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NOTE PRELIMINAIRE

Le texte de cette conférence prononcée au Musée Guimet le
28 mai 1038 a été reproduit ici sans changement. On o simple-
ment ajouté les notes nécessaires, portant référence aux textes
sur lesquels se fonde Uexposé. On a tenu & y souligner égale-
ment ce qui a motivé et guidé ict la compréhension, et les pro-
blémes qui se trouvent ainsi soulevés dans le détail; leur plein
développement devra trouver place dans ume présentation d’en-
semble de lo vie et de U'cuvre de Suhrawardi. Il wa pas semblé
prématuré d’indiquer ces positions, quoigue Vachéuement d’un
tel travail suppose le dépowillement de nombreuxr wmanuscrits
encore inédits.

Tous droits de traduction, d’adaptafion et de'reproduction
réservés pour tous pays.

Copyright by G. P. Maisonneuve 1939.



Suhrawardi d’Alep (+ 1191)

fondateur de la doctrine illuminative (ishrdqi)

- L’homme et P'ceuvre dont nous allons nous entretenir repré-
sentent un moment esscntiel dans 'histoire de la pensée en
Islam. Pourtant, a la différence de ce qui s'est passé pour
d'autres grands noms de théologiens ou de philosophes, ceux
d’un al-Farabi, d’un Avicenne, d’'un al-Ghazili, dont quelques
ceuvres traduites en latin dés le xr1r® siécle exercérent une
influence décisive sur le cours de la pensée médiévale en Occi-
dent, Suhrawardi d’Alep, contemporain d’Averroés, ne connut
pas les ‘honneurs de la traduction. Toute la période d’influence
des ceuvres de langue arabe a donc pu s’écouler, produire ses
fruits, sans que son nom fut mentionné; nous n’avons encore
que quelques traductions ou éditions récentes de ses ceuvres
mineures, aucune présentation d’ensemble de sa doctrine. Et il
faut bien dire que cette doctrine nous apparait comme une
synthése d’éléments si complexes, dont l'unité est d’autre part
assurée par un destin si personnel, que toute tentative de pré-
sentation d’ensemble oblige a disperser le labeur en des domai-
nes multiples, en méme temps qu'elle requiert une analyse
" sachant accepter le mystére de la fin tragique du fondateur.
Prendre connaissance de ces difficultés, ce sera en méme temps
découvrir en quoi 'homme, son ceuvre et son destin, doivent
nous intéresser ici.

Suhrawardi! est mort 4 36 ou 38 ans, le 5 rajab 387
(= 29 juillet 1191). Pour le distinguer de ses homonymes, les
biographes lui donnent le surnom de « Shaykh magtal », le
shaykh qui fut « mis & mort », voulant ainsi le désigner non
pas comme un martyr, ni comme un témoin de la foi. Pourtant

1. De son nom complet: Shihab al-Din Yahyd ibn Habbash fbn
Amirak al Suhrawardf.



c'est bien en ce dernier sens que ses disciples ont toujours
-entendu ce surnom de « magqtil », et j’en ai trouvé récemment
la confirmation dans un manuscrit qui lui donne explicitement
I'appellation de Shahid, c’est-d-dire de « témoin véridique »,
.de « martyr » 1, Or, c’est précisément cette mort qui doit orienter
la marche de notre analyse, parce que, s’il est bien vrai qu'une
ceuvre soit la raison d’étre de toute une vie, sa substance et son
- dessein, la mort de Suhrawardi pourra nous apparaitre non
pas comme un accident, méme tragique, mais comme la consom-
mation d’une ceuvre qui semblait délibérement 'appeler et 'an-
ticiper. Sans aucun doute, il y a 1a le secret d'une interroga-
tion que nulle analyse ne peut franchir, mais c’est a ce seuil
que nous serons conduits, comme A 'origine et 4 la fin unifiant
des motifs de provenances trés diverses. En effet, faute de
- cette signification unique, conférant un « ordre de préséance » 2
inaliénable a des motifs dont on p:ut toujours montrer qu’on
les retrouve « aussi ailleurs », nous en serions réduits a dresser
I'inventaire de notions dont les points de repére, si précieux
10rs&1ue nous connaissons le principe de leur convergence, se
dégradent en abstractions banales, ayant cours dans tel ou tel
milieu sociologiquement délimitable, dés que nous nous conten-
tons de les identifier comme des articles de commerce,
 Les questions que nous aurons 4 nous poser peuvent se
grouper en un triple schéma :

1°) Que savons-nous exactement de la vie de Suhrawardi
et de la composition de son ceuvre ?

2°) Nous verrons celle-ci comprendre deux grandes classes:
des discours métaphysiques, ou exposés doctrinaux au sens
trés large; ct des discours en similitudes. Dans les premiers,
sous l'influence du néo-platonisme, les motifs de la vieille sa-
gesse iranienne arrivent a leur pleine conscience spéculative.

1. Cf. Taqdisdt al Shaykh al Shahid (recueil d’hymnes et de prie-
res), mss. Istanbul, Ragib 1480, fol. 182a (Cf. H. Hitter, Philologika
IX, in Der Islam, XXIV, 1937, p. 285,

2, Of. TAvertissement préliminaire de ‘M. Massignon dans La
Passion d'al-Halldj, Paris, 1922, II, 461-463. On tient A se référer
expressément ici & cet énoncé des conditions d'une herméneutique
historique, telle qu’elle permette de comprendre (c'est-A-dire de gofi-
ter) ¢ & travers les paraboles, l'intention maitresse d’une doectrine ».
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Comment, deés lors, est-ce cette conjonction méme qui nous
offre le passage & un « genre » tout autre, le passage de
Pordre de 'Intellect ("Agl) & l'ordre de I'Esprit (R#h), au lan-
gage des prophétes parlant en similitudes ?

3°) Comment nous faut-il saisir ce passage, afin de nous
laisser indiquer le sens et la rigueur que prend chez Suhra-
wardi, non pas malgré mais grdce a son approfondissement
« spéculatif », la profession de foi musulmane, I’Attestation
de I'Unique ?

I. LA VIE ET IGEUVRE

A c6té des récits que nous ont laissé les polygraphes — et
qui se recopient tous plus ou moins — nous possélons un
document dont le haut intérét tient a ce qu’il émane d'un dis-
ciple direct: Shahraziiri (f 1250) commentateur d: son maitre
et auteur lui-méme d’une vaste compilation dans l'esprit de la
doctrine (al Shajarat al ildhiva)'. Nous y voyons transpa-
raitre l'enthousiasme et le dévouement illimité que le shaykh
suscita dans 'ame du disciple alors dans le feu de la premiére
jeunesst ; avec une magnifique violence, celui-ci retourne les
accusations contre les accusatcurs, juristes ou philosophes, et
cet attachement, comparable a celui qui avait uni Ahmad Gha-
zali (f 1126), le frére du grand théologien, et son discipl: ‘Ayn

1. De son nom complet : Shams al Din Mohammad ibn Mahmad al
ShahrazOri al Ishrigi. Sous le titre de K. Nuzhat al Aricéh wa
rawdat al afrdh, 11 a présenté la succession < historigue », commen-
cant avee Adam, des philosophes et des prophétes; l'ordre n'en est
pas indifférent pour préciser la filiation, l'isndd, qu'd I'exemple de
Suhrawardi lui-méme, ce disciple de la premiére heure revendigque
pour la doctrine ishrdqi. La section de la Nuzhat contenant la bio-
graphie de Suhrawardi a &té éditée par O. Spies et Khattak in
Three Treatises, Stuttgart, 1935 (cf. bibliogr., infra). 11 va de vol
qu’'un exposé d’ensemble de la doctrine devra tenir compte de l'ceu-
vre de Shahrazlri. On lui doit un commentaire de deux traités fon-
damentaux : Telwihdt et Hikmat al Ishrdg (Cf. Ritter, op. cit., pp.
273, 278). Outre ces commentaires, son ceuvre personnelle comprend
un ¢ Livre des similitudes et paraboles sur les lumiéres céle~tes
séparées » (Brockelmann, Gesch. d. arab. Lit., I,468-469); la ¢ som-
me » de sa doctrine sous le titre ¢ K. al shajarat al ildhiyc » forme
un volumineux traité (318 ff. in mss. Berlin 5063).

A}
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al Qodat al Hamadhani (f 1131)! nous est un précieux témoi-
gnage d’ordre psychologique. Suhrawardi naquit au début de
la seconde moitié de notre XIr® siécle (entre 1150 et 1155)2;
tout jeune encore, il viat étudier a Meragha, sous le shaykh
Majd al Din al Jili 3, ont il eut pour condisciple le grand théo-
logien Fakhr al Din al Razi (t 1209) qui, prolongeant la cri-
tique ghazalienne, sut maintenir comme Organon toutes les
ressources de la dialectique héritée des philosophes grecs 4, Nous
savons gu'ensuite Suhrawardi se rendit & Ispahan%; puis, com-

1. Sur cette touchante figure de soufi persécuté, cf. le texte de sa
plainte (Shafiwd) écrite en prison, éd. et trad. par Mohammed Ben
Abd el-Jalil, in Journal Asiatigue, COXVI, 1930, 1-2. Sur I'analogie de
son cas avec celui de Suhrawardi, cf. ici 4n fine.

2. Outre le long article de ShahrazQri, les principales références
biographigques sont: Ibn Abl ‘Usaybi‘a, éd. Miiller, p. 167-171; Ibn
. Khallikén, Wefiyat, trad. de Slane, t. IV, 153 sq; '‘Imad al Din, Bostdn
al Jami', éd. Claude Cahen, cf., infra; Qazwini, Athdr al bildd, éd.
Wiistenfeld, p. 264; Yaqit, Irshdd, £d. Margoliouth, III, 269 sq. —
On ne peut naturellement songer & faire ici les recoupements critiques
des sources.

3. Sur le Shaykh Majd al Din al Jili prés de qui Fakhr al Din al
Razi étudia 4 Merdgha, cf. Ibn Abi '‘Usaybi‘a, II, 23. :

4, La relation entre I'euvre de Fakhr al Din al Rézi et celle de
Subrawardi a été soulignée récemment par Paul Kraus, Les «Contro-
verses » de Fakhr al Din al Rdzi, in Bulletin de U'Institut @& Egypte,
. t. XTIX, 1937, p. 194, n. 4. La notice de Qazwini (op. cit., p. 264) est en
_ effet assez élogquente; il y eut entre les deux contemporains des con-
versations (mubahdthdl) ; c’est seulement aprés la mort de Subhrawar-
di qu'un exempl:iire du livre des Talwihdt tomba sous les yeux de
Fakhr al Din; alors il embrassa le livie. Quels sentiments profes-
saient-ils I'un pour l'autre ? I1 sembleralt, & ce que rapporte Shahra-
zari (cf. Nuzhat, p. 100) que si le jugement de Fakhr al Din était tout
admiratif, celui de Suhrawardi £tait plus réservé sur le caractére de
son contemporain. Mais il peut fort bien s'agir 1a de ces anecdotes
passe-partout dont les propos stéréotypés sont appliqués successive-
ment par les biographes aux savanis de toutes les générations.

(5) Cest & Ispahan gque selon ShahrazOri (Nuzhat, p. 94), Suh-
rawardi prit connaissance du Kitdb al bagd'ir de ‘Omar ibn Sahldn al
Sawdji (= al 8awi). Or, Ibn Sahlin est 'auteur d’un commentaire en
persan sur l'un des traités mystiques d’Avicenne : « L’Hpitre de I’Oi-
seau » (Risdlat al Tayr, texte arabe édité par Mehren, in Tradtés mys-
tiques... d'Aviecenne, Leyden, 1889-1894). D’autre part Suhrawardi a
lui-méme traduit en persan lé texte arabe d’Avicenne. (Cette traduc-
‘tion” et le commentaire d’Ibn Sahlin ont &té. éditées ‘par Spies et




menga pour lui une -vie itinérante, occupée a fréquenter les
communautés de Soufis, éprise de la solitude qui permettait &
sa méditation de gravir les échelons de la voie mystique. Il
aimait séjourner & Diyar Bekr; il requt le meilleur accueil a
la cour des Seldjougides de Roum; c’est & "émir de Kharpout,
‘Imad al Din Qard Arslan, qu’il dédia le livre appelé du nom
de cet émir les « Tablettes ‘Imadiennes »: Kitdb al alwdh al
imadiya.

