analogique
ne permet de la retrouver comipe atgribaut. o, qualité
principiellé, ‘ol “éncore’ commé® « norh'>- proprement dit du
Principe, synonyme d’Afmd ou de Brahma, tel qu'on le
voit par exemple dans le cas de Prdana {souffle) ou de
Purysha. (homme. ou personne).; A; ce degré pltime;elle
parvient de fagons variées mais qui toutes la privent fina-
lement de sa qualification propre: « Un morceau de sel
plongé dans l'ean s’y dissout: de méme pour qui connait
Brahma, la_buddhi par son union avec le Soi, devient le
Soi » dit Shankarachirya (1). Nous avons ainsi un aspect
résorptif de l'identification finale qu’on peut dire aussi
cextinetif » quant a la substance propre de la buddhi. Un
autre aspect, actif celui-la et « fixatif », pourrait-on dire,
de la buddhi dans le Soi, est énoncé par le méme maitre
adwaitiste en commentant le Bhagavad-Gitad ; lorsque le
texte dit par exemple: « Fixe ton manas en Moi, établis
en moi la Buddhi. Sans aucun doute c’est.en Mot que plus
tard du demeureras », le commentaire précise : « En Moi...
concentre ton manas — ce qui est caractérisé par l'asso-
ciation et la dissociation des idées. En Moi, pose, fais
entrer la buddhi — ce qui détermine la nature de .chaque
chose... Aprés la mort, tu séjourneras certainement en Moi,
c’est mon propre Soi qui sera ta demeure, etc. » Lorsque
le texte dit : « Toujours satisfaif, yogi maitre de iui-méme
et ferme dans ses conviciions, dont le manas et la buddhi
sont fixés en Moi, celul qui est ainsi mon bhakia M’est
cher », le commentaire adwaitiste dit: «La pensée du
yogi est toujours concentrée. Tout son étre est maitrisé.
La réalité du Soi est pour lui une conviction inébraniable.
Son. manas —— ce qui. est volition et hésitation — et la
buddhi — ce qui détermine la nature des choses -~ sont
établis en Mol ete.»  (2). Enfin .dans d’autres.écrits,

il o
:d;lns les rapports existants éntre ces différentes notions, et par exemple
‘au début de son Coramentaire des Brahma-Suiras la buddhi se trouve
expressément placée: < au-dessus » de' maras, mais d’aillears sans
qun’elle- ‘decupe; parcela‘une: position <« extérieure.» a Pétre;:'cest
qu'en réalité celui-ci est considéré alors dans Dintégralité du «sujets.
(1) Shankarachidrya : La Perception, de la Non-Dualité (adwaita-
sambutih) trad. R. Allar, Etudes Traditionnellés, juillet-aodt 1947
% (2) ShankardchArya, Bhakti.Yoga trad. R. Allar,” Etudes Tradi-
‘tionelles,” octobre-nov. 1847, - Lo e ) )
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Shankarachirya assigne 4 la buddhi une position d’incom-
vertible altérité et d’inamovible distinctivité : <« Une rela-
tion entre le Soi et la buddhi est possible parce que tous
les deux sont subtils, transparents, et sans parties. Dans
ce cas, le Soi est pure luminosité et la buddhi dont
I'essence n’est pas lumineuse (comme tout ce qui n’est
pas le Soi) devient lumineuse par la seule proximité de
la Lumiére du Soi, de sorte que leur est surimposé un
contact (iillusoire par lequel le Soi et la buddhi se con-
fondent comme si celle-ci était Ie Soi) » (1).

Par contre le terme occidental « intellect » tout comme
son équivalent «esprit », ou comme en outre les termes
mens, ratio, entendement, etc., a été appliqué, par une
transposition analogique de notions qu’on pourrait appe-
ler normale, au degré de I'Etre Premier. C'est ainsi qu’i}
vy a un Intellect divin qui s’identifie au Verbe ou Logos.
C’est ce qui rend compte aussi du rdéle que jouent les
notions d’intellect et d’intellectualité dans l'enseignement
métaphysique de René Guénon lui-méme, enseignement
qui tout en s’affirmant dés le début comme procédant d’une
inspiration orientale, devait utiliser, en les adaptant et
les transposant, certains moyens doctrinaux de l'intellec-
tualisme aristotélicien, lequel, il est bon de le rappeler
ici, ignorait la notion sémitique de création et celle d’intel-
tect créé, et en ouire, n'affirmait point une distinction
réelle ou une discontinuité substaniielle entre les diffé-
rents degrés et formes de lintellect, de sorte que tout ce
qui dépassait le plan individuel jusqu’a 'Etfre pur pouvait
dtre inclus dans une seule notion, comme Guénon le fit
quelquefois lui-méme en parlani de lintellect pur ou du
domaine informel (2). Dans son premier livre Guénon
écrivait déjh que « le point de vue méfaphysique. est exciu-
sivement intellectuel », que «les conceptions métaphysi-

(1) Cf. Shankardcharya : L'Enseignement méthodique de la
Connaissance du Soi (Atmajninopa déshavidhi) trad. R. Allar, Etudes
Traditionnelles, de juin A sept. 1957,

(2) Nous avons l’intention de revenir séparément sur le rdle de
{'intellect dans les doctrines contemplatives occidentales. Notons &
cette occasion que toute différente est la situation en Islam o al-4q!
ne représente que ’« Intellect créé » et n’est pas une hyposthase on
un attribut divin; c’est la Science (al-Ilm) qui parmi les Attributs
d’Allah correspond A P'lntellect divin des théologies occidentales chré-
tiennes ou pré-chrétiennes. Les notions d’dl-dql (FIntelligence),
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ques par leur nature universelle... ne peuvent éire atteintes
dans leur essence que par l'intelligence pure et informelle »,
et il précisait que «si I'on veut parler du moyen de la
connaissance métaphysique, ce moyen ne pourra -faire
gquun avec la connaissance méme, en laquelle le sujet et
I'objet sont essentiellement unifiés ; c'est-d-dire que ce
moyen, si toutefois il est permis de I'appeler ainsi, ne peut
étre rien de tel que Vexercice d'une faculté discursive comme
la raison humaine individuclle... Les vérités métaphysiques
ne peuvent étre concues que par une faculté qui n’est
plus d'ordre individuel et que le caractére immédiat de
son opération permet d'appeler intuitive.. 11 faut done,
pour plus de précision, dire que la faculté dont nous
parlons ici est lintuition intellectuelle...; on peut encore
la désigner comme Pintellect pur, suivant en cela ’exemple
d’Aristote et de ses continuateurs scolastiques, pour qui
I'intellect est en effet ce qui posséde immédiatement la
connaissance », ete., (1). ¢ L’intuition intellectuelle est
méme plus immédiate encore que lintuition sensible, car
elle est au deld de la distinclion du sujet et de l'objet
que cette derniére laisse subsister ; elle est a la fois le
moyen de la connaissance et la connaissance elle-méme,
ef, en elle le sujet et I'objet sont unifiés et identifiés.
D'ailleurs, toute connaissance ne mérite vraiment ce nom
que dans la mesure ot elle a pour effet de produire une
telle identification, mais qui partout ailleurs reste toujours
incompléte et imparfaite ; en d’autres termes il n'y a
de connaissance vraie que celle qui participe plus on moins
4 la nature de ia connaissance intellectuelle pure, qui est
la connaissance par excellence (2).

Nous pouvons faire remarquer aussi, que de tels textes
paraissent suffisamment clairs pour exclure, au moins en
principe, toute implication dualiste dans la conception que
Guénon avait lni-méme de la réalisation métaphysique, et

al-Agil ("'Intelligent) et al-Ma'qul (P’Intelligé ou Pintelligible) appli-
qués dans l'ordre incréé sont propres non pas 4 lz théologie islami-
que mais 4 la philosophie arabe. C'est sous le rapport d'sutres notions, ce-
pendant analogues 4 cetle d'al-4gl, comme ar-ReAu-I~uldhi, UEsprit divin insutflé en
Adam {CI. Coran XV, 29 et XXXVIII, 72) que la coincidance mélaphysigque vouiue est
retrouvée.

(1) Introduction générale & I'étude des doctrines hindoues, I,
ch, V.

(2) Ibid, 1, <h. X.
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que méme si des termes comme celui d’« intellect pur » qui
lui a servi en outre souvent pour rendre Buddhi — donc
pour désigner une fonction intellective conditionnée mais
transcendant la raison individuelle — n'étaient pas suffi-
sants par eux-mémes, pour attester une perspective de
non-dualité, le contexte général ne permettrait aucun
doute. De pius, d’autres textes d'importance centrale dans
Feeuvre guénonienne présentent une précision terminolo-
gique plus compléte encore sur le point qui nous intéresse
ici, et comme dans la présente circonstance cette question
de terminologie technique nous semble jouer un certain
réle, nous en citerons un passage encore plus net. En
parlant de la connaissance totale et absolue en tant que
réalisation de I’étre total, Guénon précise aussi la facon
dont il faut entendre l'identité métaphysique du possible
et du réel, et dit : « puisque tout possible est réalisé par
la connaissance, cette ideniité prise umiversellement, cons-
titue précisément comme Vadéquation parfaite de la con-
naissance a la Possibilité totale. On voit sans peine toutes
les conséquences que P'on peut tirer de cette derniére
remarque, dont la portée est immensément plus grande
que celle d'une définition simplemen! logique de la vérite,
car il ¥ a la toute la différence de Pintellect universel et
inconditionné & 'entendement humain avec ses conditions
individuelles... » Une note & cet endroif, 4 propos de
I'« intellect universel et inconditionné » précise : «lci, le
terme « intellect » est aussi transposé au-deld de Buddhi,
qui, quoique d’ordre universal et informel, appartient
encore au domaine de la manifestation, et par conséquent
ne peut étre dite inconditionnée (1).» On comprendra
mieux plus loin pourquoi nous insistons dans ces pré-
cisions.

On peut naturellement se demander comment s’expli-
querait le fait que, dans l'adwaila, comme dans les doc-
trines hindoues en général, buddhi ne se laisse pas trans-
poser analogiquement au degré principiel supréme ainsi
que cela arrive un peu partout avec des termes soit de la
perspective « intellect », soit de celle de « pensée» ou
d’« esprit » ou encore de « souffle », de « verbe », d’« hom-
me » (cf. Purusha), «étre» etc. Mais quelle que soit la

(1) Les Etats mulliples de Uétre ; ch. XVI, p. 121 (= p, 116-117
de la 2¢ édition).
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réponse (1), il est d’autre part nécessaire que,.dans. toute
perspective docirinale ot lintellect est désigné.par-un
terme d’acception restreinte et spéciale comme buddhi,
un autre terme vienne désigner les degrés suprémes de la
hiérarchie infellective. C'esi ce gque nous constatons effec-
tivement dans les doctrines hindoues, avec les notions
exprimées par les termes Chit et Chaitanya provenant
d’une racine verbale qui cependant elle-méme jouit des
possibilités de transfert normales, puisqu’on la retrouve
représentée au degré individuel par chitta, la « pensée
individuelle », la « mémoire », etc... La traduction de ces
deux termes a été faite, en effet, un certain temps par
Pidée d'« Intelligence pure», mais il y avait lieu pour
quelques nuances : par exemple, « Conscience totale » pour
Chit, attribut essentiel aussi bien d'Atmd que d'Ishwara,
« Conscience omniprésente » pour Chaitanya. Ce sont les
correspondances qu’avait trouvées Guénon lui-méme comme
les plus adéquates avec la perspective de Vadwaiia, tout
d’abord dans L'Homme et son devenir selon le Véddnta
(2}, et cela montre déja qu’il ne voyait, lui, aucune incom-

(1) A ce propos on peut certainement retenir la relative « nou-
veauté » de ce terme dans les textes védantiques puisque les plus
anciennes Upanishades, comme la Chandogya et la Brihadiranyaka,
qui sont aussi les plus grandes, ne le connaissent pas et employent,
1& ol i1 pourrait se trouver, le terme de valeur plus générale
manas qui désigne le sens interne et qui, tout comme son correspon-
dant occidental mens, entre dans des équations riches de possibilifés.