Que cherchait-il au cours de ces longs voyages ? Une petite
note insérée d la fin des Motaraliat (« Entretiens ») et que
transcrit Shahraziiri, laisse percer cette amertume : « Voici
maintenant que j'approche de la trentiéme année; j’ai passé la

~ plus grande partie de ma vie en voyages et en recherches, a la

découverte d’un compagnon qui fiit instruit dans les connais-
sances. Mais je n'ai trouvé personne qui fiit informé des
connaissances par excellence, ni personne qui criit en elles ».
Fst-ce 12 une plainte d'un singulier orgueil, ou bien plutot
n'est~ce pas l'aveu de 'échec dans sa longue quéte d'un homme
qui etit la méme foi que lui, une vision d’'une méme ampleur,
capable a la fois de donner leur sens aux conceptions des phi-
losophes et d’accomplir les similitudes des prophétes ? Ce n’est
pas seulement de la part des juristes, des docteurs de la Lo,
que Suhrawardi eut a4 souffrir, mais aussi comme nous 'apprend
son biographe, de tout le groupe des philosophes rationalistes
qui attribuaient 4 un mirage fantastique ce monde de la Réalité
spirituelle révélante pour laquelle vécut et mourut le Shaykh.
En somme, ses vrais compagnons étaient a la fois derriére lui :
la chaine (isndd) des Sages et des prophétes de I'Iran et de
la Gréce ol voisinent Zoroastre et Platon; et en avant de lui,

Khattak in Three Treatiscs, 39-89; l'identification était antérieure,
pour notre part, & cette publication; cf. Journael Asiat‘ique, Jjuil.-sept.
1935, pp. 31-33). Sans pouvoir mesuver encore la relation positive de
Suhrawardi avee Avicenne — compte tenu des critiques qu'il lui
adresse — nous coustatons donce que c'est 4 Ispahan méme que Suh-
rawardi prend contact avec la tradition avicennlenne, L'initiative de
sa traduction nous précise quelle fut, pour une part, l'inspiration de
ses discours en simllitudes, quoi qu'il faille tenir compte de beaucoup

‘d’autres choses; il y a notamment une analogie sensible entre 1a strue-

ture de ces .discours et certains passages des Livres hermétiques.
Enfin, Suhrawardl devait dédier spécialement un de ses livres i ses
amis d'Ispahan (le Bostdn al Quldb, cf. Ritter, n° 5),
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prolongeant la lignée inaugurée par le mystique al-Hallaj qu’il
appelle « son frére », ces communautés de fidéles écloses au
gré de ses voyages et de ses stations, ceux a qui il s’adresse
au seuil de chacun de ses livres en les saluant du titre de :
Fréres de la Fidélité ! Fréres de 'Esseulement ... Ces derniers
surent-ils ensuite préserver la doctrine de la double menace que
le maitre devait affronter pour la placer i ce niveau spirituel
ot les oppositions courantes et banales entre théisme de la foi
positive et panthéisme philosophique ne sont elles-mémes gque
des antinomies de la réflexion abstraite ? C’est 1a une autre
question.

Le Shaykh partagea ainsi principalement ses séjours entre
le pays de Roum et la Syrie, jusqu'a ce voyage a Alep dont
il ne devait pas revenir, a la suite de quelles circonstances,
nous le verrons en terminant. Retenons au passage certains
détails pittoresques quun disciple aussi admiratif que Shahra-
z{irl se devait de mentionner. Nous apprenons que Suhrawardi
était d’une taille parfaitement proportionnée, que sa ch.velure
et sa barbe tiraient sur le blond roux. Il aimait particuliérement
le sama’, les séances d’audition musicale. 11 manif.stait un pro-
fond mépris pour toutes les marques extérieures de l'autorité ou
de la vanité mondaine; tantdt il portait une robe ample et
longue et une coiffure aux riches couleurs; tantdt au contraire
il paraissait revétu d’habits rapiécés; tantdt il portait simple-
ment le vétement de laine des soufis. Une anecdote piquante:
Ibn Ragiga' racontait ceci @ « Je me promenais un jour avec
Shihab al-Din dans la mosquée de Mayyafarigin. Or, il était
vétu d’'un pauvre manteau étriqué et usé, de couleur bleue; il
avait roulé un tablier sur sa téte ¢t chaussé ses pieds de chaus-
sures a talon. Un de mes amis m’aperqut, vint vers moi et me
dit : « Tu ne te proménes donc qu’avec cet anier ? » Je lui
dis : « Mon pauvre ami ! Mais c’est le maitre de linstant,
Shihdb al Din Suhrawardi ! » Ma réponse était impression-

1. De son nom complet: Sadid al Din MahmQd ibn *‘Omar, sur-
nommeé Ibn Raqiqa. Cf. Ibn Abi ‘Usaybi‘a, 1I, 219-230 et I, 300. I} était
né en 564, donc de quelque douze ans plus jeune gque Suhrawardi.
C’était un éléve assidu de Fakhr al Din al Mardini, et ayant été
témoin de la sympathie qui unissait les deux Shaykhs, il est la source
de plusieurs informations concernant Suhrawardi. L’anecdote contée
icl par Shahrazfiri est reprise littéralement par Ibn Abt ‘Usaybi'a
11, 169.
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nante, il parut consterné et passa prestement son chemin ».
Cette parfaite indifférence A I'égard des considérations sociales
était d’ailleurs fondée sur une farouche indépendance intérieure.
Un de ses amis intimes, Fakhr al Din al Mardini?! s’exprimait
ainsi sur son compte auprés de leurs compagnons: « De quel
feu, de quel éclat d’aurore, brille ce jeune homme ! Je n’ai pas,
de mon temps, trouvé son semblabe. Mais je redoute pour lui
Iexcés de sa fougue et sa précipitation, son peu de prudence
a se garder. Je redoute que cela ne devienne la cause de sa
perte ». Crainte et prévision trop justifiées, hélas ! cette fou-
gue devait porter le jeune shaykh a affronter les juristes et
les ulamas d’Alep qui complotérent sa perte auprés de Saladin, et
I'amitié fidéle du propre fils de celui-ci, al Malik al Zahir, ne
put arriver a le sauver. '

Tel est donc 'homme dont Shahrazfiri, aprés avoir encadré
dans ces détails la description tout intérieure de la carriére
mystique, nous livre un impressionant .catalogue de travaux.
49 titres sont mentionnés, et la liste n'est sans doute pas com-
pléte 2. La majeure partie référe a des ouvrages écrits en arabe;
d'autres 'ont été en persan; d'autres sont enfin des traduc-
tions faites par lauteur dans cette derniére langue, de ses
livres arabes. Parmi tous, celui que Suhrawardi regardait lui-
méme comme son exposé essentiel, a pour titre Kitdb Hiknat
al Ishrag® (Le livre de la Sagesse illuminative); il représente
une systématisation parfaite de la doctrine dans son ensemble.

1. Fakhr al Din al Mardini ¢tait né a Mardin et ¥ mourut le 21
Dhfi'l Hijja 594, Sadid al Din ibn Ragiga étant auprés de lui, Cf. Ibn
Abi *Usaybi‘a I, 299-301. Médecin et commentateur d’Avicenne, il pro-
fessa, entre autres, & Damas. Ibn Abi ‘Usaybi'a reproduit littéralement
son jugement sur Suhrvawardi, dont il fait remonter la communication
A Ibn Ragiga. Celui-ci aurait méme complété ainsi son information :
« Lorsque parvint 4 notre Shaykh la nouvelle du meurtre de Suh-
rawardi, il nous dit : Ne vous avais-je pas prédit cela de lui, alors que
jétais dans Vanxiété 4 son sujet » (I1, 167-168). Suhrawardi venait
de le quitter, lorsqu’il accomplit son fatal voyage a4 Alep.

2. Il manque par exemple le Kaghf al ghitd'li ikhwin al Sefd, texte
analysé infra. ’

3. I1 en existe une édition lithographiée a Téhéran en 1898, avec le
commentaire de Qotb al Din al Shirdzi (4 1311) et les gloses de Sadr
al Din al Shirfizf (4 1640). Les mss. connus en sont trés nombreux
(Cf. Ritter, p. 275 sq.).




Or, ce terme et la notion qu'il recouvre, reproduisent exacte-
ment les termes et les notions grecques d’&apdts, pwriopds,
nommant le phénoméne d’irradiation de la Lumiére primordiale
comme phénoméne originaire de 1'Etre et de la Révélation de
VEtre. Par la notion centrale d’Ishrdg, nous sommes d’emblée
introduits au cceur de la sagesse néoplatonicienne. Le cas de
Suhrawardi nous est en premier lieu une invitation i I'étude des
néoplatoniciens, particuliérement des néoplatoniciens tardifs, des
hommes tels que Proclus et Damascius parmi les derniers dia-
doques de 1'Ecole d’Athénes; c’est que chez ces derniers repré-
sentants de la théologie néoplatonicienne, dont la profondeur
spéculative n’a peut-étre jamais été dépassée, il y a un mode
d’existence religieuse inséparable du mouvement de lintelligen-
ce. Cette existence religieuse se traduit chez Proclus par Ia
composition d’hymnes, éléments d’une liturgie personnelle, et
cette mise en acte de la vision spéculative offre la plus parfaite
analogie avec les hymnes et les psaumes que nous pouvons lire
chez Suhrawardi®, En outre, ne I'oublions pas, toute l'existence
théologique de ces derniers néoplatoniciens reposait sur un phé-
nomeéne que nous pouvons appeler « biblique » en ce sens trés
large et étymologique que les Dialogues de Platon, les « Ecrits
hermétiques » et les « Oracles chaldaiques » formaient pour
eux un Corpus biblicum sur lequel s’exercait une activité de la
pensée essentiellement herméneutique 2. Et c’est au cceur de ce

1. Cf. Zeller, Die Philosophic der Gricchen, 111, 2, II, 2te Auflage,
p. 706 sq. Cette « relation liturgique » agvec la divinité, présente chez
ces Néoplatoniciens, devrait étre analysée avant que l'on se prononce,
en un sens ou en un autre, sur la rencontre ou sur l'incompatibilité
entre ¢ philosophie » hellénique et religion « révélée ». On salt que long-
temps (jusqu'a 1'édition de Jahn, 1891) une hymne de Proclus a 6été
attribuée & St-Grégoire de Nazianze, Cette action liturgique 1évéle &
son tour une situation qui résiste aux piéges d’une raison dialectique
inversant l'ordre des sujets : Dien et homme. Pour le cas de Suh-
rawardi, cf. infra.

2. Laquelle s’oppose & 'activité constructive d’'un systéme. La ¢ com-
préhension » s’élabore A4 partir d'un texte, ce texte pris a4 la fois
comme fondement ef comme but. L’herméneutique ne construit pas,
mais elle fait se révéler 'objet dans et par son activité méme (cf. I'in-
tention que de Jamblique & Proclus on poursuit dans le Timée : com-
prendre théologiquement les choses physiques). Ce sont les intentions,
“en tant qu'elles sont les lois du processus, qu’'il faut analyser; (cf.
Praechter, in Qendthliakon, Berlin, 1910, pp. 121 et sq., 141). Clest
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« phénomeéne du Livre » que nous voyons surgir le nom du
prophéte de I'Iran, de Zoroastre, comme présidant a cette com-
pénétration religieuse gréco-iranienne, caractéristique de I'anti-
quité tardive. Déja, nous savons qu’au temps de Platon, comme
en témoigne le cas d’Eudoxe de Knide, il y avait entre Athénes
et les milieux perses d’Asie Mineure des relations culturelles
suivies . L’important pour nous est de constater que cette
orientation de la théologie spéculative, olt Platon est regardé
commie un continuateur de Zoroastre, ne périt pas en 529 avec
la fermeture de 'Ecole d’Athénes et l'exil des derniers philo-
sophes grecs 4 la cour du roi de Perse Khosroés, mais qu'avec
une continuité dont 'Occident fut privé (it nous a {fallu atten-
dre la Renaissance et Marsile Ficin), elle se maintient comme
le germe d’une « philosophia perennis » dans le monde de cul-
ture arabo-persane.