« Il faut savoir que Brahma est manas », déclare par exemple la

Chandogya — Upanishad (III, 18-1), aprés avoir précédemment expli-
qué que ¢ Sens pur (Mano-mayah).. cet dtmad qui est dans mon
ceeur.., plus petit.. qu'un noyaw de grain de mil.. et plus grand que
tous les mondes.. cet Afmd c’est Brahma méme (1II, 14-2, 3, 4).
¢ Le manas, en vérité, & roi, est le Supréme Brahma » dit d’autre
part la Bribhaddranyaka Upanishad (IV, 1, ). « On ne peut le voir
que par le manas » (ibid. 1V, 4, 19). 11 y a cette fois-ci pourrait-on
dire, une perspective soit « théogonique » soit « théophanique »
sur le principe constitutif central de Pétre humain. Mais bien
entendu de telles formules, tout en jouissant de la valeur < insti-
tutionneile » propre aux thémes de la Shrufi — ce qui impose aux
élaborations réfléchies de la Smrifi Vobligation de garder au moins
un aspect de la « letire » dans les formulations finales — de telles
formules upanishadiques, disons-nous, doivent &tre’ finalement
comprises selon l'économie d’enmsemble des autres formules de la
Shruti, ce qui sanvegardera linconditionnement absolu et la non-
qualification ultime du Supréme Brahma.

(2) Voir surtioui le ch. XIV (initialement ch. XV) : « L’état de
sommeil profond ou la condition de Prdjna ».
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patibilité de conception entre cette perspective subjectlve
et le point. de,yue plus général. de; I'intellectivité qui: est
aussi son, pomt de vue constant. :Du reste c’est chez. lui
seul qu'on frouve vraiment bien. exphque ce qu'est la
« conscience », tout d’abord. au sens propre, c'est-a-dire au
degré mdxwduel ot elle apparait comme un produit du
passage de Pintellect de V'universel 4 lindividuel (1), et
ensuite, par transposition analogique au.degré:de I'Etre
pur. A ce dernier propos, voici ce quil est utile de se
rappeler en cette circonstance : « Comme le mot « raison »,
Ie mot <« conscience » peut étre parfcns universalisé, ‘par
une transpoeltxon purement analogique, et nous I’avons fait
nous-méme ailleurs pour rendre la signification du terme
sanserit Chit (2) ; mais une telle transpomtxon n'est pos-
sible que lorsqu’on se limite a I'Etre, comme c¢’était le cas
alors pour la considération du ternaire Sachchiddnanda.
Cependant, on doit bien comprendre que, méme avec cette
restriction, la conscience ainsi transposée n’est plus aucu-
nement entendue dans son sens propre, tel que nous
Pavons précédemment défini, et tel ‘que nous le lui conser-
vons d’'une facon générale : ‘dans ce sens, elle n’est, nous
le répétons, que le mode spécial d’'une connaissace contin-
gente et relative, comme- est relatif et contingent 1'état
d’étre conditionné auquel elle appartient essentiellement ;
et, si 'on peut dire qu’elle est une « raison d’étre » pour
un tel état, ce n'est qu’en tant qu’elle est une participation,
par réfraction, a4 la nature de cet intellect universel et
transcendant qui est lui-méme, finalement et éminement,
la supréme « raison d’étre » de toutes choses, la véritable
« raison suffisante » métaphysique qui se détermine elle~
méme dans tous les ordres de possibilités, sans qu ‘aucune
de ces déterminations: pulSSe Iaffecter ‘en quot que ce
smt » {3).

De son cote, M. Aliar rendalt autrefms Ies deux notxons
védantiques de Chit et Chaitanya, dans des termes qui les
situaient dans une perspective purement  intellective;
« L’intelligence universelle (chaitanya), conditionnée par
I'aspect adventice de cause, est. plus que lintellect (chit)
qui est dans Veffet, etc. (Shankarachéarya, La Perception

{1) Les Etats mulnples de létre, ch. VIiI.
) IL'Homme et son devenir selon le Véddnta, ch. XIV.
(3) Les Etats multiples de I'étre, ch. XVI, ‘
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de la Non-Dualité, trad. R. Allar, Etudes Traditionnelles,
juillet-aott 1947, p. 201). « Sans le Soi, comment'y aurait-il
dans 1a buddhi un reflet de I'intellect (chit) (tbid. p. 205).
« L’action et tout ce qui caractérise la buddhi n’affectent
pas le reflet de 'intellect (dont 'essence est'la puré lumiére
intelligible) » (ibid. p. 206) ; etc... Cela montire aussi que
M. Allar de son co6té ne voyait pas alors mon plus une
incompatibilité entre une telle facon de comprendre les
choses et l'adwaita.

Enfin, ce qu’il faut retenir ainsi du fait que dans les
doctrines hindoues c’est Chit (ou Chaitanya) qui corres-
pond & [PlIntellect principiel ou proprement divin, c'est
qu’il y a une véritable identité entre «intellect » et « cons-
cience s transposés analogiquement au degré de Etre pur,
comme il y en a de méme aux degrés cosmologiques, et
que les termes respectifs peuvent par conséquent, dans
certains cas bien déterminés doctrinalement, étre regardés
comme synonymes. Dans ces conditions on est doublement
surpris de constater que pendant que M. Allar se sert
maintenant uniquement de < conscience» pour rendre
Chit et Chaitunya, ce qui est bien son droit, et remonce,
sans mise au point proprement dite, a4 1a terminologie
intellective, ce qui pourrait se passer aussi, il se retourne
comme un homme nouveau et quelque peu intolérant
envers les autres dans des phrases acerbes comine celle-
ci: «..ce qui caractérise la mentalité occidentale, la cons-
cience considérée comme un synonyme ou un atiribut
voire un produit de Pintellect est au rebours de toutes
les doctrines hindoues » (La Prashna Upanishad et son
commentaire par Shankdracharya, trad. R. Allar Etudes
Traditionnelle. nov.-déc. 1961, p. 2990, en note). Il va de
soi que la « mentalité occidentale » qui peut étre mise

en cause 4 propos des doctrines hindoues n’est pas celle -

du monde moderne et profane qui elle, n'aurait rien &

chercher ici, mais celle de substance traditionnelle, du cdté

de laquelle se situait forcément M. Allar Jui-méme quand il
considérait I'Intellect comme un synonyme de Chif. Nous
aurions préféré voir dans ce renversement une question
d’adaptation terminologique, qui pouvait d’ailleurs tra-
duire une meilleure compréhension de certaines notions
et alors on serait trés mal venu pour reprocher une modi-
fication qui pourrait étre un avantage. Malheureusement
pour nous le ton et certaines autres considérations du
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méme genre dans les nofes de ses traductionside:ces der-
niéres années ne nous permetfent pas une acception aussi
limitée. Nous ne voulons pas entrer dans trop de détails
et nous contenterons d’identifier le point mnévralgique
de ce changement et de qualifier la difficulté qui en
résulte. 11 ne s’agit pas, semble-t-il, d'une question de
traduction, mais plutét d’'un changement de conception
quant & la nature et 4 la fonction essentielle de Tintel-
lect, et qui n'est, certes, pas non plus un fait isolé et
accidentel, si I'on pouvait admettre qu'il y ait en cet ordre
des accidents aussi caractérisés. En effet, aprés avoir 4
que «du point de vue adwaitique, la Délivrance propre-
ment dite ne se laisse ancunement définir comme une sorte
d’épanouissement complet de la Buddhi au terme d’un
développement de toutes ses possibilités » (Shankaracharya,
L’enseignement méthodique de la Connaissance du Soi,
E.T. juin 1957, p. 166 suite de la note de la page précé-
dente == p. 11 de I'édition séparée), ce qu'on admetira
facilement, tout en se demandant & qui pourrait étre légi-
fimerment imputée une telle opinion, mnous trouvons
aussi mention de « la (monstrueuse) dilatation de Pintellect
humain & laquelle certains adversaires du Védénta semblent
réduire I'Identité supréme, enfermant la Lumiere intelli-
gible du Soi dans une définition tout au plus appropriée
pour la connaissance empirigqune et les développements de
P’intellect réalisés par le Yoga proprement dits (ibid.
p. 269 == p. 27 de 1'édition séparée). ,

Au fond il est trés difficile de reconnaitre parmi les
tenants de positions fraditionnelles caractéristiques quel-
quun qui corresponde & ce cas. La question posée ainsi,
nous avons méme 'impression que M. Allar voudrait faire
valoir quelque élément d'un ordre plutdt « litiéraire » sur le
plan proprement doctrinal, ce qui serait fout de .méme
excessif. Au reste, nous ne surprendrons personne en
disant qu’il y a impossibilité de principe que des: esprits
acceptant d’un cdté la notion métaphysique de Pldentité
Supréme, soient en méme temps, d’un autre coté, des
« adversaires du Vadanta ». Nous avons cependant; I'im-
pression que dans tout cela il y a une méprise sur la
notion d’intellect méme qui, dans la conception qui;pré-
vaut maintenant chez M. Allar, n’est rien de plus que la
Buddhi, elle méme réduite plutdt au niveau individuel.

Des implications plus ou moins indirectes, a4 quelque

209



#TUDES TRADITIONNELLES

degré, étant toujours & craindre du fait méme de Pimpré-
cision des cibles réelles de M. Allar, et si non de sa part,
du moins de la part de ses lecteurs, nous pensons néces-
saire de provoquer une mise au point quant a4 un c6té
qui nous inféresse plus particuliérement ici, 4 savoir célui
de René Guénon, et ceci d’autant plus que sur tous ces
points «critiques », qui sent cependani spécifiquement
« guénoniens », M. Allar ne prend jamais la peine de
réserver expressément en quelque mesure tout au moins,
le cas de celui qui fut notre maitre doctrinal 4 tous et dont
Iautorité est admise 4 un degré ou a4 un autre par tous
les collaborateurs de notre revue. Pour ce faire nous rap-
pellerons tout d'abord un autre passage des Etats multi-
ples de Uétre, ch. XVI, & propos du rapport existant entre
Vintellect et la connaissance supréme, oQ se trouve posé
ce principe d'c intelligibilité universelle » qui est mainte-
nant impliqué par la force des choses dans les critiques de
M. Allar, et ot I'on est prévenu aussi dés le début contre
certaines acceptions trop littérales des formulations méta-
physiques :

« L'intellect, en tant que principe universel, pourrait
étre concu comme le contenant de la connaissance totale,
mais 4 la condition de ne voir 14 gu'une simple facon de
parler, car, ici ol nous sommes essentiellement dans la
< non-dualité », le contenant et le contenu sont absolument
identiques, Yun et Pautre devant éire également infinis,
et une « pluralité d’infinis » étant, comme nous l'avons
déja dit, une impossibilité. La Possibilité universelle, qui
comprend tout, ne peut &tre comprise par rien, si ce n'est
par elle-méme <« sans toutefois que cette compréhension
existe d’une facon quelconque » (1), aussi ne peut-on
parler corrélativement de l'intellect et de la connaissance,
au sens universel, que comme nous avons parlé plus haut
de I'Infini et de la Possibilité, c’est-d-dire en y voyant une
seule et méme chose, que nous envisageons simultanément
sous un aspect actif et sous un aspect passif, mais sans
quil y ait 14 aucune distinction réelle. Nous ne devons
pas distinguer, dans I’'Universel, intellect et connaissance,
ni, par suite, intelligible et connaissable : la connaissance
véritable étant immédiate, Uintellect ne fait rigoureusement

(1) Risalatul-Ahadiyah de Mohyiddin ibn Arabi (cf. L'Homme
et son devenir selon le Véddnta ,ch. XV).
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qu'un avec son objet ; ce n’est que dans les modes condi-
tionnés de la connaissance, modes toujours indirects et
madcquats quil y a lieu d’établir une distinction, cette
connaissance relative s’opérant, non pas par lintellect lui-
méme, mais par une réfraction de lintellect dans les
états d’élre considérés, et, comme nous Vavons vu, c'est
une telle réfraction qui constitue la conscience individuelle ;
mais, directement ou indirectement, il y a tou;ours parti-
cipation & Pintellect universel dans la mesure ol il y a
connaissance effective, soit sous un mode quelconque, soit
en dehors de tout mode spécial.