De ce point de vue, 'ceuvre de Suhrawardi nous apparaitra
non pas comne une révolution de la pensée, comme unc rede-
couverte sensationnelle, mais comme un point culminant d’ou
I'inspiration rayonnera jusque fort avant dans la Perse moderne;
le représentant le plus éminent de la doctrine ishraqi fut au
xvir® siécle le grand professeur d'Ispahan Sadr al-Din Shirazi
(t 1640) 2. Un commentaire parfait de I'ceuvre de Suhrawardi
dans son ensemble supposerait donc non seulement la connais-
sance des ceuvres grecques, et de leur transmission aux Arabes
par lintermédiaire des traductions syriaques, mais aussi celle
de la littérature awestique en général, et de la littérature peh-
levie tardive; un tel commentaire devrait aussi tenir compte
de ce que nous savons de la théologie et de la liturgie astrales
des Sabéens, certaines hymnes de Subrawardi aux Anges des

parce que l'on coufond herméneutique et pensée constructive gue sou-
vent I'on déclare n'uvoir affaire qu'a de '« allégorie » et de 1'¢ arbi-
traire ». En fin de compte c¢'est I'herméneutlque qul est le fondement
de la Logique et qui en détermine le type, non inversement. Cecl est
capital non seulement pour I'exégése gorinique d'un Suhrawardi, mais
pour l'aspect général de la Logique en arabe.

1. Cf. Reitzensteln, Plato und Zarathustra (Vortrige der Bibliothelk
Warburg, 1924-1925). Leipzig, 1927.

2, Cf. en particulier ‘Abd Allah al Zinjani, Al Faylasif al fdrsi al
kabir Sadr al Din al Shirdzi (Revue de VAcadémie arabe de Damas,
1930). Quelques connexions fort intéressantes ont &té mises en lunilére
par S. Pinds, Beitrige zur islamischen Atomenlehre, Berlin 1930

(index s. v.). ;
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Sphéres en offrant une analogie sensible 1. Il faudrait enfin -ana-
lyser la situation de la pensée philosophique en Islam A la suite
de la critique d’al Ghazili, plus radicale encore peut-étre, s'il
est permis de comparer, que celle de Kant. Et lorsque nous
“aurions fait tout cela, nous aurions rassemblé un matériel du
plus haut intérét, mais le dessein ultime de Suhrawardi, I'inten-
tion qui lui rend présent, & lui, et manifeste, le sens de tous
ces éléments dans leur unité, ne nous serait pas encore apparue.
Cette intention, nous devons la chercher dans une autre direc-
tion.

Dans la masse de titres livrés par le biographe et dont le
tiers environ référe a des ouvi'ages que nous connaissons, nous
distinguons, et c’est la caractéristique de cette ceuvre, des traités
écrits sous la forme réguliére de dissertations doctrinales, et
d’autre part toute une série d’opuscules se présentant comme
des visions, des histoires ou récits d’initiation mystique. Qu’il
y ait un ordre a suivre dans la lecture de I'ensemble, Suhra-
wardi l'a indiqué lui-méme, tout comme les Néoplatoniciens
disposaient les dialogues de Platon dans un ordre répondant
aux exigences de la formation du disciple 2. Mais ce que nous
avons 4 nous demander, c’est ce qui commande le passage de
la forme d’exposés logiquement transmissibles a ces discours en
similitudes, dont la signification ne peut étre apprise, mais reque
comme un don, le don méme qui les révele 3. Et c’est, en second
lieu, si cette transition, ce passage, cet « exode », trouve sa
raison d’étre dans les éléments exposés eux-mémes, ou bien an
contraire dans une exigence a laquelle la plus parfaite synthése
ne saurait satisfaire. Cette exigence, c’est par elle que Suhra-
wardi se rattache consciemment a la lignée des vocations mys-
tiques issues de l’enseignement d’al-Hallaj : une « introspec-

1. Ce sont les Widriddt wa’l taqdisdt, cf. Ritter, op. cit., p. 285, n. 36.
Les sources de comparaison sont a4 chercher dans toute la littérature
gynerétiste formant le « roman des Sabéens ».

2. Suhrawardi indique, par exemple, que I'étude de Hikmat al Ishrdiq
doit &tre précédée de celle des Mashdri' wa'l motarahdt, A laquelle
. doit introduire auparavant le livre des Talwihdt, (Ritter, n. 26).

3 ¢ Ne sais-tu pas que de méme que les p'uissances des créatures
sont impuissantes & te donner Vexistence, de méme elles sont impuis-
santes & te conférer I’'aptitude 4 te conduire spirituellement en toute
vérité, Non, c'est Dieu qui donne & toute chose sa nature. Ensuiteé
11 guide. C’est Sa puissance qui t'existencifle et c’est Sa Parole qui te
dirige ». Kalimat al tasawwunf, 1.
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tion expérimentale » du Qorin, qui finalement met en péril
de mort, comme Moise appelé & un entretien secret sur la mon-
tagne, le croyant appelé a vérifier intérieurement et 4 prononcer
le tawhid, la profession de foi, 1’Attestation de I"'Unique.

II. DISCOURS METAPHYSIQUES
ET DISCOURS EN SIMILITUDES

Deux allusions personnelles de Suhrawardi, dans son ceuvie
fondamentale, K. Hikmat al Ishrdq, orientent notre recherche.
L'une d’elles est une critique dirigée contre un point précis de
la physique céleste d’Aristote!. Elle n’a peut-étre pas une por-
tée suffisante pour que nous en dégagions une indication bio-
graphique qui nous permette de classer chronologiquement les
ceuvres laissées par le maitre de 1'Ishrdg, par contre elle est
d’un intérét capital pour la structure de sa doctrine. '

Le contexte ol elle s’insére appartient au second traité de la
seconde section du livre. Tandis que la premiére section de
Pouvrage traite les fondements du « penser », de la réflexion
intellectuelle (fikr) a titre d’organon, la seconde est une pré-
sentation de la Lumiére et de la hiérarchie des lumiéres, depuis
la Lumiére des lumiéres, comme Etre primordial et manifesta-
tion primordiale, en passant par les degrés des lumiéres archan-
géliques, jusqu’aux lumiéres qui sont les régentes des espéces
et des corps, parmi lesquelles la lumiére régente de I'homme
(et de chaque homme) a laquelle Suhrawardi donne le nom
d’Isfehbed 2. Le motif qui introduit la critique en question, est
la thése de la « contingence plus noble » (al imkdin ol ashraf)
selon laquelle, si un étre contingent d’un degré inférieur existe,
son existence présuppose que d’ores et déja existe un étre con-
tingent d’essence supérieure (H. I. p. 367). Le développement
de ces prémisses conduit alors 3 une critique des Péripatéti-
ciens, laquelle tout en semblant reprendre les arguments des
Platoniciens contre Aristote, est en fait conduite par une

1. Cf. Hikmat al Ishrdq, p. 367-371.

2. Cétait le titre porté par les seigneurs féodaux du Tabaristan,
au sud de la mer Caspienne, qui se maintinrent iongtemps encore
aprés la conquéte : SpAdhapati > Ispehbed > ar. Isfehbed. Cf. Grund-
risg der iramischen Philologie 11, 547 L’intervention de ce terme est
3 retenir; il semble appeler un correspondant grec tel que -aysy.a’vmov_
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_inspiration et vers un but qui lui sont propres. Elle consiste
essentiellement a reprocher aux Péripatéticiens de limiter le
nombre des Intelligences séparées aux dix intelligences motri-
ces des sphéres célestes, parce qu’alors serait inexplicable et
privée de fondement l'existence des choses et des relations sen-
sibles qui toutes, en raison de-leur contingence, doivent étre
devancées, précédées, par l'essence supérieure et la relation in-
telligible qu’elles imitent. Or, ces pures essences, ce sont dans
la terminologie de V'Ishrdq, des «lumiéres archangéliques» (Nir
Qdlrr). On ne les démontre pas a l'aide de la dialectique, mais il
est arrivé 4 certains sages s’esseulant du temple de leurs corps,
tels que Platon (Plotin), Hermeés, Agathodémon, Empédocle, et
avant eux les Sages de I'Inde et de la Perse, de les contempler.
N’accepte-t-on pas en astronomie les observations d’une ou deux
personnes pour fonder les théses de cette science? de quel droit
récuserait-on les observations spirituelles de ceux qui furent les
cclonnes de la Sagesse et de la Prophétie ? Celui qui doute de
leur témoignage, n’a qu’d assumer & son tour les pratiques ascé-
tiques, tout comme « l'auteur de ces lignes », conclut Suhra-
wardi, qui faillit, lui aussi, si son Seigneur ne lui avait montré
la preuve décisive, rester captif dans une physique du ciel igno-
rant le régne des Pures Lumiéres.

Pour constater que cette critique sous-entend autre chose
qu’une simple reprise de l'argument des Platoniciens contre les
critiques adressfes par Aristote a la doctrine platonicienne des
Tdées, il faut préter attention au lexique. L’irradiation des Pures
Lumiéres qui se multiplient indéfiniment par réflexion et trans-
parition, Suhrawardi l'appelle menéwivat; c’est le terme persan
répondant 4 Yune des deux grandes divisions de la cosmologie
awestique qui répartit l'universalité des étres en deux grandes
classes: mainyawa et gaébiya (en pehlewi: mendk et gétik?)
les Célestes et les Terrestres. En outre, dit-il, c’est cette irra-
diztion qui engendre la Khurra, cette présence flamboyante dont
Zoroastre a été le prophéte, et devant qui {fut ravi le roi Kay
Khosrow. Bref, les Sages de la Perse ont tous été d’accord sur
ce point que chaque espéece, les sphéres célestes, les éléments
simples et leurs composés, ont un seigneur dans le monde de la

1. Cf. H. 8. Nyberg, Questions de cusinogonie et de cosmologie maz-
décnnes, in Jonrnal asiatique, avril-juin 1929, )
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Lumiére qui est une Intelligence séparée, régente de cette espé-
ce; ainsi, pour eux, l'eau avait un Archétype (Sahib sanam)
dans le monde spirituel qu’ils appelaient Khurddd; celui des
plantes était Murdid, celui du feu Ardibihisht.

Nous reconnaissons facilement ici au passage les notions awes-
tiques. Khurra, c’est la forme persane de Pawestique Xwaranah,
la manifestation de l'essence du feu qui représente le rayonne-
ment et la gloire des rois et des prétres dans la religion maz-
déenne!. Clest pourquoi, dans sa physique, Suhrawardi refuse
de considérer la manifestation de cette essence primordiale dans
le monde élémentaire commie l'un des quatre éléments, mais
pour lui le Feu élémentaire est le « frére de la lumiére hégémo-
nique humaine » (isfehibed), le khalife de Dieu parmi les élé-
ments comme I’ame humaine parmi les corps (H. I., p. 434). En
outre, cette doctrine de la Majesté flamboyante offre une ana-
logie certaine avec la Sheking des Hébreux, connexion qui s’of-
fre 2 Suhrawardi sous l'aspect qoranique de la Sakina. Celle-ci,
c’est cette présence-lumiére qui vient habiter les ames purifiées,
émergeant des ténébres de l'ignorance et du vice, qui non seule-
ment conduisit les bienheureux rois Feridoun et Kay Khosrow,
mais c’est elle encore qui se manifesta 4 Moise, lorsque du fond
du buisson, une voix l'appela pour un entretien secret (Qoran
28: 30). Tel est aussi le théme final des « Tablettes Imadien-
nes » %, le fondement qoranique de la doctrine de UIshrig
dans le célébre verset (24 : 35) « Dieu est la lumiére du Ciel et
de la Terre. Cette lumiére est comme un foyer dans lequel se
trouve un flambeau, un flambeau dans un cristal... c’est lumiére

“sur lumiére ». Le cas de Kay Khosrow typifie a son tour l'illumi-

nation de V'dme qui, ardant au feu de cette transparition, est
elle-méme le buisson d’olt-Dieu convoque a entretien secret®.

Mais ce qu'il nous faut essentiellement souligner, c’est que la
critique de la doctrine péripatéticienne des Intelligences aboutit,
parce que c’est celle-ci qui la motive, a l'affirmation de la doc-
trine la plus caractéristique de la religion zoroastrienne, d savoir
Pangélologie. Nous avons vu nommés (et ils le sont ailleurs en-

1. CI. Grundriss, 11, G41.

2. Kitdd al Alwah al ‘Imadiye, mss. Berlin, en particulier pour
ce qui est mentionné fci, fol, 186 a-189 a. Je compte poursuivre la
collation de ce texte en vue d’une étude plus approfondie.

3. Cp. Hallaj, Tawdsin, 111, 1, in Massignon, Passion, p. 845 et 1a n. 7,
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core) trois des sept Amahraspands, les « Saints Immortels » ou
les sept archanges qui sont les ministres immédiats d’Ahura

‘Mazda. Nous ne reposerons pas ici la vieille question : est-ce i

un contact néoplatonicien que déja s’est développée la doctrine
awestique ? On y a en général répondu par la négative. Mais
nous avons ici un homme pour qui, en tout cas, ces figures de
I’Awesta se présentent comme ces mémes « lumiéres archan-
géliques » que déji connaissaient les néoplatoniciens par le
recueil appelé « Oracles Chaldaiques », et pour qui le phéno-

‘méne angélologique prend ainsi toute sa valeur spéculative. Pour

apprécier donc la substitution de cet ordre angélologique a la

- notion aristotélicienne de la Cause et de I'ldée, il faut exami--

ner la relation « personnalisante », la relation d’amour qui dés
lors préside A l'apparition et a l'ordination de tous les étres.
L’ordre de 'angélologie awestique eriglobe avec la hiérarchie
des sept archanges suprémes, les deux grandes classes de
Yazatas ou anges: célestes et terrestres (mainiyowe et gdebiya);
au sommet des premiers, se trouve Ahura Mazda lui-méme; 3 la
téte des seconds, Zoroastre!. En outre, il faut y rattacher la

. multitude des fravarti, dont chacune représente le Soi le plus

intime de chaque croyant, sa confession de la foi mazdéenne,

~son option (rac.: Var) pour l'ordre véridique; préexistant a sa

naissance, ¢lle reste avec chaque croyant dans une relation qui
fait d’elle son ange protecteur, & qui il est réuni finalement par
la mort 2. Quelque interprétation que 'on puisse proposer par

1 Cf. Grundriss, 11, 639-641. )

2. En raison du contexte, on rapyelle ici spécialement l’aspect ira-
nien de cet ¢ ange profecteur », mais le motif recéle en lui-méme un
enchevétrement de sources fort complexe. Dans I'nne des invocations
(Da*we) qui sont au nombre des hymnes et priéres de Subrawardi,
nous retrouvons l'étrange et belle apparition qui se manifeste 4 Her-
més pendant son sommeil et qui, en réponse & sa question, Iui déclare:
« Je suis ta Nature parfaite ». (Cf. H. Ritter, Picatriz in Vortrdge
der Bibliothek Warburg, 1921-1922, p. 121 sq.; en outre Pseudo-Maj-
riti Das Ziel der Weisen (Ghayat al hakim) 1. Arabischer Text, hrsgb. )
v. H. Ritter, 1933, p. 187 sq.). Voici un premier essai de traduction de
cette invocation, d’aprés le texte arabe du mss. Ragib 1480, fol. 314 a :

“lexigue et ‘construction correspondent sensiblement aux invoeations

sabéennes reproduites dans le pseudo-Majritf: « Invocation de la
Nature parfaite : — O Toi, Seigneur et guide, ange saint et &étre pneu-
matique qui m’es cher, Tu es le Pére pneumatique (al ad?’7 rdhant)
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ailleurs de ces entités spirituelles, nous sommes invités a consi-
dérer ici comment elles manifestent et leur étre et leur signifi-
cation dans la doctrine ishrdgi. On a coutume de regarder ces
multiples formes angéliques comme des personnifications d’abs-
tractions; elles seraient alors le reflet pile et anémié du réel. 1l

et Venfant spirituel (ol walid el me’nawit), qui veilles, avec la per-
mission de Dieu; au gouvrnement de ma personne, qui intercédes
auprds de Dieu, le Dieun des dieux, en comblant ma déficience; Toi qui
eg revétu de la plus haute des lumiéres divines, et qui parmi les degrés
de la perfection résides au plus élevé, je t'implore, par Celui qui t'a
comblé de cette sublime noblesse et qui t’as accordé cette ¢manation
de grice immense; pnisses-tu te montrer 4 moi 4 la dernidre des épi- .
phanies et me manifester 1a lumiére de ta face &éblouissante; puisses-
tu étre mon médiateur auprés du Dieu des dieux par Peffusion de la
lumiére des Secrets, et enlever de mon ceeur les Ténébres des volles,
au nom dn droit qu’il a sur toi et de la place qu'il occupe par rapport
& toi 3.

Le Dr H. Ritter (i 'amabilité de qui je dois une photographie de
ce mss.) a souligné la parenté de ce texte avec la tradition astrolo-
gique hellénistique que représente T'ceuvre du Pseudo-Majriti (Der
Isiam, p. 285, n. 36), comme avec le S el maktim de Fakr al Din al
Razi. Il est vrai que des doutes ont .été &levés sur 'authenticité de ce
dernier livre (cf. P. Kaus, op. cif., p. 203, n. 3), renforcés par les eriti-
ques de Fakhr al Din contre 'astrologie; pourtant une déclaration ex-
presse de ce dernier semble infirmer tous les doutes (Ritter, ibid., n, 2).
Quoi qu'il en soit, la questiou gardera ici toute son ampleur : définir,
avec la modification qu’elle subit, 1a signification que présente toute
considération astrologigque (la personnalité des astres) dans I'ordre de
la théolngie suhrawardienne. On a souligné plus haut le facteur per-
sonnalisant qui convertit Suhrawardi de la physique aristotélicienne &
un ordre angélologique; c'est ce méme facteur que révdle éminemment
I’hymnologie composant une partie de son ceuvre, mais 14 méme nous
ne sommes encore qu’a mi-chemin dans la délimitation du probléme
(ef. infra : ordre du ‘Aql et ordre du Rth). Les invocations en usage
chez les « Sabéens » (Pseudo-Majriti, p.'195-229) dénoncent bien un
face-a-face, un ¢ Tu » immédiatement présent (et dont la présence
s’anémie, dans la mystique tardive moniste, jusqu’a la pileur d'une
.simple métaphore). Mais si nous voulons définir la place de telles
hymnes et invocations, il nous faut également tenir compte de tous
les psaumes (mondjdt) épars dans l'ccuvre de Suhrawardi. Je signale,
entre qutres, le magnifique psaume qui cloture le chapitre introductif
du K. Kalimat al tagawwuf, et dont I'ardeur aux prises avec la- Toute-
puissance de PUnlque semble I’écho direct du Psautier biblique. La
structure si complexe de la pensée de Suhrawardi tient 4 ce qu'il &
sauvé tous &léments fort divers, mais on ne peut pas parler d'un
¢ jeu » de la pensée lorsqu’il s'agit du Shaykh Shahid.




nous faut donc en premier lieu analyser ce qui selon Suhrawardi
constitue I’étre de ces Etres-de-Lumiére, afin de comprendre
comment, en interprétant ces entités comme de simples doublu-
res du phénomeéne sensible, justifiables des mémes catégories de
la pensée, on commence par les transformer en leur contraire, en
des barzakhs, c’est-a-dire en ce qui est en soi Ténébres; au lien
d’étre Ce-qui-manifeste, Ce-qui-illumine, elles ne seraient plus
que quelque chose de manifesté, d’expliqué par une autre lu-
miere qu'elles-mémes. La critique anti-aristotélicienne de Suh-
rawardi, selon laquelle tout étre et toute relation contingente
doivent étre devamcées par un étre d'une « contingence plus
noble », repose sur lexigence illuminative, au sens le plus
actif de ce mot, c'est-d-dire sur la précédence, (I'hégémonie)
inconditionnelle de V'Illumination par rapport a l'objet-qu’elle-
révéle l. Examinons de plus prés cette relation du Révélant et
du Révélé, car nous en verrons surgir le principe des similitu-
des aussi bien que les degrés de perfection dans la facon d’attes-
ter 'Unique.

Face aux sources de Lumilre, il y a les Barzakhs (étymolo-
giquement : une séparation, quelque chose qui barre, ud écran),
" C’est-a-dire en général ce qui est corps et ce‘que 'on peut mon-
trer au moyen d’indications sensibles 2. Le barzakh est en soi
ténébre pure; il pourrait exister comme tel, méme si la lumiére

1. Ce devancement est le rapport entre la « Parole majeure » et les
€ Paroles mineures ». Cf. l'intervention des versets gorfiniques 79 :
4-5 (< Et par celles qui sont devancgantes ») A la fin du Bruissement
de V'Aile de Gabriel, ¢d. et trad. H. Corbin et P. Kraus, Journal Asia-
tique, juil.-sept. 1935, pp. 56 et 77. Dans cette angélologie de la connais-
sance, le prédicat n'est pas rattaché A l’essence, aprés coup, comme
un objet passif et neutre, mais c’est cetite essence qui d’'ores et déja
manifeste son prédicat. Cf. ibid., 1a réponse prétée & Salomon : « Non !
je ne suis pas un magicien; je suis une Parole d’entre les Paroles de
Dieu ».

2. Telle est la signification du mot barzekh dans la doctrine ishrdgi.
‘On sait qu’il a par ailleurs un sens eschatologique : c’est la limite du
monde céleste et du monde terrestre, '« entre-deux » (Cf Encycl. de
VIslam, 8. v.). Qu'il désigne spécifiquement ici le monde des corps en
général en tant que Téneébres, cela a pour conséquence de rendre immé-
diate, en lintériorisant, la signification eschatologique et de mettre
le mystique dépouillé de lui-méme, situant en sa vision la pure Essence
divine sans la pénétrer, dans la situation eschatologique de 1’« entre-
deux ». Cf,, ici § III.
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s'en retirait. Il ne signifie donc pas une lumiére en puissance,
une virtualité au sens aristotélicien, mais il est, 4 I'égard de
la Lumiére, Négativité pure. LLa Lumiére, par contre, est ce
qui est essentiellement présent & soi-méme, c’est-d-dire révé-
lation de soi-méme 4 soi-méme, et « qui n'a ni le besoin ni
la possibilité de se connaitre par autre chose qu'elle-méme. »
Sinon, en effet, elle n’aurait jamais conscience d’elle-méme
comme d'un Sujet qui dit « Moi » (4Andiyya), mais elle ne
s’'appréhenderait que comme troisiéme personne, comme un
« Lui » (howa). La réalité de la Lumiére est donc la réalité
essentielle du Swujet, de la Subjectivité comme vérité présente
a soi-méme, comme « Moi » ne s’absentant ni ne s’aliénant
dans un objet neutre, dans un « Lui »; ainsi, la connaissance
n'est pas quelque chose qui s’ajoute a son essence, elle est son
étre le plus intime, ce par quoi « tu es Toi » L.

Dés lors, quelle sorte de relation est concevable entre ces
pures Essences qui, procédant de Pirradiation de la Premiére
Lumiére, engendrent a l'infini d’autres sources de Lumiére, et
qui dans leur transparition et leur irradiation réciproque gou-
tent la jouissance de la Lumiére originelle ? Jamais ce ne sera
une juxtaposition d’entités dont en vérité il serait possible de
parler & la troisiéme personne, de désigner comme des « Lui »,
« Elle », « cela ». La relation mére de toutes les autres est
celle qui unit la premiére des Pures Essences avec le Premier
Vrai et Absolu en soi. La conception est néoplatonicienne, mais
Subrawardi la transpose dans les termes traditionnels de la
théologie zoroastrienne : cette premiére essence, c’est Bahman
(Vohu Mano, le premier des sept Amahraspands, la Sagesse
d’Ahuma Mazda) %, et tandis que son amour la dirige vers
I'Essentielle-réalité premiére et absolue, celle-ci la domine de
sa grace, l'assiste, selon l'ordre que nous présente par ailleurs
toute l'angélologie de Proclus, et qui s’exprime dans les no-
tions d’émiargoeh (conversion vers) et wodvore (assistance, sollici-

1. Cf. Hikmat al ishrdy, pp. 285-286, 291-204.

2. Cf. le tagdis de Bahmin, en téte des TaqdisGt de Subrawardi :
¢ Proclame saint le serviteur de Dieu et le voile du Dieu supréme,
lumigre du Dieu Trés-grand, ceuvre du Dieu Trés-Haut, premier arché-
type, le saint et le plus rapproché (de Dieu), ange des anges, chef:des
compagnons archangéliques, Seigneur du monde céleste en présence
de Dieu, Bahman... » (mss. Ragib 1480, fol. 182 a).
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‘tude) L. Cette relation se répéte dans tout 'univers et ordontie
par couples la hiérarchie des étres; chaque essence a son Aimé
vers qui tend son désir dans le monde supérieur; celui-ci est
une lumiére archangélique « la cause a qui elle est soumise et
qui l'assiste de sa lumiére; elle est son médiateur entre elle et
le Vrai supréme, de sorte que c’est i travers elle qu’elle con-
temple les lumiéres divines supérieures ». Enfin « parmi ces
lumiéres archangéliques médiatrices du Vrai supréme, il en est
une qui est avec nous dans le rapport d’'un Peére, elle est I'ar-
chétype, le Seigneur de notre espéce, le Donateur d’olt émanent
nos ames. On l'appelle I'Esprit-Saint (ou encore Gabriel), les
philosophes 1'appellent I'Intelligence agente » 2.