« La connaissance totale étant adéquate a ia Possxhlilté
universelle, il n’y a rien qui soil inconnaissable (1), ou, en
d’autres termes, «il n'y a pas de choses inintelligibles, il
v a seulement des choses actuellement incompréhensibles »
(2), c’est-a-dire inconcevables, non point en elles-mémes
et absolument, mais seulement pour nous en tant qu'étres
conditionnés, c’est-a-dire limités, dans notre manifestation
actuelle, aux possibilités d’'un état déterminé. Nous posons
ainsi ce qu'on peut appeler un principe d’« universelle intel-
ligibilité », non pas comme on Y'entend d’ordinaire, mais
en un sens purement méfaphysique, donc au-dela du
domaine logique, ol ce principe, comme tous ceux qui
sont d’ordre proprement universel (et qui seuls méritent
vraiment d’étre appelés principes), ne trouvera qu'une
application particuliére et contingente. Bien entendu, ceci
ne postule pour nous aucun « rationalisme », tout au con-
traire, puisque lz raison, essentiellement différente de
I'intelliect (sans la garantie duquel elle ne saurait d’ailleurs
étre valable), n’est rien de plus qu'une faculié spécifique-
ment humaine et individuelle ; il y a donc nécessairement,
nous ne disons pas de I'« irrationnel » (3), mais du « supra-

(1} Nous rejetons donc formellement et absolumeant tout
« agnosticisme » A quelque degré que ce soit ; on pourrait d’ailleurs
demander aux ¢ postivistes » ainsi gqu’aux partisans de la fameuse
théorie de 1's Inconnaissable » d’Herbert Spencer, ce qui les autorise
a affirmer qu’il y a des choses qui ne peuvenit pas étre connues, et
cette question risquerait fort de demeurer sans réponse, d’autant
plus que certains semblent bien, en fait, confondre purement et
simplement ¢ incoanu » (c’est-a-dire en définitive ce qui lsur est
inconnu a4 eux-mémes) et « inconnaissable » (voir Orient et Occi-
dent, 1re Partie, ch. ler, et La Crise du Monde moderne, p. 98).

(2) Matgiol, La Voie Métaphysique ,p. 86.

(3) Ce qui dépasse la raison, en effet, n'est pas pour cela
contraire & la raison, ce qui est le sens donné généralement au
mot « irrationnel ».
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rationnel >, et c’est 14, en effet, un caractére fondamental
de tout ce qui est véritablement d’ordre métaphysique i-
ce «supra-rationnel » ne cesse pas pour cela d’étre intel-
ligible en soi, méme s’il n’est pas actuellement compré-
hensible pour les facultés limités et relatives de lindivi-
dualité humaine (1) . »

On peut remarquer que, telle qu’elle vient d’étre formu-
lée, cette notion '« intelligibilité métaphysique univer-
selle » se juxiapose parfaitement avec la notion de Chai-
tanya qui, en contexte doctrinal védantique était rendue
par ¢ Conscience omniprésente» (Guénon) et «intelli-
gence universelle » (Allar entre autres).

D'un autre c6té, les paroles de M. Allar citées en
dernier lieu mettaient en cause une certaine conception
< expansive » pourrait-on dire de la réalisation intellec-
tuelle et métaphysique. Il n'est pas facile de comprendre
ce qu’il pouvail dire de valable 4 ce sujet, car un certain
langage analogique peut utiliser I'idée d’« épanouissement »
dans l'ordre de la connaissance intellectuelle et métaphy-
sique. Nous ne pourrions mieux faire, d'ailleurs, que de
citer encore M. Allar lui-méme. En traduisant du Prabodha-
Sudhdkarah de Shankara (Voir L’Ilumination, Etudes Tra-
ditionnelles, juin 1951, pp. 162-163), il nous donnait tout
d’abord une belle image dans le texte : « mais quand se
leve le soleil flamboyant de Puniverselle intellection.
{chaitanya) avec 'ardeur aigué de ses dards lumineusx,
le mirage des innombrables espéces de créatures vibre en
vain de toutes parts ». Iei une note de M. Allar expliquait
le terme chaitanya ainsi: < Si les dérivés comme chitiq,
chétas, etc., n'expriment qu'une participation amoindrie
ou limitation de Chif, attribut essentiel de Brahma, qui est
Sai-Chit-Ananda, le terme Chaitanya, au contraire, déve-
loppe en quelque sorte la signification de chit avec Vidée
explicite d’épanouissement, et René Guénon, avec sa mai-
trise habituelle, a trés justement traduit ce terme frés
fréquent dans les textes tantriques par « Conscience omni-
présente ». Plus loin, dans le texte traduit par M. Allar,

(1) Rappelons 4 ce propos gu'un < mystére », méme entendu.
dans sa conception théologique, n’est nullement quelque chose
d'inconnaissable ou d’inintelligible, mais bien, suivant le sens éty-
mologique du mot, et comme nous ’avons dit plus haut, quelque
chose qui est inexprimable, donc incommunicable, ce qui est tout
différent.
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nous relevons un pasage qui, lui, « justifie s le symbolisme
de la «dilatation » qui devait cependant étre lui aussi
stigmatisé ultérieurement par M. Allar: « Moi, toi, cet
univers mobile n'existent pas (séparément) pour ceux dont
le mental est résorbé dans la béatitude immuable de leur
propre Soi, qui, comme un soleil dilaté au sommet des
mondes, remplit I'immensité de son extréme splendeur »
(ibid.).

Bien entendu ici c’est Aimd qui est «dilaté» et qui
remplit Vimmensité, alors que plus haut c'était Chit qui
s’épanouissait en tant que Chaitanya. Mais puisqu’il n’y a
pas de différence ou de distinction entre Chit et Atmé (ou
Ishwara ou Brehma) il 0’y a pas a envisager non plus une
différence entre la valeur analogique de 1« épanouisse-
ment » du «¢soleil flamboyant de 'universelle intellection
(chaitanya) » et la «dilatation » du «soleil du Soi qui
remplit Yimmensité de son extréme splendeur s,

Telle étant I'expression analogique normale, en quelque
sorte, en cette matiére nous ne voyons pas dans quelles
conditions un tel langage a pu devenir inadmissible. Des
idées comme celles d’« épanouissement » et de < dilata-
tion » (il y a en outre, et méme avani tout, dans V'image
du Lever du Soleil, encore celle d’« exaltation ») ne serajent
incompatibles avec la réalité du « processus » intellectif
que si elles voulaient s’appliquer a des facultés congues
et définies comme limitativement « humaines », c’est-a-dire
retranchées de toute continuité avec les éizis supérieurs
de V'étre, ce que la doctrine de I'ldentité Supréme et celle
de lintelligibilité universeile ne saurait autoriser, et cela
d’autant moins que cette « continuité » n’est qu'une fagon
provisoire de parler dans une perspective qui aboutit &
une véritable identité finale (1). D’ailleurs de quel droit

(1) Nous précisons que les deux passages cités du Prabodhahk de
Shankara s'appliquent a des &tres qui au point de départ et vus de
Vextérieur sont des hommes, et que par la suite < leur mental a
retrouvé son essence véritable dans le Soi » ou que < leur mental
est résorbé dans la béatitude immuable de leur propre Soi ». La
mention qui suit et qui compare leur Soi 4 un < soleil dilaté au
sommet des mondes » vaut par rapport A ces étres-la (et non pas pour
ceux qui sont restés dans des conditions spirituelles différeutes, bien
qu'il n’y ait pas, & vrai dire, de différence entre les &tres particuliers
lorsque ceux-ci sont rapportés au Soi unigue, seunl réel}; mais cela
ne veut certainement pas dire qu’il s’agit d’'une dilatation de leur
étre ou de leur intellect ¢ humains ». )
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voudrait-on refuser universalisation supréme de la notion
d’« intellect » et Paffirmer uniquement pour celle de « cons-
cience » ? Ces deux notions, parmi d’autres qui leur sont
comparables, sont initialement appliquées dans le domaine
du manifesté, et méme par rapport a 1’état humain, mais
en raison de cette continuité-identité qui régit I'ordre uni-
versel des choses (et gque reflete souvent les séries de
termes techniques dérivés d’une méme racine), elles sont
transposées finalement par analogie au degré purement
principiel. De plus, la vérité est que de ces termes, en
tant que termes occidentaux, seul «intellect» est d'un
usage traditionnel consacré, tandis que «conscience » qui
est normalement liée & l'idée morale de responsabilité et
4 un emploi psychologique, n’a par lui-méme rien de
techniquement évident au point de vue mélaphysique et
contemplatif. Guénoen en l'employant avait pris la précau-
tion d’en préciser la portée, mais « conscience » est incon-
testablement bien plus pauvre que les termes sanscrits
gu'il sert 4 traduire dans un contexte spécial, car Chif,
Chaitanya et tous leurs dérivés expriment normalement
les idées d’« intelligence », d’« intellection », de <« connais-
sance », de « mémoire » actuelle {d’oir T'idée de «cons-
cience ») de « pensée » etc.; au début les orientalistes ne
mentionnaient méme pas le sens de «conscience » et les
Hindous eux-mémes en traduisant ont mis un certain
temps pour mentionner ce sens a cOté des auires que nous
venons de mentionner. Il nous apparait méme, sauf erreur,

que ce soit Guénon celui qui a proposé et imposé finale- -

ment ce sens de « Conscience » (avec des adjonctions qua-
litatives comme « totale » ou « omniprésente »), et alors
c’est au moins inattendu de comprendre qu’on lui reproche
4 lui-méme de n’avoir pas bien saisi ce point du Védanta
ou le Védanta tout court, de méme qu’on conteste d’une
facon plus générale la valeur de son point de vue intellec-
tuel en métaphysique.

Nous faisons ces constatations & titre préparatoire et

nous ne voulons pas conclure avant que M. Allar n’ait eu

la possibilité d’ajouter toutes les précisions qu’il estimera
nécessaires pour éclairer ses lecteurs. Nous voudrions,

notamment, savoir si selon sa compréhension actuelle de
la vérité métaphysique il y a quelqu’incompatibilité entre

Chit et Intellect principiel, entre Connaissance de Soi et
Intellect Parfait, entre métaphysique et intellectualité. S'il
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y en a, en quoi consiste-t-elle exactement ? Nous voudrions
savoir surtout en quelle mesure il ne s'agit pas, dans son
cas, d'un changement de forme doctrinale plutdét que d'une
mutation de fond réel, par rapport aux bases initiales
d’appui offeries par 'enselgnement de René Guénon,

Nous déclarons en outre qu'en ouvrant cet examen
i nous poursuivons un but de pure vérité doctrinale et
tenons & assurer aux éventuels échanges un caractére de
parfaite régularité.
Michel VArsan.
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' 'DEUX TEXTES SUR L’INTELLECT

A Piccasion des remarques que nous faisons dans ce méme
numéro sur la question de Vintellect, il nous semble d'un cer-
tain intérét de reproduire deux articles de René Guénon publiés

ici méme autrefois — ais dans des numéros depuis long-
temps épuisés et que beaucoup de nos lecteurs actuels ne
possédent pas — et ayant trait an mé&me sujel : Esprit et

Intellect et Les idées éternelles, parus l'un 4 la suite de V'auntre
dans les numéros de juillet-aolt et de sept.-oct. 1947.