Eh bien ! nous touchons ici peut-étre au cceur méme du pro-
bléme, Cette équivalence est-elle une conclusion immédiatement
évidente ? ou méme une déduction ? Les philosophes comme
tels sont-ils, eux, avec I'Intelligence agente dans un rapport de
« premiére » et de « seconde personne » ? Si aucune relation
neutre, d’objet 4 objet, de « troisiéme » 4 « troisiéme person-
ne » n'est compatible avec la Vérité de ces lumiéres archangé-
* liques, comment méme énoncer cette thése que I'une d’elles est
ausss D'Intelligence agente, comment lui conférer cet attribut,
puisque’ méme dans ce cas, il faudra que son illumination et
Passistance de sa grace alent précédé la formulation du juge-
ment logique ¢ Dés maintenant nous pouvons entrevoir quelle
sera, a un degré plus haut encore, la situation du mystique
invité a4 pénétrer intérieurement la profession de foi, puisque
Seul 'Unique peut d’abord s’attester lui-méme, proclamer son
esseulement et par la séparer le mystique de tout appui logique
et de tout secours terrestre.

C'est vers ce terme que nous sommes conduits. En prenant
position contre la notion aristotélicienne du ‘Agl — contre
Pidentité de Dieu et du "Aql, contre 'unicité du ‘Aql pour tous
les hommes, contre la survie seulement impersonnelle post mor-
tem ® — Suhrawardi prolonge la lutte de trois siécles que les

1. Cf. Proclus, Commeniaire dy premier Alcibiade, éd. Cousin, 1864,
col. 328,

2. Cf. Haydkil al nf@r (les Temples de la Lumiére), éd. Le Caire
1335 et traduction hollandaise par S. van den Bergh in 7ijdschrift voor
Wijsbegeerte, januari 1916, IV* et Ve temple.

3. Ibid. II* temple, in fine.
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mystiques en Islam, avec Mohasibi, Kharraz, Hallij soutinrent
contre toute identification de lordre de I'Intellect ("Agl) avec
Pordre de I'Esprit (R#h), réduction a laquelle tendaient les phi-
losophes hellénisants tout courts®. Depuis Mohasibi, & la
« science des intellects » s’oppose la « science des cceurs »,
parce que la vocation mystique a son principe dans un appel
adressé au fond intime de 1'dme, non pas dans la progression
d’une évidence purement intellectuclle. Le mérite de Suhra-
wardi dans cette confrontation séculaire de la philosophie et
de la mystique est d’avoir apporté une réponse qui lui fut pro-
pre, par cette notion de la Lumiére telle que la lui inspirait
I'ancien prophétisme iranien. Mais & quelles conditions ?
Ecoutons maintenant une autre déclaration personnelle que
nous trouvons dans le prologue du K. Hikmat ol ishrdq.
S’adressant 4 ses « fréres » qui l'ont prié d’écrire ce livre,
Suhrawardi leur rappelle qu'il a écrit antérieurement d’autres
traités o1 il exposait les doctrines aristotéliciennes; c'était 13
une propédeutique, I'organon de la Sagesse, mais on y gaspille
vainement beaucoup d’efforts 2. Voici maintenant une voie plus
sire dont l'auteur déclare qu'il ne 1'a pas déduite par réflexion
abstraite, mais connue par une autre €preuve, dont il veut main-
tenant montrer i ses fréres les fondements afin qu’aucun scepti-
que ne puisse les en faire douter. Cette voie désignée comme
jouissance intérieure — expérience sapientiale pourrait-on dire
(dhawgq, lat. sapere) — est celle de I'Imam de la Sagesse Platon
(Yire Plotin) bienfaisant et lumineux, celle des anciens sages de
la Perse comme Jamasp, Frashaoshtra, Buzurjmihr. Or, tous
les discours de ces anciens étaient en forme de similitudes. On
ne réfute pas des similitudes, — et telle était aussi la réponse
de Syrianus, le maitre de Proclus aux objections d’Aristote
contre Platon — car, dit Sulirawardi, « si ’on se tournait contre
I'aspect extérieur de leur discours, on n'en atteindrait pas l'in-
tention véritable, et I'on n’aurait pas réfuté leurs similitudes » 3.
Le sage de Dieu par excellence sera donc celui qui posséde
parfaitement « l'expérience-spéculative », c’est-a-dire celui qui
joindra 3 la connaissance des théses philosophiques une expé-
rience intérieure de la doctrine mystique. « Clest a celui qui

1. Cf. Massignon, Essai, p. 61 sq.
.2. Cf. Hikmat al Ishriq, p. 13.
3. Ibid., pp. 28, 16, 18-20.
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tend vers ce but que s’adressent les spéculations et les simili-
tudes de notre livre; quant aux autres nous n’avons rien a leur
dire ni rien 3 discuter avec eux, en ce qui concerne les fonde- .
ments de Pillumination ». Ailleurs, Suhrawardi insiste: il faut
reconnaitre la vérité des prophéties; les similitudes montrent
la réalité. Le Qordn en témoigne (29 : 42): « Nous nous ser-
vons de ces images, mais seuls les Sages les comprennent ». Le
Shaykh fait appel aussi aux textes évangéliques. « Jésus le
Messie a dit : « Je veux ouvrir la bouche en similitudes »
(Math. 13 : 35) et encore : « Je vais 3 mon Pére et & votre
Pére pour qu’il vous envoie le Paraclet qui vous révélera 'ex-
plication des similitudes (cf. Jean, 14 : 16, 26) » L. Et il le
répéte: « Si tu regardes a l'extérieur, les similitudes sont de
vaines imaginations », mais alors les pénétrer intérieurement,
cela pourrait-il vouloir dire les ramener i une évidence concep-
tuelle, dresser une sorte de table d’équivalence des notions ? On
éliminerait ainsi la seconde des conditions qui forment le sage
de Dieu. Rappelons-nous ce qui nous a été enseigné sur Pétre-
essentiel de chaque lumiére, dont le Connaitre constitue 1’Etre
méme, et qui pour cela n’est jamais « elle » que comme un
« Moi », non pas comme l'objet neutre d’une vision théorique.
Les similitudes sont des récits, des dialogues, un jeu de question
et de réponse. Au début de Pépitre intitulée le Bruissement de
PAile de Gabriel 2, le voyant se trouve au cours de sa vision
nocturne tout 4 coup en présence de Dix Sages rangés en ordre
et d’'une beauté éclatante; ces Sages figurent la hiérarchie des
Intelligences séparées (les lumiéres archangéliques) qui gouver-
nent les sphéres et tous sont miuets pour lui, sauf le dernier
d’entre eux (le plus proche de lui) qui lui apprend : « Clest
moi qui suis leur langue, les étres comme toi ne peuvent com-
muniquer avec eux ». Il semble bien que nous ayons ici un
souvenir des Anges-herméneutes qui, chez Proclus, interprétent,
révelent aux ames humaines ce qui est pour elles le Silence,
I'Inexprimé des anges et des dieux de la hiérarchie supérieure 3,
L’intention précise de Suhrawardi dans tout cet opuscule est de

1. Cf. Hiyakil al Nar, VII® temple.
© 2, Texte et trad. Journal asiatique, juil.-sept. 1935, pp. 40 et 66.

3. Cf. Proclus In Timaeum, éd. Diehl I, 341 et De Malorum subsis-
tentia, éd. Cousin, col. ‘)1o
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« suggérer », de faire éprouver que la découverte du sens des
similitudes qu’il contient, est réservée i l'intervention de I'Esprit
Saint, ou de Gabriel, 4 une rencontre et a une audition (ilgd
al sam')1. Ce nest pas un acte d'intellection pure et simple.
Autrement dit, Gabriel marque la limite du monde de ’homme
au-deld de laquelle il n’y a plus de connaissance possible sans
son assistance. Le passage au discours en similitudes institue une
relation que seule rend possible une révélation ; mais alors celle-ci
va rendre transcendants 4 eux-mémes tous les éléments de la
doctrine jusqu’ici exposables; elle va mettre fin, a I'encontre
de tout monisme philosophique, aux relations et aux manifes-
tations de l'espace et du temps, et ce sera I'épreuve du tawhid,
de DI'Attestation de I'Unique. Clest pourquoi, I’Ange de cette
Révélation doit provoquer non pas simplement I'évidence d’une
vision, mais un événement réel.

III. I’ATTESTATION DE L'UNIQUE (Tawhid)

Mais quelle sera la portée de cet événement si réel, qu’il doit
faire transparaitre la Réalité la plus essentielle du réel ? Nous
touchons, certes, au point le plus délicat, le plus périlleux pour
tout effort d’interprétation, ot la profession de la foi musul-
mane, le tewhid, I’Attestation de I'Unique, précipite celui qui
l'atteste, lorsque lui est dévoilé le secret de ce secret (sirr al
sirri), aans cet état intérieur que le lexique technique de la
mystique désigne a la fois comme annihilation (fend’) et péren-
nisation (baqd’). Cette situation, nous la connaissons sans doute
aussi par la mystique spéculative de I’Occident, par exemple
celle de Maitre Eckhart — et de Maitre Eckhart & Schelling
toute la théologie spéculative occidentale a repris ces motifs
traditionnels. On peut regretter que 'immense littérature théo-
logique et mystique de langue arabe ou persane y ait été si
peu connue; on peut dire d’autre part que s’il y a un piége
dialectique tendu devant les mystiques de P'Unité, plus souvent

1. Sur cet acte de compréhension comme audition attentive (ilqd 'al
sam') cf. Journal Asiatique, ibid., p. 17 en note.

R
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encore qu'eux-mémes c’est l'interprétation psychologique et phi-
losophique s’attachant & leur cas, qui est tombée dans le piege.
Le péché d'Iblis: s’esquiver de la Lumiere en croyant voir sa
propre lumiére !, telles interprétations la leur prétent, alors que
victimes de I'apparence ou de leur propre tendance, c’est elles-
mémes qui 'assument. Il arrive souvent que l'étape ultime de
ces mystiques soit ramenée, sans distinction, & une forme moniste
de la pensée qu’en Islam également, un Ibn "Arabi et un Ibn
Taimiya croyaient identifier en Hallaj et en Suhrawardi, le
premier pour s’en réjouir, le second pour jeter sur eux une
condamnation sans appel. Il est bien vrai qu’il y a un piége !
I1 est bien vrai que la situation de ces mystiques ne leur offre
aucune « justification » logique possible, les garantissant contre
I’'anathéme de la Loi religieuse confessionnelle.. Si notre analyse
veut discerner comment c’est leur fidélité méme qui fait deux
. des proscrits et des exilés, elle doit d’abord mettre en lumiére
Qui est, pour eux, le seul Sujet pronongant en vérité cette
attestation de 'Unique.