Esprit et intellect (1

On nous a fait remarquer que, tandis qu’il est souvent
affirmé que Uesprit n’est auire qu’dfma, il y a cependant
des cas oll ce méme esprit parait s’identifier seulement 4
Buddhi ; n'y a-t-il pas la quelque chose de contradictoire ?
Il ne suffirait pas d'y voir une simple question de termi-
nologie, car, s’il en était ainsi, on pourrait tout aussi bien
ne pas g’arréter la et accepter indistinctement les multiples
sens plus ou moins vagues et abusifs donnés vulgairement
au mot «esprit», alors que, au coniraire, nous. nous
sommes toujours appliqué & les écarter soigneusement ;
et 'insuffisance trop évidente des langues occidentales, en
ce qui concerne l'expression des idées d’ordre métaphy-
sique, ne doit certes pas empécher de prendre toutes les
précautions nécessaires pour éviter les confusions. Ce qui
justifie ces deux emplois d'un méme mot, c’est, disons-le
tout de suite, la correspondance qui existe entre différents
« niveaux » de réalité, et qui rend possible la transposition
de certains termes d’un de ces niveaux 4 l'autre. '

Le cas dont il s’agit est en somme comparable a celui
du mot « essence », qui est aussi susceptible de s’appliquer
de plusieurs fagons différentes ; en tant qu’il est corrélatif
de «substance », il désigne proprement, au point de vue
de la manifestation universelle, Purusha envisagé par rap-

(1) Reproduit d’aprés les E.T. de juillet-aoQt 1947.
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port & Prakriti ; mais il peut aussi &tre transposé au-deld
de cette dualité, et il en est forcément ainsi lorsqu’on parle
de I' « Essence divine », méme si, comme il arrive le plus
souvent en Occident, ceux qui emploient cette expression
ne vont pas dans leur conception de la Divinité, au-deld
de I'Etre pur (1).De méme, on peut parler de Pessence
d’'un étre comme complémentaire de sa substance, mais
on peut aussi désigner comme 'essence ce qui constitue la
réalité ultime, immuable et inconditionnée de cet étre ; et
la raison en est que la premiére n’est en définitive rien
d’autre que l'expression de la seconde & l'égard de la
manifestation. Or, si Pon dit que I'esprit d’un étre est la
méme chose que son essence, on peut aussi I'entendre dans
I'un et Pantre de ces deux sens; ef, si Pon se place au
point de vue de la réalité absoiue, Uesprit ou I’essence
n’est et ne peut étre évidemment rien d'autre gqu’dtmnd.
Seulement, il faut bien remarquer gqu'Atmd, comprenant
en soi et principiellement foute réalité, ne peut pas par
lui-méme entrer en corrélation avec quoi que ce soit ; ainsi,
dés lors qu’il s’agit des principes constitutifs d'un étre
dans ses états conditionnés, ce qu'on y envisage comine
esprit, par exemple dans le ternaire « esprit, 4me, corps »,
ne peut plus étre I’d tmd inconditionné, mais ce qu'il repré-
sente en quelque sorte de la fagon la plus directe dans la
manifestation. Nous pourrions ajouter que ce n’est méme
plus 'essence corrélative de la substance, car, s’il est vrai
que c’est par rapport & la manifesiation que celle-ci doit
étre considérée, elle n’est pas cependant pas dans la mani-
festation méme ; ce nme pourra donc éire proprement que
le premier et le plus élevé de tous les prinecipes manifestés,
c’est-a-dire Buddhi.

11 faut aussi, dés lors gquwon se piace au point de vue
d'un état de manifestation tel que I’état individuel humain,
faire intervenir ici ce qu'on pourrait appeler une question
de « perspective » ; c’est ainsi que, lorsque nous parlons
de l'universel en le distinguant de I'individuel, nous devons
y comprendre non seulement le non-manifesté, mais aussi
fout ce qui, dans la manifestation elle-méme, est d’ordre
supra-individuel, c'est-a-dire la manifestation informelle,

{1) L’emploi du terme Purushotfama, dansg la tradition hindoue,
impligue précisément la méme trapsposition par rapport A ce que
désigne Purusha dans son sens le plus habituel.
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a laquelle Buddhi appartient essentiellement. De méme,
Pindividualité comme telle comprenant 'ensemble des élé-
ments psychiques et corporels, nous ne pouvons désigner
que comme spirituels les principes transcendants par rap-
port 4 cette individualité ce qui est précisément le cas de
Buddhi ou de I'intellect ; ¢’est pourquoi nous pouvons dire,
comme nous i’avons fait souvent, que, pour nous; intel-
lectualité pure et la spiritualité sont synonymes au fond ;
et d’ailleurs l'intellect lui-méme est aussi susceptible d’une
transposition du genre de celles dont il a été question plus
haut, puisqu'on n'éprouve en général aucune difficulté &
parler de I’ « Intellect divin », Nous ferons encore remar-
quer 4 ce propos que, bien que les gunas soient inhérents
& Prakriti, on ne peut regarder saftwa que comme une
tendance spirituelle (ou, si I'on préfére, « spiritualisante »),
parce qu’il est la tendance qui oriente I’étre vers les états
supérieurs ; c’est 1a, en somme, une conséguence de la
méme « perspective » qui fait apparalire les états supra-
individuels comme des degrés intermédiaires entre l'éfat
humain et I’état inconditionné, bien que, entre celui-ci et
un état inconditionné quelconque, fat-il le plus élevé de
tous, il n’y ait réellement aucune commune mesure (1),

Ce sur quoi il convient d’insister tout particuliérement,
c’est la natare essentiellement supra-individuelle de lintel-
lect pur ; ¢’est d’ailleurs seulement ce qui appartient 4 cet
ordre qui peut vraiment étre dit « franscendant », ce ferme
ne pouvant normalement s’appliquer qu’a ce qui est au-
dela du domaine :ndividuel. L'intellect n’est done jamais.
individualisé ; ceci correspond encore 4 ce qu'on peut
exprimer, au peint de vue spécial du monde corporel, en
disant que, quelles que puissent étre les apparences, I'esprit
n'est jamais réellement «incarné», ce qui est d'ailleurs
également vrai dans toules les acceptions olt ce mot
d” « esprit » peut étre pris légitimement (2). Il résulte de la
que la distinction qui existe enire l'esprit et les éléments
d’ordre individuel est beaucoup plus profonde que toutes
celles qu’on peut établir parmi ces derniers, et notamment

(1) Cf. F. Schuon, Des modes de la réalisation spirituelle dans le
ne d’avril-mai 1947 des Etudes fraditionnelles.

{(2)On pourrait méme dire que c’est 1a ce qui marque d'une fagon
tout & fait générale, la distinction la plus nette et ia plus importante
entre ces acceptions et les sens illégitimes qui sont trop souvent
attribués 4 ce méme mot, )
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entre les éléments psychiques et les éléments corporels,
c'est-4-dire enire ceux qui appartiennent respectivement a
la manifestation subtile et la manifestation grossiére, les-
quelles ne sont en somme J'une et Pautre que des modalités
de la manifestation formelle (1).

Ce n’est pas tout encore: non seulement Buddhi, en
tant qu'elle est la premiére des productions de Prakriti,
constitue le lien entre tous les états de manifestation, mais
d’'un autre c6té, si l'on envisage les choses a partir de
Pordre principiel elle apparait comme le rayon Ilumineux
directement émané du Soleil spirituel, qui est Atmd lui-
méme ; on peut donc dire qu’elle est aussi la premiére
manifestation d’Afma (2) , quoique il doive étre bien en-
tendu que, en soi, celui-ci ne pouvant étre affecté ou mo-
difié par aucune contingence, demeure toujours nop-mani-
festé {(3) . Or la lumiére est essentiellement une et n’est pas
d’'une nature différente dans le Soleil et dans ses rayons,
qui ne se distinguent de lui qu'en mode illuscire a I'égard
dn Soleil lui-méme (bien que cette distinction n’en soit
pas moins réelle pour I'ceil qui percoit ces rayons, ef qui
représente fei P'éfre dans la manifestation) (4). ; en raison
de cette « connafturalité » essentielle, Buddhi n’est donc en
définitive pas autre chose que Uexpression méme d’Atmd
dans la manifestation. Ce rayon Iumineux qui relie tous les
étals entre eux esf aussi représenté symboliquement comme
le souffle par «lequel » ils subsistent, ce qui, on le remar-
quera, est stricternent conforme au sens étymologique des
mots désignant U'esprit (que ce scit le latin spiritus ou le

(1) C’est aussi pourquoi, en toule rigueur, homme ne peut pas
parler de «¢son esprit» comme il parle de «son ame» ou de «son
corps » le possessif impliquant qu’il s’agit d’un élément appartenant
proprement au «moi», c¢'est-d-dire d’ordre individuel. Dans la divi-
sion ternaire des éléments de 1’8tre, Vindividu comme tel est composé
de Pdme et du corps, tandis que l'esprit (sans lequel il ne pourrait
d’ailleurs exister en aucune fagon) est transcendant par rapport a4 lul

(2) Cf. La Grande Triade, ch. Xi, p. 80, note 4 [= p. 97, note 1
de la 2¢ édition).

(3) 11 est, suivant la formule upanishadique, ¢« Ce par quoi tout
est manifestd, et ce qui n’est luwi-méme manifesté par riens.

(4) On sait que la lumiére est le symbole traditionnel de la nature
méme de 'esprit ; nous avons fait remarquer ailleurs qu’on rencontre
également, 4 cet égard, les expressions de «lumiére spirituelle s et
de «lumiére intelligible », comme si elles étaient en quelque sorte
synonymes, ce qui implique encore manifestement une assimilation
entre lesprit et lintellect.
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grec preumal ; et, ainsi que nous V'avons déja expliqué en
d’autres occasions, if est proprement le sdirdimad’; ce qui
revient encore 4 dire gu’il est en réalité V'Atmd méme, ou,
plus précisément, qu’il est I'apparence que prend Atma dés
que, au lien de ne considérer que le principe supréme (qui
serait alors représenté comme le Soleil contenant en lui-
méme tous ses rayons & I'état « indistingué »}, on envisage
aussi les éiats de manifestation, cette apparence n'étant
d’ailleurs telle, en fant qu'elle semble donner au rayon une
existence distincte de sa source, que du point de vue des
éires qui sont situés dans ces états, car il est évident
que I’ «extériorité » de ceux-ci par rapport an Principe
ne peut étre que purement illusoire.

La conclusion qui résulte immédiatement de 14, c’est
que, tant que Pétre est, non pas seulement dans Pétat
humain, mais dans un état manifesté quelconque, indi-
viduel ou supra-individuel, iI ne peut y avoir pour lul
aucune différence effective entre l'esprit et l'intellect, ni
par conséquent entre la spiritualité et l'intellectualité véri-
table. En d’autres termes, pour parvenir au but supréme
et final, il n'y a pas d’autre voie pour cet éire que le rayon
méme par lequel il est relié au Soleil spirituel ; quelle que
soit la diversité apparente des voies existant au point de
départ, elles doivent toutes s’unifier tot ou tard dans cette
seiille voie « axiale » ; et, quand I’étre aura suivi celle-ci
jusqu'au bout, il «enirera dans son propre soi», hors
duquel il n’a jamais été qu’illusoirement, puisque ce « Soi »,
qu'on lappelle analogiquement esprit, essence cu de quel-
que autre nom gqu'on voudra, est identique a la réalité
absolue en laquelle tout est contenu, c’est-a-dire a I'Atmd
supréme et inconditionné.

Les idées éternelles (1)

Dans notre dernier article (2), nous avons fait remar-
quer, 4 propos de I'assimilation de l'esprit a4 Pintellect,
qu’on n'éprouve aucune difficulté & parler de I’ «Intellect

(1) Reproduit d’aprés E.T. de sept-oct. 1947.
(2) {1l s'agit d’Esprit et Infellect publié dans les ET. de juillet-
aolit 1947 et repris dams les pages précédentes du présent numéro.l
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divin », ce qui implique évidemment une transposition de
ce terme au-deld du domaine de Ja manifestation ; mais ce
point mérite que nous nous y arrétions davantage, car
c'est 14 que se trouve en définitive le fondement méme
de P'assimilation dont il s’agit. Nous noterons tout de
suite que, & cet égard encore, on peut se placer 4 des ni-
veaux différents, suivant qu'on s’arréte 4 la considération
de 'Etre ou qu'on va au-dela de VUEtre ; mais d’ailleurs il
va se doi que, lorsque les théologiens envisagent I'Inteliect
divin ou le Verbe comme le « lieu des possibles », ils n’ont
en vue que les seules possibilités de manifestation, qui,
comme ftelles, sont comprises dans IEtre ; la transposition
qui permet de passer de celui-ci au Principe supréme ne
reléve plus de domaine de la théologie, mais uniquement
de celui de la métaphysique pure.

On pourrait se demander §’il y a identité entre cette
conception de l'Intellect divin ef celle du « monde intelli-
gible » de Platon, ou, en d’autres termes, si les «idéess
entendues au sens platonicien sont la méme chose que
celles qui sont étermellement contenues dans le Verbe.
Dans l'un et 'autre cas, il s’agit bien des « archétypes»
des étre manifestés ; cependant, il peut sembler que, d'une
facon immeédiate tout au moins, le « monde intelligible »
correspond & 'ordre de la manifestation informelle pluiét
qu'a celui de V'Etre pur, c'est-a-dire que, suivant la termi-
nologie hindoue, il serait Buddhi, envisagée dans I'Uni-
versel, plutdt qu’Atmd, méme avec la restiriction qu’impli-
que pour celui-ci le fait de s’en tenir & la seule considé-
ration de I'Etre. Il va de soi que ces deux points de vue
sont 'un et I'auire parfaitement légitimes (1) ; mais, §'il
en est ainsi, les « idées » plaioniciennes ne peuvent éire
dites proprement « éternelles », car ce mot ne saurait
s’'appliquer & rien de ce qui appartient 4 la manifesta-
tion, fat-ce & son degré le plus élevé et le plus proche
du Principe, tandis que les « idées » conienues dans le
Verbe sont nécessairement éternelles comme lui, fout ce qui
est d’ordre principiel étant absolument permanent et im-

(1) 11 n’est peut-étre pas sans intérét de remarquer que l'¢idées
on YV« archétypes envisagé dans l'ordre de la manifestation infor-
melle et par rapport a4 chaque étre, correspond au fond, quoique
sous une forme d’expression différemie, 4 la conception catholique
de '« ange gardien ».
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muable et n'admellant aucune sorle de succession (1).
Malgré cela, il nous paraitl lrés probable que le passage
de I'un des points de vue & 'autre devait toujours demeu-
rer possible pour Platon lui-méme comme il l'est en réa-
lité ; nous n'y insisterons d’ailleurs pas davantage, préfé-
rant laisser 4 d’autres le soin d’examiner de plus preés
cette derniére question, dont Uintérét est en somme plus
historique que doctrinal.

Ce qui est assez étrange, c’est que certains semblent ne
considérer les idées éternelles que comme de simples « vir-
tualités » par rapport aux étres manifesiés dont elles sont
les « archétypes » principiels ; il y a 14 une illusion qui
est sans doute due surtout & la distinction vulgaire du
« possible » et du < réel », distinction qui, comine nous
lavons expliqué ailleurs (2) , ne saurait avoir la moindre
valeur au point de vue métaphysique. Cette itllusion est
d'autant plus grave qu’elle entraine une véritable contra-
diction, et il est difficile de comprendre qu’on puisse ne
pas s’en apercevoir ; en effet, il ne peut rien y avoir
de virtuel dans le Principe, mais, bien au contraire, la
permanente actualité de toutes choses dans un ¢ éternel
présent », et c’est cette actualité méme qui constitue
Punique fondement réel de toute existence. Pourtant, il
en est qui poussent la méprise si loin qu’ils paraissent ne
regarder les idées éternelles que comme des sortes dMima-
ges (ce qui, remarguons-ie en passant, implique encore
une autre contradiction en prétendant introduire quelque
chose de formel jusque dans le Principe), n'ayant pas
avec les étres eux-mémes un rapport plus effectif que
ne peut en avoir leur image réfléchie dans un miroir ;
¢’est 14, a proprement parler, un renversement complet des
rapport du Principe avec la manifestation, et la chose est

(1) Nous ne faisons ici aucune distinction enire le domaine de
PEtre et ce qui est au deld, car il est évident que les possibilités
de manifestation, envisagées plus spécialement en tant qu’elles sont
comprises dans 1'Etre, ne différent réellement en rien de ces mémes
possibilités en tant gu'elles sont conienues, avec toutes les autres,
dans la Possibilité totale; toute la différence est seulement dans
le point de vue ou le «niveau» anquel on se place, suivant que
T’on considére ou non le rapport de ces possibilités avec la manifes.
tation elle-méme.

(2) Voir Les Efats multiples de l'étre, ch, 1L
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méme {rop évidente pour avoir besoin de plus amples
explications. La vérité est assurément fort éloignée de
toutes ces conceptions erronées : l'idée dont il s’agit est
le principe méme de P'éire, c’est-d-dire ce qui fait toute
sa réalité, et sans quoi il ne serait qw’un pur néant; sou-
tenir le contraire revient 4 couper tout lien entre I'étre
manifesté et le Principe, et, si 'on attribue en méme temps
a4 cet étre une existence réelle, cetie existence, qu'on le
veuilie ou non, ne pourra qu’étre indépendante du Princi-
pe. de sorte que, comme nous avons déja dit en une au-
tre occasion (1), on ahoutit ainsi inévitabhlement & Verreur
de I’ « association ». Dés lors qu'on reconnait que l'exis-
tence des étres manifestés, dans tout ce qu’elle a de réa-
lité positive, ne peut étre rien d’autre qu'une « participa-
tion » de l'étre principiel, il ne sauraif y avoir le moindre
doute la-dessus ; si Pon admettait & la fois cette « parti-
cipation » et la prétendue « virtualité » des idées éternel-
les, ce serait encore la une contradiction de plus. En
fait, ce qui est virtuel, ce n’est point notre réalité dans le
Principe, mals seulement la conscience que nous pouvons
avoir en tant qu’éire manifestés, ce qui est évidemment
tout & fait autre chose ; et ce n'est que par la réalisation
métaphysique que peut étre rendue effective cetfe conscien-
ce de ce qui est notre étre véritable, en dehors et au-dela
de tout « devenir », c'est-a-dire la conscience, non pas de
quelque chose qui passerait en quelque sorie par 1a de la
« puissance » 4 I’ « acte », mais bien de ce que, au sens
le plus absolument réel qui puisse éfre, nous sommes prin-
cipiellement et éternellement.

Maintenant, pour rattacher ce que nous venons de
dire des idées éternelles &4 ce qui se rapporte a Pintellect
manifesté, il faut naturellement revenir encore & la doc-
trine du satrdtmd, quelle que soit d’ailleurs la forme
sous laguelle on lexprimera, car les différents symbolis-
mes employés traditionnellement a cet égard sont parfai-
tement équivalents au fond. Ainsi en reprenant la repré-
sentation & laquelle nous avons déja recouru précédem-
ment, on pourra dire que Plntellect divin est le Soleil
spirituel, tandis que Vintellect manifesté en est un rayon

(1) Voir Les <racines des plantes », dans le n® de septembre 1946.
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(1) ; et il ne peut y avoir plus de discontinuité entre le
Principe et la manifestation qu’il n'y en a entre le Soleil
et ses rayons {2). C’est donc par l'intellect que tout étre,
dans tous ses états de manifestation, est rattaché direc-
tement au Principe, et cela parce que le Principe, en tant
qu'il contient éternellement la <« vérité » de fous les
étres, n'est lui-méme pas autre chose que PIntellect .di-
vin (3).
René GUENON

(1) Ce rayon sera d’ailleurs unique en réalité fant que Buddhi
sera envisagée dans PUniversel (c’est alors le «pied unique du
Soleil » dont il est parlé aussi dans la tradition hindoue), mais il se
multipliera indéfiniment en apparence par rapport aux étres parti-
culiers (le rayon sushumna par lequel chaque éire, dans quelque état
qu’il soit situé, est relié d’une fagon permanente au Soleil spirituel).

(2} Ce sont ces rayons qui, suivant le symbolisme que nous avons
exposé ailleurs, réalisent la manifestation en la <¢mesurant» par
leur extension effective a partir du Soleil {voir Le Régne de la
Quantité et les Signes des Temps, ch, III).

(3) Dans les termes de la tradition islamique, el-haqiqah ou la
< vérité » de chaque étre, quel qu’il soit, réside dans le Principe divin
en tant que celui-ci est lui-méme El-flagg ou la « Vérité » au sens
absoclu.
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Au point de vue du monde, le Principe divin est caché
derri¢re des enveloppes, dont la premiére est la matiére ;
celle-ci apparait comme la couche la plus extérieure, ou
comme la carapace ou 'écorce, de cet Univers invisible que
I'Intellect aussi bien que la Révélation nous font connaitre
dans ses grandes lignes. Mais en réalité, c’est le Principe
qui enveloppe tout ; le monde matériel n’est qu'un contenu
infime, et éminemment contingent, de cet invisible Univers,
Dans le premier cas, Dieu est — en langage koranique —
« 'Intérieur » ou «le Caché » (El-Bdtin), et dans le second,
il est «le Vaste» ou « Celui qui contient » (El-Widsi), ou
« Celui qui entoure » (EL-Muhit).

Les divers ciegres de réalité que contient le divin Prm~
cipe sont, énoncés en termes guénoniens d’inspiration
védantine, — mais en y ajoutant d’autres désignations
également possibles, — les suivantes, en sens ascendant:
premiérement, 1'état grossier ou matériel, que nous pour-
rions qualifier aussi de corporel ou de sensoriel ; deuxié-
mement, I'état subtil ou animique ; troisi¢émement, la mani- -
festation informelle ou supraformelle, ou le monde para-
disiaque ou angélique ; quatriémement, PEtre, qui est le
Principe « qualifié », «autodéterminé » et ontologique, et
que de ce fait nous pouvons appeler, paradoxalement mais
adéquatement, '« Absolu relatif » ou «extrinséque» ; et
cinquiemement, le Non-Etre oun Sur-Etre, qui est le Prin-
cipe « non- qualifié » et « non-déterminé » et qui représente
ainsi I'« Absolu pur » ou «intrinséque ». Les éiats maté-
rie]l et animique constituent ensemble la manifestation
formelle (1) ; celle-ci et la manifestation supraformelle ou
angélique constltuent ensemble la manifestation tout court';
enfin, Pensemble de la manifestation et de I'Etre estle
domaine de la relativité, de Mdayd. Autrement dit, si Etre

(1) Cf. L'homme et son devenir selon le Védanta de Rend
Guénon, chap. Il
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et le Sur-Etre relévent du degré principiel ou non-manifesté,
auquel s’oppose en quelque sorte la manifestation tout en
le prolongeant & sa maniére relative et «illusoire», la
relativité, elle, commence déja sur le plan du Principe, car
c'est elle qui détache I'Etre du Sur-Etre, et c’est elle qui
nous permet d’user provisoirement d’'une expression aussi
paradoxale que celle d’« Absolu relatif » ; le Principe onto-
logique fait fonction d’Absolu a Pégard de ce qu'il crée
et qu'il gouverne, mais il est relatif par rapport au Prin-
cipe surontologique, e aussi par rapport a I'Intellect qui
percoit cette relativité et qui en sa nature profonde dépasse
Mdayd, non pas existentiellement, mais par son essence. Il
est toutefois impossible de dépasser intellectuellement le
degré de I'Etre sans la grace méme de PEtre ; il n'y a pas
de métaphysique efficace sans Paide du Ciel, et il ne
suffit certes pas de s’enfoncer dans des abstractions men-
tales pour pouvoir sortir de la relativité. Si quelqu’un
affirme que PIntellect est rigoureusement séparé de Dieu,
il n’a pas tort, bien que la vérité ne soit alors que partielle ;
si par contre quelqu’un affirme que lIntellect n’est pas
séparé du Divin, il a raison également et méme davantage,
mais il ne sera totalement dans la vérité qu’a condition
d’admettre aussi la validité du point de wvue précédent ;
iei comme dans d’autres cas similaires, on atteint Ia
vériié dans la mesure ol 'on accepte des points de repére
en apparence opposés, mais en réalilé sifués sur la méme
circonférence au prime abord invisible.