Pour la compréhension de tels « cas », il nous faut procéder
de ce qui s’y présente comme le fondement et principe de cette
expérience intérieurement-gofitée qui s’oppose i la contempla-
tion théorique. Or I’éclosion des vocations mystiques en Islam
procéde d’une « introspection eixpérimentale », d’'une vérification
intérieure et personnelle, du sens et des sens du Livre qui est le
fondement de la communauté religieuse. On simplifie 4 Pextréme
et on fausse la réalité de cette vérification, lorsque 'on se conten-
te d’opposer dans I'’herméneutique du Qoran, — gussi bien que
dans celle de la Bible — un courant d’exégése ILttérale a un
courant d'exégése allégorigue. Voici le principe énoncé par
Suhrawardi, dont la mise en ceuvre doit nous préserver de
confondre les « similitudes » dont il use, avec ce qu'en géné-
ral on appelle « allégories », et d’autre part nous montrer le
principe de cette forme « histoire » qui vient se substituer
A lenseignement didactique régulier, Dans la Kalimat ol Ta-
sawwuf Suhrawardi déclare: « Lis donc le Livre avec exta-
se du ceur (wajd), émotion intérieure (tarab) et réflexion

. 1. Qui alors l'aveugle parce qu’elle s'interpose, cf, Massignon, Pus-
sion, pp. 712, 875.



subtile. Lis le Qordn comme S5l w'avoit été révélé que pour
ton propre cas » L. '
Cette thése spécifie donc le phénoméne herméneutique; elle
individualise la vérité de toute interprétation, 'empéche de se
dégrader en la généralité d'un symbole, en une évidence immé-
diatement accessible au premier venu, méme si son application
peut apparaitre a ce premier venu comme une transpesition
« symbolique », une exténuation de la lettre dont elle est la
vivification. C’est elle, cette application, qui commande « l'ordre
de préséance des motifs » dont nous parlions au début, et qui
nous interdit de réduire ces motifs & des lieux communs, trop
facilement identifiables et toujours comparables, une fois réduits
ainsi, entre plusieurs milieux donnés. C'est donc elle qui, dans
sa mise en ceuvre, spécifie également 'herméneuntique de Suhra-
wardi 4 Pégard de la situation et de la technique herméneu-
tique des derniers néoplatoniciens interprétant le corpus des

1. In Kelimat al tagawwuf, dernier chap. in fine. C'est le principe
de la compréhension « tropologique », également distante de Vattirail
de la lettre morte et du mécanisme de I'allégorie. Pour ce qu'elle a
de décisif chez Suhrawardi, cf. ibid., chap. I: ¢ Que nait point
d’atteinte sur tol la diversité des expressions (“ibdra), car au jour de
1a Résurrection, lorsque ce qui est dans les tombeauzr gera projeté de-
hors (Qordn 100 : 9) et que 'humanité tout entidre sera présente dans
I'intention de Dieu le Trés-Haut; peut-&tre bien que sur un millier,
neuf cent quatre vingt dix neuf ressusciteront de leurs tombeaux, qui
auront 6t3 des assassinés par les expressions (“ibdra), victimes des
sabres des allusions (ishdrd). Sur eux, la responsabilité de leur sang
et de leurs blessures ! Ils ont négligé les significations spirituelles
(ma‘dni); c’est pourquoi ils ont ruiné les fondements ». — Sur les
questions que posa l'’étude expérimentale de la grammaire arabe aux
mystiques, cf. Massignon, Passion, 699 sq., 715 sq. J'ai désigné ici par
¢ tropologique » ce que peut-8tre, pour remonter & travers les théses
salimiyennes jusqwa I'infiuence de Sahl Tostari (4 896) il convien-
drait mieux d’appeler « anagoginue » (mottala’. Cf. Ibid. 703-710). Mais
une fois posé le fondement herméneuntique du « phénoméne du Livre »
dont la présente étude prit son point de départ, les techniques exégé-
tiques se précisent et se ramifient; uu travail essentiel devra alors
consister & établir les concordances, & rechercher ce qu’il y a de com-
mun’ entre techniques ex@gétiques respectivement issues de l'intros-
pection de la Bible et du Qorfin. Je compte y revenir ailletirs. En
outre Suhrawardi était shafl‘ite, et le fait n'est pas indifférent quant
4 la conception du rapport entre la nomination (¢asmiya) et le nommé
(mosammd) (Cp. le Zahirisme dans le cas d’Ibn *Arabf).
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livres de Platon et des Ecrits hermétiques. Elle indique enfin
une « direction » qu'elle fonde non sur un syllogisme ou sur
une déduction comme celle de la scolastique ou des juristes,
mais sur 'appropriation intérieure du texte gqoranique; mais on
ne peut pas en fournir un schéma en général.

Ot faut-il en chercher la source ? Nous nous bornerons a
rappeler ici le role considérable de I'Ecole salimiyenne dans la

. spiritualité de I'Islam, dont le fondateur avait été Sahl al Tostari
(t 8g6). L’ceuvre du théologien et mystique le plus considérable
de cette école, Abii Talib al Makki (f ggo) ! influenga considé-
rablement al Ghazali (1 1111) aussi bien qu’lbn ‘Arabi (1 1240),
et la conjonction de ces deux noms atteste que la doctrine véri-
fiait bien — rendait vraie — l'exigence de la foi, mais en méme
temps qu’il suffisait d’'un renversement, ou plutét qu’il fallait
tout un renversement dialectique pour la rendre prégnante de
conséquences monistes 2, — ce dont Suhrawardi s’est préservé
avec soin. En constatant la fréquence avec laquelle reparait le
nom d’al Makki chez Suhrawardi, rappelons ici la 14° des théses
salimiyennes : « En vérité c'est Diew qui Iit (erticule) par la
langue de chaque lecteur (qarl) du Qordn, et lorsque Lon entend
le Qovén de celui qui le lit, c’est Diew méine que on entend » 2.
Cette proposition est-elle le fondement de la thése que nous
avons entendu Suhrawardi énoncer ? Il y a en tout cas un lien,
consistant en ce que l'application ou la vérification de 'une ou
de Vautre ne sont rendues possibles, qu’a la condition que ce
soit Dieu méme qui & chaque instant, crée hic et nunc, la lettre
entendue et prononcée, et la signification grace i laquelle elle
est lue et prononcée.

I’exigence que ces deux théses présupposent dans leur con-
nexion, écarte donc simultanément tout régne d’allégorie comme
aussi toute lettre morte. Et le sens des similitudes dont Dieu
seul (ou le Paraclet, dit également Suhrawardi) est I’hermé-
neute, est tel qu’il ne s’offre que dans cette relation chaque fois

- actuelle. Mais alors, si d’une part tu dois « lire le Qoran

1. Cf. Massignon, Recueil de textes, pp. 39-42. Pour les citations du
Qut al Qulfdb d’al Makki chez Suhrawardi, cf. en particulier Kalimat
al tagawwuf, ch. III et V. et Risalalt-'b-lughdtavmﬂmn (Epitre de 1a
langue dés fourmis) chap. II.

2. Cf. Recueil, p. 41 (recension d’Ibn ‘Arabi de la 5° thése).

3. Ibid., p. 40.
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comme révélé pour ton propre cas », et si d'autre part c'est
Dieu méme qui articule par ta langue la Parole révélée qu’au-

trement tu ne pourrais prononcer, le probléme se pose de savoir - -

qui est, véridiquement, le Sujet récitant, le Sujet parlant cette
« histoire », en d’autres termes qui donc a droit au récit histo-
rique, 4 la Hikdyal. La destinée de ce mot dans la langue
arabe rapproche différents sens que la seule connotation du
mot « Histoire » dans nos langues ne pourrait évoquer. Selon
sa racine, Hikdya signifie wiumors, imitation, reproduction.
Clest cette figure de grammaire arabe oli en observant le discours
direct, on reprend dans la réponse un terme dont s’est servi
Uinterlocuteur, en le mettant au cas ot il a dit le mettre lui-
méme 2. Le discours direct, « reproduisant » sous sa forme
originelle la proposition entendue, s’expose ainsi & un solécisme.
Nous n’avons pas a suivre ici comment le mot a pris le sens
correspondant au ndtre : récit, histoire3. Mais en posant la
question du droit d la Hikdya, telle que nous y sommes amengs,
faut-il dire alors que !' « historien » est de par sa vocation
condamné au « solécisme », et que telle est fatalement toute
« histoire » ? Le probleme est de savoir comment s’opére le
« passage du parfait 4 I'imparfait » (au sens ontologique tomme
au sens grammatical), et il faudrait ici se reporter a la conver-
sion du « temps » qui se produit dans le petit livre de I'Exil

1. Le « récit sur I'dtat passé, transposé dans le présent », le « pas-
sage du style indirect au style direet », cf. Massignon (par qui le
probléme a été posé pour la premisére fois sous cet horizon) Pasgsion,
pp. 522, 576. ]

2. Cf. Sacy. Anthologie gramnaticale arabe. Paris, 1820, pp. 342-
343, ot Pauteur transpose ainsi la figure cn latin : « Ambos puto esse
Koreischitas ¥ — Non sunt Korcischitas. » Que le phénomene de la
« temporalisation » du verbe pose aux grammairiens arabes une ques-
tion qui, pour le mystique, ici d'inspiration salimiyenne, devient celle
de la licéité de sa lecture, ou de la possibilité de son investiture,
ce n'est pas un des moindres cas oil nous voyons surgir de ces données
fournies par la langue arabe et par la réflexion qui s’exerce sur elles,
I’énoncé de problémes que la philosophie comme telle devrait ici pour-
suivre en commun. C’est 'ontologie de I'Histoire qui est en question.
Cf. ce que nous avons essayé de marguer en francais par la distine-
tion entre historial et historique en traduisant Martin Heidegger,
Qu’est-ce que la Métaphysique ? suivi d’extraits sur UEtre et le Temps,
Parfs, 1938.

3. Cf. la monographie de D. B. Macdonald dans I'Encycl. de I'Islam ;
mais il faudrait encore de longs dépouillements.

R



occidental : comment lauteur s’y « approprie » les allusions
qoraniques, en particulier la sourate 18, par son hikdya, son
récit historique 4 la premiére personne (cf. infra). Le droit a
la hikdya suppose le droit au discours direct, et c’est ce discours
direct qu'implique 'exercice de I'herméneutique suhrawardienne,
reproduisant ici le cas méme d’al-Halldj. C'est 12 en fin de
compte qu'il faut chercher la « raison » de ces traités écrits
en forme de similitudes, et non plus en forme d’exposés didac-
tiques dont lefficacité reste purement virtuelle. Préparée par
une longue élaboration de la théologie en Islam, la thése de
Suhrawardi sur la lecture du Livre et les conditions de sa vérité
dctuelle, pousse ainsi en lumiére le probléme du « temps » et
du « sujet », tel que le propose l'expression de la pensée en
arabe. Si pour nous le cas de la succession historigue forme
un cas privilégié, celui d'une succession se développant dans un
sens linéaire imposé, et chaque fois vérifiable dans sa « loca-
lisation » comme telle, par contre cette pensée, en ce quelle a
de spécifique, le fait rentrer comme un cas parmi d’autres cas
d’antécédence et de séquence, dont la vérité dépend chaque fois
de la Volonté divine qui l'existencifie. C'est pourquoi le prin-
cipe que nous venons de voir énoncé avec une concision frap-
pante, nous conduit finalement au secret de la Personnalité
souveraine (sirr al robiibiya), c’est-a-dire a ce droit éminent
que posséde seule la Subjectivité divine de dire « Je », et
d’en investir momentanément le croyant. On peut saisir dés
maintenant le lien avec la définition donnée par Suhrawardi
de la Pure Lumiere, comme d’une essence qui n’a jamais la
forme d'un « Lui ». Or, si larticulation véridique du Qoran
est ainsi un discours direct, si seul le « Je » divin détient émi-
nemment dans son étre ce droit, il faut donc que le croyant
momentanément investi de ce droit, ne se Vattribue pas, ne soit
pas aveuglé par son propre « je », ne le Lui substitue pas,
et powrtant il doit vraiment lire. Mais de méme que la question
se pose : comment le récitant, I’ « historien », peut-il étre tel,
sinon au prix d'un solécisme, de méme comment peut-on
prononcer DAttestation de I'Unique, sans s'attester soi-méme
(s’attéstér comme 1’Attestant !). Qu’ainsi la  vocation au parfait
monothéisme ne puisse s'accomplir sans encourir 1’anathéme par
fidélité, et ne reste fidéle que sous les apparences de linfidé-
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lité, du reniement, c’est 13 tout le drame de la vocation d’un
Halldj et d’'un Suhrawardi. ‘

La source — I'abime faudrait-il dire — de la question ainsi
entrevue, étudions de plus prés certaines définitions de Suhra-
wardi. Toujours dans le K. Kalimat al tagawwuf, il déclare :
« L’attestation de 'Unique ne désigne pas ce qui est publié a
la suite d’une connaissance de Dieu (comme d’un objet) quant
4 la monéité de I'essence divine en soi (wahdaniya) et quant & la
subsistance éternelle, mais «¢lle signifie ’esseulement de la Parole
(mineure qui est I'ame) hors des attaches des corps quant a
I’espace, de telle maniére que s’involue (se replie, s’enroule,
yuntawd) dans la Majesté éternellement subsistante toute consi-
dération des principes de I'étre ou de sa gradation. Il n'y a
point de station au-dela de cette station, bien qu'il y ait en
elle des degrés » *,