Mais si 1'on peut dire que la relativiié « empiéte » sur
le Principe en détachant conceptuellement I'Etre du Sar-
Etre, ou le Créateur personnel du Soi impersonnel, on peut
affirmer également que le Principe « s’annexe » une partie
de la manifestation, & savoir le Ciel, ce centre ou sommet
cosmique qui est le domaine des Paradis, des Anges et
des ames < réinfégrées » ; en d’autres termes, si la relativité
englobe un aspect du Principe, celui-ci englobera extrin-

séquement — sous le rapport de son incorruptibilité et de

sa béatitude, non sous celui de son exclusive Réalité —
la. -manifestation supraformelle, donc tout ce qui entre
dans le domaine céleste (1) ; qui est « au Ciel » est « aupres

(1) Guénon définit ce domaine comme Ye Universel », le dis-

tinguant ainsi de '« individuel », c’est-a-dire de la manifestation
formelle. )
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de Dieu», il n’y a la plus de séparation privative ni:de
chute poss:hie, bien que la distance métaphysique! soit.
infinie, La relativité est alors comme « réintégrée » . par
dans et par I'Etre, Dieu se fait «un peu monde» afin
cette participation d’absolu ou d’infini qu'est Ia samteté

que, dans et par le Ciel, le monde puisse étre «un pen
Dieu » ; si cela est possxble, c’est en vertu de Iidentité
métaphysique entre le Principe et la manifestation, identité
difficilement exprimable, certes, mais attestée par tous les
ésotérismes, Mdyd « est » — ou « n’est autre que » — Afma ;
le samsdra « est » Nirvdna ou Shinya ; el- khafq, a ¢ crea—i
tion », « est » El-Haqq, la « Vérité », sans quoi il y auralt_

A

une 1ea11te autre que Alldh et & cote de Lni,

Ces degrés universels sont appelés, en Soufisme, les
« cing Présences divines » (khams el-Hadhardt el-ildhiyah) :.
ce sont, en terminologie soufique, le « domaine de Phu-
main » (ndsit), c’est-a-dire du corporel puisque 'homme
est créé de «terre» ; puis le « domaine de la royauté »
(malakat), ainsi appelé parce que c'est Iui qui domine
immédiatement le monde corporel (1) ; vient ensuite le
« domaine de la puissance» (jabarit) qui est, macrocos-
miquement, le Ciel (2), et microcosmiquement, T'intellect
créé ou humain, ce Paradis «surnaturellement naturel»
que nous portons en nous-mémes. Le quatrieme degré est
le «domaine du divin» (Ldhat), qui est PEtre et qui
coincide avec Vintellect ineréé, le Logos ; le degré final —
si tant est que ce mot peut s’appliquer ici & titre provisoire
— n'est autre que la <« Quiddité » ou '« Aséité »,..ou

(1) Malakinf dérive de malik, <« roi ), et non de malak (originai-
rement mal’ak), « ange » ; la fraduction « régne angélique », que
I'on rencontre parfois, n’est pas liftérale. Quoi qu’il en soit, le mot
malak englobe aussi les djinns, d’autant que les anges se manifes-
tent forcément dans Udtat subtil quand ils veulent atteindre les
hommes terresires ou agir sur le plan matériel, si bien que }'expé-
rience ne les distingue pas toujours d’emblée des créatures du
monde subtil.

(2) La <« puissance » vient en effet des Anges en ce sens que
ce sont eux qui gouvernent toutes les lois physiques, dans l'ordre
subtil aussi bien que dans Pordre grossier. « Physique » est pour
nous synonyme de « npaturel » et non de « matériel ».
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Ve Ipséité » (Hdhat, de Hua, «Lui»), c’est-a-dire l'infini.

. En prenant notre point de départ dans la manifestation,

qui. nous entoure et dans laquelle nous sommes pour ainsi’
dire tissés comme des fils dans une étoffe, nous pouvons
—- toujours sur la base des «cinq Présences » -— pratiquer.
les délimitations et synthéses suivantes: Densemble de
Pétat corporel et de I'état animique forme le domaine
« naturel », celul de la « nature » ; "ensemble de ces deux
états et de la manifestation supraformelle constitue le.
domaine cosmique ; I'ensemble de celui-ci et de VEtre,
nous le répétons, est le domaine de la relativité, de Mayd ;
et tous ces domaines considérés ensemble avec le supréme
Soi constituent ’'Univers total, au sens le plus élevé.

Inversement, si nous partons de la considération du
Principe pour aboutir & la limite extréme du processus de
manifestation, nous dirons tout d’abord que par « Prin-
cipe », nous pouvons entendre 4 la fois le Sur-Etre et
PEtre ; quant au ¢« Ciel », ¢’est '« ensemble » du Principe
et de la manifestation supraformelle s§'il est permis de
s'exprimer ainsi ; enfin, 'ensemble du Ciel et de la mani-
festation formelle animique constitue le suprasensible, ou
linvisible en un sens supérieur. Ici encore, nous aboutis-
sons — en ajoutant 4 nos synthéses un dernier degré, la
matiére ~— & un concept de I'Univers total, envisagé ceite
fois-ci & partir du Principe, non a partir de la manifestation
matérielle. '

Résumons-nous de la facon suivante : si nous partons
de la distinction « manifestation-Principe », le premier
concept englobe le « corps », '« Ame », '« intellect », et le
second concept englobe le < Logos» et le «Soi» ; si nous
partons de la distinction «individuel-universel », — ou,
ce qui revient au méme : « formel-essentie]l », — I'é}ément

(1) En termes bouddhiques, Jabarit, Lihaf et Hahat seraient
respectivement : Bodhisaffva, Buddha, et Nirvdna; au lieu de
Buddha, nous powrrions dire aussi Dharmakéya ou Adi-Buddha, de
méme que nous pourrions remplacer ¥Nirvdna par Shinga. Que les
concepts soient < théisies » ou « non-théistes », les réalités envisa-
gées sont les mémes ; qui admet, premiérement un Absolu et deu-
xiémement la transcendance de cet Absolu, —- sans guoi la notion
serait d’ailleurs toute relative et par conséquent fausse, — ne saun-
rait étre un <« athée » au sens conventionnel du mot, .
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« formel » contient le «corps» et '« Amey, tandis; que
'« essentiel » c’est & la fois I'« intellect », le- « Logos »:at-le
« S0l », en dépit des distances métaphysiques immegura-
bles. Ou prenons la distinction « relativité-absoluité » ; fent
est relatif, sauf le « Soi» ; si par contre nous distinguons
— au point de vue le plus contingent possible — entre
le « mortel » et I’« immortel », nous dirons que tout: est
immortel, sauf le corps (1).

Pour bien saisir lintention de la terminologie arabe
mentionnée plus haut (ndsii, mealakitt, jabariit, Ldhtt,
Habit), il faut savoir que PUnivers est considéré comme
une hiérarchie de « dominations » divines, c¢’est-a-dire que
Dieu est «le plus présent » an degré supréme et « le moins
présent » — ou «le plus absent » — sur le plan corporel ;
c'est ici qu’il « domine » apparemment le moins, ou le moins
directement ; mais le mot « apparemment » est presque un
pléonasme, car qui dit relativiié et manifestation, dit
illusion. ou apparence.

Les prémices koraniques de la doctrine des «cing
Présences » sont les suivantes: la premiére « Présence>
est 'absolue unité — ou non-dualité — de Dien (Alighu
ahad) ; la seconde est Dieu en tant que Créateur, Révéla-
teur et Sauveur ; c’est le degré des Qualités divines. La
troisiéme « Présence » est le «Tréme» (‘arsh), qui .est
susceptible de toutes sortes d’interprétations sur différents
plans, mais qui dans une perspective cosmologique repré-
sente le plus directement la manifestation supraformelle,
laquelle .pénétre tout le reste de 'Univers créé et s’iden-
tifie ainsi an monde entier ; la gquatriéme <« Présence»
est '« Escabeau » (kursi), sur lequel reposent les .« deux
Pieds de Dieu», ce qui signifie ici que la manifestation
animique — car c’est elle que symbolise I'« Escabeau » —
comporte et la Rigueur et la Clémence, tandis que Jle

(1) On pourrait représenter la théorie des’ cing’ Présences par
deux diagrammes, comportant chacun cing régions concentriques,
mais Pun montrant le Principe au centre, et ’autre le situant & la
périphérie, ce qui correspondrait respectivement aux -¢ fagons de
voir » microcosmique et macrocosmique, ou humaine et divine. Cest
14, par la force des choses, une des significations de.gin-yang : la
partie noire, qui comporte un point blane, figure la puit du micro-
cosme avec le lumineux centre divin, tandis que la partie. blanche
avee le point noir peut symboliser 'Infini en tant qu'il « conrient »
le fini.
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Trone — le- Ciel — est uniquement béatifique ; mais la
dualité“des « Pieds » signifie aussi, dans ce contexte, que
le i monde des formes -— car nous sommes ici dans la
manifestation formelle — est celui des dualités et des
oppositions. En degk de ! «Escabeau» se situe la plus
indirecte ou la plus leintaine des < Présences», & savoir
laterre (ardh), laquelle correspond au « régne humain »
(rdsat) (1) parce qu’elle est le plan d’existence de 'homme
qui, lui, a été créé comme « vicaire sur la terre » (khali-
fatun fi el-ardh).

Le rapport entre le « Trone » en tant que monde angé-
lique, dans le macrocosme, et le « Trone » en tant qu’in-
tellect, dans le microcosme, se trouve énoncé dans cet
enseignement mohammeédien : « Le cceur de Phomme est
le Trone de Dieu ». De méme, notre ame refléte '« Esca-
beau », et notre corps la terre; et notre intellect est de
toute évidence le passage vers les mystéres de U'incréé et
du Soi, sans quoi il n’y aurait aucune infellection méta-
physique possible.

Les deux formules fondamentales de I'Islam, — les

deux « Témoignages » (Shahddatdn), I'un concernant Alldh

et 'autre Son Prophéte, — symbolisent également les degrés
de réalité. Dans la formule ld {laha (U4'Lidh (« point de
divinité sinon la seule Divinité »}, chacun des quatre mots
marque un degré, le hd final du Nom Alldh symbolisent
le Soi (Hua). Cette formule comporte deux parties: les
dewx premiers mots, qui constituent le ndfi (la « néga-
tion »), et les deux derniers, qui constituent V'ithbat (¥« af-
firmation ») ; or dans ce cas, le ndfi est la manifestation
formel ou l'ordre individuel, et 1'ithbdt est Vensemble de la
manifestation supraformelle et du Principe, ce qui équivaut
4 Tordre universel. De ce fait, le Soufi voit dans toute
forme matérielle, y compris la sienne propre, le ld de la
Shahddah, et ainsi de suite; le microcosme que nous
sommes n’est aufre qu'une concrétisation de la Shahddah,

(1) I1 ne saurait étre question ici de relever d'autres significaf
tions dans le mot ndsaf et les termes analogues sont susceptibles, ni
en général de sigpaler sous les flottements de perspective qui se

rattachent. & ces expressions; on a é&tabli par exemple un rapport

-entre ndsat et shart’ah d’une part et entre malaknt et tarigah d'au-
‘tre part, et ainsi de suite, mais c’est 1A une toute autre fagon de
voir que celle gui nous occupe présentement. o
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et de méme pour le macrocosme qui nous entoupe et dont
nous somines, = -

Le second « Témoignage », celui du Prophéte, établit
une analogie entre Muhammad et la manifestation for-
melle, envisagée, celle-ci, en un, sens positif, c’est-a-dire
en tant que « Présence divine » et non en tant qu’absence
ou opposition ; dans cette méme formule Muhammadun
Rastilu *Lidh (« Mohammed ¢-t 'Envoyé d’Alldh »), le mot
Rastl désigne par analogie la manifestation supraformelle
en tant que prolongement du Principe. Le Soufi, qui voit
Dieu partout, discerne ainsi dans toute forme physico-
psychique la perfection d’existence et de symbolisme, et
dans lintellect et les réalités angéliques, la gualité de
Risdlah, de « Message divin ».

Ainsi chaque mot des deux Témoignages marque une
< maniére d’étre » de Dieu, une « station divine » dans le
microcosme aussi bien que dans le macrocosme,

*
* %

Il ne sera peut-étre pas inutile de rappeler, dans ce
contexte, V'émanationnisme plotinien : {’Un primordial, qui
est I'absolu Bien, et que la connaissance rationnelle ne
saurait atteindre, produit par émanation une image de
Ini-méme, laguelle le contemple ; cette image — DPEsprit
universel (Nous) — contient les idées ou les archétypes.
L’Esprit produit Yame {psyché), ou plus préeisément 1'état
animique ou subtil, lequel produit & son tour la matiére
{(soma), '« inexistant »ou le mal; celui-ci est la négation
du Bien unique, du moins & sa maniére ou 4 un certain
point de vue ; "Esprit, I'ame et la mati¢re correspondent
par conséquent analogiquement au tfernaire védantin
sattwa, rajas, tamas. Jamblique ajoute & I'Unité ploti-
nienne le Sur-Etre, alors que Plotin avait passé sous
silence — sans la mier — la distinction de I'Etre d’avec
I’Absolu surontologique, étant donné qu’il s’agit dans les
deux cas du Principe ; et si Plotin ne semble envisager les
archétypes qu’au niveau de la manifestation supraformelle
et non & celul de I'Etre, — ce qui est un point de vue
valable puisque la causalité ontologique est moins directe,
tout en étant plus essentielle, que la causalité cosmique, —
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le -« monde intelligible » de Jamblique parait coineider
avec 'Etre diversifié, c’est-a-dire contenant.les Qualités
divines dont dérivent les essences angéliques ave cles arché-
types emstentlels

,Ma1s revenons aux Soufis : nous avons parlé de cing
degrés, cosmiques les uns et métacosmiques les autres ;
~or on en obtient un plus grand nombre quand on envisage
des subdivisions ou des intermédiaires, c¢u des perspectives
différentes, axées par exemple soit sur le pdle «con-
naitre » (shuhitd), soit sur le pdle «étre » {(wujad). Il est
possible de concevoir, entre le corps et I'dme, — ou en
macrocosme : entre le monde matériel et le monde ani-
mique, — le corps vivant ou animé, qui se distingue incon-
testablement du corps puremeni matéricl ct en quelque
sorte cadavérique ; on pourrait appeler cet intermédiaire
« état vital » ou « sensoriel » ; selon certaines cosmologies
faisant usage d’un symbolisme astronomique, cet état ou
ce corps correspond au « monde des sphéres». Et de

méme : on a congu, entre 'ame et 'intellect, — en macro-
cosme : enire la manifestation formelle et la manifestation
supraformelle, — un degré d’intuition qui correspond

somime toute au raisonnement, n’étant plus I'imagination et
pas encore lintellection ; c¢’est, en macrocosme, le degré
des anges ordinaires, qui sont au-dessus des djinn et
au-dessous des quatre Archanges ou de '« Esprit » (Ruah).
Dans ce genre de perspectives, le symbolisme des degrés
«corps » et «ame» emprunte ses images a l'astronomie
quand il s’agit du macrocossze : on parle des « sphéres »
et du « rnonde sublunaire », celui de Ia matisre (hﬂe} et
du corps.

Dans le méme ordre d’idées, précisons que le Principe
ontologique comporte le « Calame » (Qalam) et la « Table »
{Lawh) ; la manifestation supraformelle ou céleste, nous
'avons vu, s’tdentifie an « Trone » ("Arsh), qui en symbo-
lisme astronomique est 'Empyrée ; la manifestation for-
"melie subtile est '« Escabeaun » (Kurst), ou la sphére des
dtoiles fixes ; la manifestation formelle gressmre enfin a
deux ‘degrés, selon cette facon de voir, & savoir le sensoriel
et le matériel : le premier correspond aux sept sphéres pla-
pétalres, et le second aux quatre éléments sensibles. ’

~Nous :avons énuméré plus haut les «cing. Présences
d:vm-es > en les désignant respectivement par.les termes
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de ndasiat, malakit, jabarat, Lahit et Hahat. Selon une
terminologie quelque peu différente, on distingue, dans le-
méme ordre ascendant, les degrés suivanis : le « monde
du régne» (‘dlam el-mulk), le « monde de la royauté »

(édlam el-malakiit), le «monde de la puissance » (’dlam
el-jabarnt), le « monde de la Gloire ». {"dlam el ‘izzah). Ibn
Arabl, dans ses Istildhdt es-Siifiyah, définit el~mulk comme
le « monde du manifesté » (dlam esh-shahddah), et el-
malakiif comme le « monde de Pocculte » ("dlam el-Ghayb) ;

el-Ghayb est, selon lui, «tout ce que Dieu («la Vérité »,
El-Haqq) cache devant toi, non devant Lui-méme », Les

termes inalakii et jabardt sont interchangeables ; ainsi,

d’aprés Abit Talih El-Makki, cité par Ibn Arabi, el-jabari!

est le « monde de Vlnfini» (Cdlam cl’Azhamah), — ce
qui, selon Jurjani, veut dire le « monde des Noms et Qua-

lités de Dieu » (‘dlam el-asmé wes-cifdt el-ilahiyyah) (1) —
tandis que pour la plupart des auteurs el-fabarif est le
¢« monde intermédiaire » (Cdlam el-wasat) ; selon Ghazzili,

el-jabariit se situe entre el-mulk et el-malakit @ comparée
avec la pure stabilité d’el-mulk, dit-il, et avec le pur

mouvement d’el-maiakit, la nature inlermédiaire d’el-
jabaréit peut se comparer au mouvemeni qu'on ressent
sar une barque, ce qui se référe trés visiblement au
domaine subtil ou aminique ; mais c’est finalement la
terminologie de Makki qui a prévaiu. Mentionnons encore

Jili, qui enseigne que « tout dans l'existence est divisé en

trois parties, une extérieure appelée el-mulk, une intérieure

appelée el-malakitt, et unc troisiéme qui trauscende foutes

deux et qui est appelée el-gism el-jabariiti el-ildhi ;) et il

ajoute que par « partie extérieure » il entend ia « forme»

(¢irah) et par « partie intérieure » P« ame» {(nafs); la

troisiéme partie est la « vérité secréte » ou « essentielle »

(haqiqah) de la chose envisagée, c’est-d-dire son lien, d’une

part avec Etre comme lel, et d'aulre part avec tel aspect

de T'Eire, ou avec tel aspect de I'Intellect divin ou de la
Volonlé oréatrice.

La doctrine des «cingq Presences divines » assume par-

(1) Les ¢ Qualités » (cifat) se distinguent des ¢ Noms » (asmd)
— si tant qu'on les en distingue — par'le fait gqu’elles se situent
déja sur le plan de la relativité, tandis que les Noms peuvent- repré-
senter des aspects de 1'Absolu comme tel; c’est-a-dire qu'on distin-~
gue des « Noms d’Essence » (asmd dhdtiyah) et des « Noms de Qua-
Hiés » (usma ¢ifdtiyah).
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fois — et notamment chez certains commentateurs. d’'Ihn
Arabi — la terminologie suivante : la premiére « Présence »
est le nom du «corps» {(jism); la seconde, celui de
Y« imagination » (khaydl), donc le domaine psychique ; la
troisiéme, celui de I’« intellect » ("agl), ¢’est-a-dire le monde
angélique ; la quatriéme, '« Unicité » (Wdahidiyah), done
PEire, le monde des possibilités ontologiques ; et la cin-
quié¢me, P« Unité » (Ahadiyah), le Sur-Etre. D'aucuns
ajoutent encore 1'« Essence » (Dhdt) comme sixiéme « Pré-
sence » : Essence est alors concue comime se situant au-
dessus des autres Présences et en méme temps comme
immanente en elles ; dans ce cas, Wahidiyah et Ahadiyah
sont interprétées comme deux aspects de I'Etre, la pre-
miére étant 'Unité extrinséque ou '« inassociabilité », et
la seconde, I'Unité intrinséque oun I'« indivisibilité ». Dans
cet ordre d’idées, il faudrait peut-8tre relever encore que,
si Hdhit (« Ipséité ») correspond & Hua («Lui») et &
Huwiyah (la qualité d’étre « Lui»), Ldhat (« Divinité »,
Etre) ne correspond cependant pas rigoureusement 4
Allgh ni & Ulthiyah (la qualité d’étre Alldh), pour la simple
raison que ces deux derniers termes n’ont absolument rien
d’exclusif ni de limitatif, tandis que Ldhit ne désigne que
Ie coté ontologique du Principe.

Parfois la doctrines des « Présences divines » se borne
au coniraire & une division quaternaire : ndsdt, malakat,
jabariit, Lahiit ; dans ce cas, le premier terme désigne
la manifestation formelle - sans distinction interne —
et le second terme, la manifestation supraformelle ; jaba:sitt .
est, cetle fois-ci, non le monde des puissances angéliques,
mais celui des Puissances ou Qualités divines, done celui
du Principe ontologique, tandis que Ldhat sera le Prin-
cipe absolu ou le supréme Soi. Une autre variante de la
doctrine des Présences est la suivante: Hadral el-ghayb
el-mutlag, la « Présence de 'Occulte absolu », est le Prin-
cipe ; Hadhrat el-ghayb el-muddfi, la « Présence de 'Occulte
relatif », est la <« région intermédiaire » entre Dieu-et-la
matiére et se subdivise en deux degrés, a savoir el-jabarilt,
la manifestation supraformelle, et ’‘dlam el-mithdl, le
<« monde du symbole », qui n’est autre que la manifestation
formelle subtile ou animique ; vient ensuite Hadhrat esh—
shahadat el-mutlagakh (1), la « Présence du totalement

(1) Ce couple de termes ghayb et shahddah se rencontre plu-
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manifesté », c’est-a-dire le .monde -matériel ;. enfin, 'en-
semble du tout forme Hadhrat el-jémi’ah, la « Présence-
synthése ».

La doctrine des « cing Présences » explique les rapports
entre le Principe et la manifestation, lesquels peuvent se
concevoir de diverses maniéres. Il y a tout d’abord — pour
recourir au symbolisme géométrique — le rapport « point-
circonférence » : il n’y a aucun contact entre le centre
et la périphérie, ou entre le milien et les cercles concen-
triques ; la manifestation est rigoureusement séparée du
Principe, comme & lintérieur méme de la manifestation
le naturel se trouve rigoureusement séparé du surnaturel.
Mais il y a aussi le rapport «cenire-rayons » : les rayons
peuvent s’éloigner indéfiniment du centre, il n’en seront
pas moins toujours le centre prolongé ; I'eau « symbolise »
la Substance universelle, donc elle '« est » d’une certaine
facon ; la segmentation existentielle n'est qu’illusoire, ce
qui nous raméne au « sacrifice de Purusha». La diffé-
rence entre les rapports « point-circonférence » et « centre-
rayons » est celle enire [’« analogie existentielles et
I« identité essentielle ».