Retenons dés maintenant !'indication de cette transcendance
par « involution » de l'espace; y contredirait toute interpréta-
tion moniste prétendant réduire par un acte de la pensée pure
les différenciations spatiales. Voyons alors comment le « Sage
spéculatif » chez Shurawardi se trouve continuellement et inti-
mement uni au mystique qui expérimente. Ici nous résumerons
une courte Epifre qui occasionnellement peut nous apprendre
a user également en frangais de ce terme de « spéculatif »
conformément a son étymologie (speculum, miroir; arabe :
mirdt) et 3 abandonner Pacception courante d’une construction
plus ou moins fantastique. Cette épitre est intitulée : « Le
Découvrement du Voile par les Fréres de la Fidélité » 2. Quatre
degrés de la Sagesse spéculative s’y ordonnent de la fagon
suivante :

1°) Le Causé, en lui-méme, est une exemplification, une simi-
litude, c’est un miroir (smirdt) a la surface polie. Or le miroir
ne posséde rien d’autre que laptitude & imiter, a reproduire

1. Cf. Kalimat al tagawwuf, le chap. XXIV qui contient les défini-
tions des termes du lexique suhrawardien.

2. R. Kashf al ghitd’li ikhwdn al Safa, n. 20 dans la bibliographie de
Ritter. I1 y a dans P’énoncé du titre comme un rappel des Fréres de
Bagra; le probiéme de la relation est avant tout & mesurer dans une
communauté de lexique encore & préciser. La présente analyse est
faite d’aprés le mss. Ragib 1480, fol. 307 a-b. ‘
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(« hikdya » !) la forme a laquelle il fait face. Quiconque en
regardant dans le miroir omet de considérer que son existence
est vide de tonte forme, rapportera Vexistence de la forme qu’il
y contemple 4 son existence méme dans le miroir. Par contre,
celui qui sait ce qu'est un miroir, fait remonter la forme qu’il
y voit 4 la sithouette (shakhs) extérieure au miroir. Regarde
donc P'ensemble des étres contingents comme des reflets vus en
un miroir; n'attribue pas leur perfection & ces reflets; regarde
les tous comme un miroir unique, et tu prendras rang parmi les
« Spéculatifs » (au sens authentique: ahl al moshihada).

2°) A une station supérieure, tu comprends que ta connais-
sance ne se distingue pas de ton essence (c’est-a-dire que son
« connaitre » est son « étre »), et que ton existence englobe
ainsi tous les objets de sa connaissance. Tu deviens alors toi-
méme le mirotr. Ce n’est plus en un autre que toi que tu contem-
ples I'Existant-essentiel. ‘

3°) Maintenant, comprends la contingence de ta propre essen-
ce, et comprends que dans son identité avec elle-méme, dans
son fait d’ « étre Elle » (hiya hiya), elle n’a point par soi-méme
I'existence. Ne la prends plus comme un lieu pour regarder
les choses, mais vois les toutes comme des rayonnements de la
Présence-unique, et toi tu subsistes comme le Témoin de ces
rayonnements.

4°) Enfin, ultime station. Tu as coupé ton regard de ta pro-
pre essence, en tant que celle-ci serait le lieu des existants et
que Pétre des choses subsisterait en elle. Te voici maintenant
en une station ou il est impossible que persiste fon étre comme
sujet de ld connaissance des choses. Clest alors qu’il t'est révélé
que le seul Sujet connaissant, c’est Dieu le Trés-Haut. Los a
Lui !

Ce bref résumé nous montre comment le texte esquisse d’une
fagon concise et saisissante toute la démarche de la pensée et
de Dexistence vers la Révélation effective et 'accomplissement
de 1'Unique Subjectivité divine. Son dessein ne se limite pas
4 une « phénoménologie » pure; ce qui s’y consomme, c'est
la réalité actuelle de I'Attestation de I'Unique, de la profession
de foi (fawhid) assumée dans sa rigueur. Un opuscule spécia-
lement consacré a l'exposé de la doctrine soufie, nous précise
ici la marche en établissant un paralléle sans équivoque. Clest
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« I'Epitre de la modulation du Simorgh » ! ol il est enseigné
comment le mystique doit oublier son propre moi, oublier méme
son oubli : « Tant que les hommes se contentent de l’acte de
connaissance, ils sont encore en-deca du but; cet état-la on le
considére comme relevant du polythéisme déguisé. Non, ’hom-
me n’arrive a la perfection qu’a Vinstant ou il a abimé son acte
de connaissance dans Celui qu'il connait, car quiconque trouve
autant de satisfaction dans son acte de connaissance que dans
Celui qu'il connait, est encore dans I’état de celui dont l'inten-
tion était dirigée sur la connaissance elle-méme ».

Quatre degrés s’échelonnent, jusqu'a la perfection finale de
la Profession de I'Unité, formant alors un cinquiéme degré,
le cas-limite.

1°) Il y a ceux qui disent: Point de Dien hormis Dien. Clest
la forme du commun des hommes, refusant la divinité a tout
autre qu'a Dieu.

2°) Il y a ceux qui disent: Point de Lui (howa) hormis Lui.
Ceux-1a excluent en outre de 1'Ipséité divine toutes les ipséités,
c’est-a-dire que personne d’autre que Lui-méme ne peut I'appe-
ler Laui, « Ipse », puisque tous les « Lui », toutes les ipséités
dérivent de Lui.

3°) Il y a ceux qui disent: Point de Toi hormis Toi. Ceux
qui le prononcent sont supérieurs aux précédents en ce qu'ils
ne nomment pas Dieu 4 la troisiéme personne comme quelque
chose d’absent, et qu’ils nient toute « seconde personne »
(littéralement : toute Twité) qui voudrait s’attester elle-méme
comme telle.

4°) Mais quiconque interpelle, il y a pour lai une distance;
il est en fait un « associateur », il donne une réalité-positive
a la dualité. Aussi la formule qui parfait I’Attestation, devient-
elle « il n’y a de Moi que Moi ».

Cette formule ne pouvait étre entendue que comme un blas-
phéme sinon par ceux qui avaient pénétré intérieurement le
sens de ces théses que nous avons essayé d’analyser, pénétré
comment pour le mystique « Je » ne suis pas ce « Moi »
qui dit « Moi », mais je suis sevré de mon « moi », je suis

1. Risdlat-i-Safir-i-Simorgh (en persan). Bibliog. Ritter n° 18, éd.
par Spies-Khattak dans Three Treatises, trad. frang. dans Revue Her-
mes, 3° série, II1, 1939. Le texte analysé ici forme le chap. I de 1a 2¢
partle.
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une « métaphore de Dieu (tajdwuz) transportée dans I’homme »t.
Mais cette apparence blasphématoire et la condamnation qu’elle
« justifie », est justement le prix, la rancon de cette grice
que le croyant est ainsi invité a4 gofter. Aussi bien, ajoute
Suhrawardi, toutes ces formules sont encore des voiles, et les
plus avancés submergent ces trois mots (Lur, To1, Mo1) dans
Pocéan de P’annihilation; alors les avertissements disparaissent
et les indications s’évanouissent, « et toute chose va périssant
en dehors de Sa Face » (Qorin, 28 : 88)2.

Cette unification de I'Unique ne s’accomplit donc point par
un processus simplement conforme & la conjonction de lintel-
lect humain avec I'Intelligence agente dont parlent les philoso-
phes purs; pour cette méme raison elle transcende l'objection
d’Avicenne contre la possibilité de 'unio mystica. C’est qu’Avi-
cenine confondait unité ontologique et unité arithmétique3, et
cette confusion est peut-étre bien le renverseinent inévitable que
la réflexion philosophique fait subir & la réalité de 'expérience
mystique, en lui opposant (ou en lui substituant) une alternative
dialectique, 1a ou l'annihilation (fan@’) était vécue comme condi-
tion de la pérennisation (bagd’), c'est-a-dire précisément de la
. joie « d’étre deux » avec Dieu* Aussi bien pour Avicenne,
- par exemple, l'essence créée ne peut recevoir l'irradiation de la
Beauté divine, puisque celle-ci lui apparait toujours voilée. D’olt
~un effort pour fonder la notion d’amour mystique sur une
notion plus générale de I"’Amour, effort aboutissant 4 une ren-
contre et 4 un compromis entre 'amour mystique et I’ « amour
courtois », Si Amour descend du ciel comme une lumiére
divine & travers les degrés décroissants des étres, du moins il
n'y a pas de face-a-face qui mette en péril d’exode, en demeure
de sortir de soi-méme: l'essence créée peut, & son gré, passer
d’une « figuration » a P'autre, disposer comme un « Sujet »,
de considérations alternés dialectiquement. C’est tout le contraire
qui se produit chez Hallij et chez Suhrawardi, suivant une

1. Cf. Massignon, Passion, p. 521-522,

2. Cp. Akhbdr al Halldj, é4. et trad. Louis Massignon et Paul Kraus,
Paris 1936, n. 57 : ¢« Al Hallaj a dit : A Dieu seul appartient de pro-
clamer Son Unité, et seul, ’Envoyé de Dieu, connait le vrai sens de la
Proclamation de I'Unité ».

* 8. Cf. Massignon, Recueil de lextes, p. 189, le texte d’Avicenne.

4. Comment. de Nasir al Din Tugfi, in Passilm, 525, n. 3.
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inspiration mnégligeant les compromis et métamorphosant .la
notion méme de I « amour courtois ». Le voile est lui-méme
la condition de la recherche, mais ¢’est « moi », ¢’est la cré?-
ture qui est elle-méme ce voile et qui alors doit accepter, elle,
de se sacrifier, d’étre « retirée ».

La fréquence des textes hallijiens qui se trouvent enchissés
dans l'ccuvre de Suhrawardi, nous atteste que lui-méme avait
conscience du rapport qui wunissait le cas de Hallij et le sien
propre; hors de ce rapport, ni la figure, ni 'ceuvre de Suhra-
wardi ne seraient comprises dans leur intégrité, et c’est alors
que l'on s’exposerait 4 la faute de ne voir dans la doctrine
ishrdgi qu’'une synthése brillante d’éléments culturels divers.
Voici 'une de ces citations, dont le ton impérieux met en évi-
dence P'analogie soulignée ici!: « Un secret t’est montré qui
te fut si longtemps caché, une aurore se léve, et Cest toi qui
Penténébres encore. C'est toi qui voiles & ton cceur l'intime de
son mystére, et si ce n'était toi, ton cceur ne serait pas scellé ».

Subrawardi a pu déclarer que tous les Sages dont il se
considére comme I'héritier ont été d’accord sur I’Attestation de
1'Unique, mais il faut souligner avant tout que celle-ci s’offre
a lui avec la rigueur, y inclus la vocation au martyre et I'impos-
sibilité pour le croyant de se justifier de son exigence, bref
avec tous ses caractéres hallajiens. Comparons en effet la contra-
diction intime qu’elle implique — préfigurée a l'inverse dans
le cas d’Iblis — telle que Halldj le décrit®: « Sache que
I’homme qui proclame 1’'Unité de Dieu s’affirme lui-méme 3.
Or daffirmer soi-méme c'est s’associer implicitement a Dieu.
En réalité, c’est Dieu lui-méme qui proclame son Unité par la
bouche de qui il veut d’entre ses créatures » %. A l'impossibi-
lité de montrer Dieu comme un objet, d’en attacher la transpa-

1. IKlle nous a été conservée pat Dawwdni, un des commentateurs
de Suhrawardi. Cf. texte et traductioun in Massignon, le Diwdn d'al
Hallaj, 1931, p. 86, n° 52.

2, Réponse 3 al Nahrawini, Akhbdr el Halldf, n° 62.