En remplacant les cercles concentriques par la spirale,
nous obtenons une image du <« déroulement» cosmogo-
nique — ou de '« émanation » — en méme temps que de
I'« enroulement » initiatique ; i1 y a analogie et identité
4 la fois. Et en entourant le point central, non de rayons
pour former 'étoile, mais simplement d’autres points indi-
quant les directions de l'espace, nous obtenons une image
de la multiplication créatrice : le Principe se répéte par
une multitude de reflets dont chacun est une unité symbo-
lisant 'Un, mais dont aucun n’est Lui; il y a «réper-
cussion » plutét qu’« émanation ».

Mais les degrés de la Réalité n'ont pas seulement un

sieurs fois dans le Koran, notamment dans ce verset : ¢ Il est Alldh,
— il n’y a pas d’autre que Lui, — le Connaissant de Yocculte et du
manifeste » (dlim elghaydb wash-shahddah). (LIX, 22) -~ Le mot
shahddah signifie ici, non « témoignage », mais <« ce dont on peut
étre témoin >, & savoir le visible.
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aspect statique ou - de.simultanéité, ils ont aussi un aspect
dynamique ou de succession, ce qui évoque!la doctrine
des cycles universels : chacun de ses degrés de 1'Univers
comporte un rythme cyclique différent, c’est-a-dire que ce
rythme d’apparition ou de manifestation — ou de «cris-
tallisation » principielle ou existentielle suivant les cas —
est de plus en plus «rapide» ou « multiple » & mesure
qu’'on »'éloigne du Centre immuable, ce qu'exprime géomé-
triquement 'augmentation de la surface vers la périphérie.
Clest toute la doctrine des « jours », des <« années », des
« vies » de Brahma.

Il y a toutefois une réserve 4 faire en ce qui concerne
I'Etre, la Mayd pure (1), car il est de toute évidence impos-
sible d’attribuer un «rythme» au Principe ontologique,
puisque celui-ci est au-dela du temps. A la question de
savoir §’il peut y avoir {n divinis quelque chose qui res-
semble 4 ce que nous appelons un « mouvement », nous
répondrons a la fois oul et non, et cela pour la raison
suivante : comme il ne peut rien y avoir en Dieu. qui soit
une privation, il n’y a en lui ni «inertie » ni « modifica-
tion » ; Dieu ne peut étre privé, ni de nécessité, ni de
liberté, — ou ni d’immutabilité, ni de vie, — et en ce
sens on peut dire que Dieu, si d’une part il posséde la
perfection d’immutabilité parce qu’il est absolu, posséde
d’autre part la perfection de « mobilité » parce qu’il est
infini, mais ce n'est pas une mobilité contingente et déter-
minée par le changement, donc en quelque -sorte contra-
dictoire. Sous le rapport ol le.mouvement est une qualité,
— et sous ce rapport seulement, — il ne peut pas ne pas
avoir son prototype et sa source dans l'ordre divin ; c’est
dire qu’il est permis de concevoir, de 'Etre au Sur-Etre, une
« respiration » qui serait le modéle et la cause de. tous les
mouvemenis-et de tous les cycles (2). .

‘Frithjof SCHUON.
(4 swivre) . o

(1} Les Védantins distinguent entre une MdAyd « pure » — 1'Etre
ou Ishvara — et une Mdapd « impure 2, les imes, ou les manifes-
tations em général. .

(2) 11 y a 1 mn rapport avec la Trinité chrétienne, ou la « Vie
trinitaire », entendue dans.le sens le plus profond, gui est suron-
tologique. :
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LA LUNE, MYTHES ET RITES (Sources Orientales, Le Seuil).

— Ce nouveau recueil de textes et d'é¢iudes présente plus
d’intérét dans les parties relatives aux périodes et aux civi-
lisations les plus anciennes. Car alors I'importance de la lune
en tant cﬁue mesure du temps se manifeste a plein. Tandis
que le soleil définit la mesure de la journée, la lune s’iden-
tifie & la mesure du mois, et il y a confusion initiale entre
lastre et le temps qu'il détermine. Cela est évident en grec,
mene, en latin mensis, en anglais moon et month, en allemand
mond et monaf. Le mois lunaire commencant avec la nou-
velle lune, elle est associée a 'idée de débui, de renouveau et
de création. La création de P'homme, dans la tradition baby-
lonnienne, a eu lieu au moment de la nouvelle lune. Et toute
entreprise pour étre féconde, doit débuler en méme temps
ue la lune. Cefte idée de naissance, de fécondité, d’abondance,
s’associe au symbolisme des cornes de la lune, qui fait du tau-
reau, l'animal puissant et géniteur, le représeniant de Pastre.
La Tune, on le sait, est associée étroitement 4 l'eau principe
assif de la manifestation, Sa forme qui évoque les cornes
évoque aussi la coupe, le vaisseau céleste, la barque divine,
%ui transporte et conserve le germe des mondes en formation.
t, représentant a cet égard la fécondité terrestre, elles est
associee aux dieux chtoniens, étant 4 la fois, comme Va dit
René Guénon, Diane et Hécate, porte du Ciel et porte des
Enfers, ce qui l'associe au cycle du temps auquel nous reve-
nons. Car comme le proclame le psalmiste en s’adressant 2
Dieu (Ps; CIV) : « Tu as fait la lune pour marquer les temps ».
Le calendrier égyptien le plus lointain refléte ce cycle lu-
naire, La lune s’identifie au mois et chague quartier 4 Ia
semaine. Le sabbat juif est rattaché 4 la pieine lune, c'est-a-
dire au moment ou elle cesse de croitre et ol elle semble
se reposer. Tout fravail commencé 4 ce moment est néfaste
comme coniraire 4 lordre du ciel

Luc BeNoisT
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Quelques expressions d'idées tfraditionnelles en Scandinavie

Depuis guelquc temps, il a été possible d’assister en Scan-
dinavie 4 divers exposés d’idées traditionnelles. Il s’est agi
tout d’abord d’un livre de M, Kurt Aim?vist, Den glémda dimen-
sionen {« La dimension oubliée »), publié par Natur och Kultur,
I'une des premiéres maisons d’édition de Stockholm. Du méme
auteur ont ensuite paru plusieurs articles dans d'importantes
revues et grands quotidiens de Suéde, de Norvége et méme de
Finlande. Puis, si surprenant gue cela puisse sembler, la revue
Tiden, paironnée par le puissant parti social-démocrate suédois,
a exprimé dans deux articles des points de vue proches desx
idées traditionnelles. Tout récemment enfin, les auditeurs de la
radio suédoise ont pu entendre une causerie défendant de
mémes positions. R

Comme ces exposés se sont inspirés, plus ou moins direc-
tement, des ouvrages de René Guénon et de Frithjof Schuon, il
nous a paru intéressant d’en rendre compte brievement dans
cette Revue. Car il n’est sans doute pas indifférent de consta-
ter que des vois exprimant de telles idées se font entendre
jusque dans cette région du monde ol régne pourtant un .
modernisme particuiiérement oufrancier. T

Le livre de M. Almgvist Den glomda dimensionen a été publié.
en 1959 et a récemment fait 'objet d’une seconde édition. L'aus’
teur s’est proposé de domner en une centaine de pages une
sorte d’introduction générale a la Tradition. Aprés avoir: dé-
noncé la faillite du progres et la chaos intellectuel de POccident.
moderne, il énumére les ouvrages d'inspiration traditionnell
qui ont apporté une lumiére providentielle dans les-ténébres,
de notfre temps, et mentionne en particulier ceux de René Qué +
non, de Frithjof Schuon, d’Ananda Coomaraswamy et de. Titus
Burckhardt, Le livre définit ensuite quelques-unes des.notion
indispensables & la compréhension de la philosophia perernis.
dont les aufeurs se sont fait les interpretes, précisant notam-
ment la véritable signification de la metaphysique et de Pésoté:
risme, ainsi que la distinction & établir entre la foi et.la
connaissance, ou entre la religion et la tradition. Les chapilres
suivants insistent plus spécialement sur l'importance et ia n
cessité de I'ésotérisme. Particuliérement intéressantes sont le
remarques suggérées par un ouvrage gublié en Suéde et inti-
tulé Krishnas leende (¢« Le sourire de Krishna »). L'auteur
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de cet ouvrage .sur hindouisme, M. Walter Eidlitz, avait fait
Péloge de la bhakti tout en émettant des opinions injustement
critiques envers la voie jnanique dont les tenants céderaient 2
un certain « égoisme ». M. Almgvist procéde 4 une opportune
mise au point sur le bhakii et le jnanaq, relevant notamment
gu’:l ne peut y avoir d'égoisme lorsque I'égo est dépassé. Les
erniers chapitres reprennent é;uelques—uns des thémes que
René Guénon avait développés dans Le Régne de la’ Quantité
et Le symbolisme de la Croizx.

Les réactions de la critique suédoise ont souvent été,
comme il fallait s’y aitendre, celles de la surprise et de l'in-
compréhension. Néanmoins, un ou deux commentaires positifs
ont montré que quelques esprits avajent saisi la portée excep-
tionnelle des idées que le livre de M. Almqvist s’était proposé
de faire connaitre aux lecteurs suédois.

Depuis lors, M, Almqvist a encore publié plusieurs études,
souvent d’un vif intérét, notammen{ sur le bouddhisme Zen
dont il a traité dans la revue Samiid och Framtid, puis dans
le grand quotidien conservateur Svenska Dagbladet, lequel a
aussi fait paraitre un texte sur le Tao. D’autres articles du
méme auteur ont été publiés dans les périodiques divers, no-
tamment dans le journal norvégien Morgenbladet, ol ils sem-
blent avoir suscité de l'intérét; il s'est agi en particulier d’une
étude démontrant la supériorité des conceptions symboliques
traditicnneiles par rapport aux notions scientifiques modernes,
puis de considérations sur l'aspect anti-spirituel de Pceuvre
dé Teilhard de Chardin.

Nous n’avons mentionné ici qu’une partie des écrits de M.
Almqvist ayant un caractére traditionnel. Mais il nous faut en-
core dire un mot des articles publiés par la revue Tiden. L'au-
teur en est le Dr Tage Lind‘l))om, archiviste du parti social-
démocrate suédois. Ses exposés sont moins directement ins-
pirés par les ceuvres des auteurs traditionnels contemporains,
mais, présentant une rigoureuse critique de notre temps, de
ses illusions et de ses désordres, ils aident le lecteur & saisir
que lunique solution, pour les individus comme pour les
colleciivités, réside dans un retour aux sources spirituelles aux-
quelles a puisé 'humanité jusqu’aux révolutions de I'époque
moderne, I y aurait bien des passages intéressanis a citer
dans ces articles de M. Lindbom qui, sans se référer explicite-
ment aux livres de René Guénon et de Frithjof Schuon, en a
manifestement tiré un large profit. Bornons-nous & cette bréve
citation : « Nous nous trouvons devant un choix entre Vordre
séculier dans lequel 'Homme égalitaire est roi et dieu, ef une
existence ol 'étre humain, participant & un ordre supérieur,
se soumet a cet ordre de la maniére que la nature [ui indique,
c’est-d-dire hiérarchiquement. II s’agit d'un choix entre un
centralisme égalitaire, et un ordre fondé sur la diversité hu-
maine, entre la condition d’hommes déracinés ne songeant qu’a
leurs intéréts, et un ordre stable, ancré dans la métap%ysique. >

Dans une récente causerie a2 la Radio suédoise, M. Lind-
bom a parlé sur le méme ton, critiquant les idéologies moder-
nes qui nient toute métaphysique et mettent 'homme & la
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lace de Dieu. Il engageait lui aussi ses auditeurs & retrouver
a' ¢ dimension' oubliée 3, cette dimension verticale qui:relie
Phomme 4 son divin Créateur. . ST it etian

Il ne faut. pas se cacher que les exposés de MM. Almcfvist
et Lindbom semblent, jusqu’a présent, avoir suscité peu d’échos 7
en Scandinavie, terre ingrate pour les hommes attachés aux
vérités traditionnelles. Mais qu'ils aient pu étre faits publi- ﬂ
quement constitue déja en soi un élément positif. o

Roger Du PasgQuigr v
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