. Cf. Akhbér, 50 (= Diwian, 55). ¢ Une ipséité tienne s'exprime au
fond de mon non-étre toujours, Prétendre ajoutet mon tout au Tout
serait une double illusion ». :

4. Cf. Akhbdr, 63 : ¢ (L’Attestation de 1'Unique) c’est ‘discerner la
temporalité d’avec la pérennité, puis s'écarter de 'une pour aller vers
Tautre ».

ek
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rition méme a un symbole, correspond [’abolition de toutes les
prérogatives intellectuelles ou sensibles qui constituent le « Je »,
I'ipséité humaine, ce qui veut dire le dépouillement, la spolia-
tion de [l'intellect et méme du cceur. Dans une célébre priére
que Suhrawardi retranscrit & plusieurs reprises?, Hallaj de-
mande : « Od donc est ton essence par rapport d moi, que je
puisse la voir, puisque déja mon essence s’est élucidée au point
qu’elle n’a plus de OU ? ». A propos de cette priére ou Hallaj
demande a Dieu: « Retire par ton « Je suis », mon « je suis »
hors d’entre nous deux », Suhrawardi observait que Hallij
« demandant & Dieu par ce vers de lui enlever ce dernier reste
charnel, donnait dispense pléniére aux autres de verser son
sang » 2,

Deés lors, démentant les exégéses intéressés dans le sens de
I’approbation ou de la condamnation, celle d’'un Ibn ‘Arabi ou
d’'un Ibn Taimiya3, tirant la doctrine dans le sens moniste,
toutes les allusions ‘des similitudes aussi bien que les conclu-
sions en forme, tendent & suggérer et & présenter 'tnwvolution
de toutes relations spatiales qui laisseraient 4 la pensée logique
un refuge et & la représentation une possibilité. Suhrawardi a
forgé en persan le terme de Nd kdjé Abad (le pays du Non-O1,
Pespace non spatialisé !). Il apparait dans trois de ses « Dis-
cours en similitudes ». Le prologue de I' « Epitre du familier
des amants » nous présente une trilogie dont les personnages
sont Angoisse, Désir et Beauté. L/ Angoisse maintient le Désir
suspendu a la Beauté divine, et c’est de cette suspension d’An-
goisse qu'est engendré tout 'univers. Clest elle qui vient visiter
Ya'qib en Kana'an et lorsque celui-ci linterroge sur le lien
d’oit elle vient, elle répond: « Je viens de N4 kéja Abad » 4
Le sage qu’interroge le voyant dans le « Bruissement de I'Aile
de Gabriel » répond en désignant ses fréres rangés au-dessus

1. Diwdn, N. 55: « Oraison pour demander a étre délivré de son
hececéité » (= Akhbir, 50). Pour les vers (3 a-b) cités ici, a la réfé-
rence in Kalimat al tagawwuf (chap. III) ajouter la référence au
K. al ahwdh al‘imadiye, mss. Berlin, fol. 153 a,

2. Cf. Pdssion, p. 522, n. 3, et Quatre tewtes inédits reiatifs a la
bidliographie de ...al Halldj, Paris 1914, p. 81, 1. 23-25.

8. Cf. Akhbar, p. 52, n. 6. B

4. R. munis al ‘ushshdq, cf. trad. francaise in Recherches philoso-
phiques, 1932-1933, p. 400, ’
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de lui: « Nous venons de N& kijé Abdd » 1, et tout le reste
de lentretien tend & expliquer cette mystérieuse négation. Enfin
dans I’ « Epitre de la langue des fourmis », Suhrawardi rap-
pelle que Abl Talib al Makki disait & propos du Prophéte,
comme aussi 4 propos de son maitre Hasan ibn Salim, que
l'espace s’était involué sur lui (replié comme un tapis qu’on
enroule) C’est-a-dire que l'existence dans le monde (Kawn) et
que le lieu (mmakdn) lui avaient été retirés; il rappelle le célébre
propos de Hallaj a P'égard du prophéte (lors de I’Ascension
nocturne) : « Il a cligné 'ceil hors du Ou » 2, Ces propos
sont censés étre rapportés par un sage Qadi au milieu d’une
assemblée de tortues, qui aussitot poussent des clamneurs et
I'invectivent: « Comment donc une essence spatialisée peut-elle
étre retirée de l'espace et affranchie des six directions ? ».
La-dessus elles lui jettent de la boue en criant : « Nous te
destituons ! tu es destitué ! ». C'était la préfiguration de son
destin 8.

Ce motif du Non-espace, cest l'acte de la pensée qui en
accomplissant le mouvement inverse du déploiement de l'étre
se spatialisant, linvolue et s’involue sur le point primitif et
inétendu (nogte), Vinstant de son origine, et ainsi transcende
toutes les directions possibles « dans le monde ». Clest ce
dépassement, par retour sur lui-méme, de l'espace qui est tout
I'espace du monde, que « raconte » un petit traité portant le
titre significatif de 1" « Exil occidental » *. La direction
qu'il veut montrer, celle qui est visible lorsque toutes les di-
rections ont cessé, c’est le « pays d’au-deld du fleuve », la
montagne culminante, le Sinai. Or, le Sinai, c’est dabord la

1. Cf. texte et trad. Jowrnal Asiatique, p. 41, 1. 5-6 et p. 67.

2. Les citations @’al Makki (Qa¢ el Quiab) données dans le chap. II
de V'Epitre de la langue des fourmis sont reprises dans Kalimat al
tasawncuf chap. IIT (on les a fusionnées ici). Le mot de Halldj vient
du K. al Tawdsin, ef. Massignon, Passion, p. 842.

3. Le sont aussi toutes les similitudes qui composent cette Epitre.
Ce n’est pas un « roman » avec une action qui progresse, mais une
accumulation de figures ot chagque fois le cas est repris totalement
sous un de ses aspects possibles, jusqu’d sa fixation par la décision
finale.

4. R. al Ghwrbat al ghuarbiye. Dans Journal Asiatique, p. 24-25,
nous avions Iu ¢ ghartba » (’'Exil étrange). La lecon du Dr. Ritter
(N° 19, p. 279) s’accorde mieux avec le texte. )
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supréme épreuve, la grande calamité, 'ultime Jugement; c’est 13
en effet que la vision de Dieu directe et face & face a été refusée
i Moise (cf. Exode, 33 : 20), et pour cette raison le cas de
Moise a été congu comme le type parfait de 'amour mystique,
car en exprimant ce désir de vision directe Moise exprimait
véritablement un désir de mort. Enchainant ce théme, Suhra-
wardi affirme que le Sinai est le mystére caché dans les livres
théologiques, dans les similitudes des Sages, et particuliérement
dans « l'histoire de Suldméan et Absil composée par lauteur
de I'histoire de Hayy ibn Yaqgzin (c’est-a-dire par Avicennel);
3 la fin de celle-ci il en est parlé, 1a ot il est dit : « Parfois
des esseulés s’esseulant de la masse, émigrent vers elle » 2, Le
prologue de U'Epitre de I’Exil parle alors d’'un message apporté
au prisonnier des ténébres par une colombe venant du pays de
Saba (Qordn 27 : 22), un message émanant de son pére lui
disant: « Nous vous faisons des signes et vous ne comprenez
pas. Nous vous appelons et vous ne vous mettez pas en route.
Cherchez refuge en notre montagne... Pars, rejoins ta famille.
Monte dans le vaisseau (Qoran 18: 70) et dis: « Au nom de
Dieu gqu’il vogue ct qi'il jette Uancre » (Qoran 11: 43) 8. « Et
tout ce qui devait se rencontrer sur notre route était expliqué
dans le message » %

La caractéristique de ce petit traité est de nous montrer dans
son application « historique », I’herméneutique suhrawardienne
du Qordn. Les situations vécues jadis par des personnages élus
marquent les étapes d’'un voyage réellement accompli mainte-
nont ; leur enchainement, tout aussi imprévu qu’impérieux,
engendre une progression dramatique jusqu'a la sortie des
tombeaux et des cavernes, au pied de la plus haute des plus
hautes montagnes. Tous les textes qoridniques, les allusions &
Moise, Salomon, Noé, Loth, Esdras, sont transposés i la pre-
miére personne, a l'actuel, entrainant une conversion dans le

1. Cela donc¢, malgré les reproches que Subhrawardi adresse par
ailleurs &4 certaines théses trop aristotéliciennes d’Avicenne. Sur la
question de leur rapport, cf. Journal Asgiatique, p. 31-33.

2, Cf. Mehren, op. cit. I fascicule, p. 12 du texte, 21 de la trad.

3. La premiére citation qorfinique (18 : 70) référe au voyage de
Moise en compagnie d'al Khidhr, la seconde (11 : 48) A V'arche de Noé.

4. 'Cf. mss. Aslr I, 451, fol. 30 a et 37 a (J’en dois la photographie au
Dr. Ritter). - : .
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temps du verbe, jusqu'd la déclaration finale: « C’est moi qui
suis dans cette Histoire », c’est-d-dire c'est bien moi qui suis
cet exilé dans le Maghrib, le pays d’occident, dans la ville de
Qayrawin « dont les habitants sont des oppresseurs » (Qoran
4 1 77) qui m'ont jeté au fond d'un puits dont il m’est permis
la nuit seulement de sortir pour apercevoir au loin les éclairs
qui brillent sur le Nejd, la région interdite. 11 faut partir, et
partir vraiment, sortir ’Egypte (par la méme figure que Mani
mourant sort de Misraim), ce qui présuppose donc bien une
lecture de 'Exode lue « comme révélée pour ton propre cas ».
Gagner le Sinai, c’est pour U"ame retourner vers son Pére qui
habite a U'Orient, selon le verset goranique « Retourne, & ame
apaisée » (Qorin, 89 : 28), mais « malheur a toi si par patrie
tu entends Damas, Bagdad on quelque autre patrie terrienne ».

Cette malédiction revient en téte des « Paroles intérieure-
ment gofitées » * qui forment ainsi comme la suite de I'Epitre
de « VExil en Occident ». Elle illustre la parole du Prophéte:
« L’amour de la patrie véritable procéde de la fol », et c’est
dans la Ka'aba de cette Foi que I'dme est invitée & pénétrer, en
reniant les temnples que sont les eorps terrestres de la méme fagon
qu’elle renie les idoles. Lorsque donc tu as reconnu quelle est
la signification de patrie, et que « P'amour des patries terrien-
nes est le principe de tout péché, sors de la cité dont les habi-
tants sont oppresseurs », pour aller vers ‘Abbadan, la cité
ultime au-dela de laquelle s’effacent toutes limites 2. Des exem-
ples nous sont rappelés, d’abord sous la forme d’nne similitude.
La Lune (gamar, masculin en arabe) nous est présentée comme
U'amant de la reine des astres (le Soleil, shams, féminin); jamais
« il » ne s’attarde; « il » presse sa marche jusqu’a ce qu’ « il »
se soit élevé du nadir de la nouvelle lune au zénith de la
pleine lune; alors a l'apogée de la lunaison, les rayons de la
« reine-soleil » se réfléchissent en lui, incendiant son étre qui
de lui-méme n’était que ténébres. Regardant en lui-méme, le
pauvre amant n’y discerne plus rien qui ne soit rempli de cette
lumiére ; alors il s’écrie : « Ana’l Shams, je suis le Soleil ».
Cette allusion 4 la locution théopathique, au célébre « Ana’l

1. mss, Asir 1, 451, fol. 37 b - 42 b.
2. Cette ville & I'extrémité méridionale de la Babylonie forme ainsi
une antithdse mystique avec la cité occidentale de Qayrawin.

A
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Hagqq » de Hallaj transparait immédiatemernt dans le texte :
« Abii Yazid al Bistdmi et al-Halldj, et d’autres encore parmi
les compagnons de I'Esseulement, ont été des Lunes au ciel de
I’ Attestation de 'Unique. Alors que la terre de leur cceur ardait
de la lumiére de leur Seigneur, ils révélérent le secret patent
et caché. C’est Dieu qui les fit parler, lui qui rend toutes choses
parlantes, car c’est la Réalité-Divine qui parle par la langue
de ses saints?, »

Par cette derniére affirmation, nous rejoignons donc le Prin-
cipe unique que la thése suhrawardienne sur la lecture du
Qoran nous avait fait apparaitre comme I’'Unique attestant lui-
méme son Unité dans la profession de foi que prononce le
croyant, parvenu « a la conscience de sa conscience » ; en méme
temps, nous voyons en fin de compte comment 1’équivalence du
‘Aql et du Rih posée comme une équivalence notionnelle par
les philosophes purs, par les « professeurs de philosophie »
(motasaddiriing) 2, signifie par contre ici une relation de deux
ordres, telle que l'on ne passe pas de I'un a lautre sans un
effacement, une spoliation radicale de lintellect et du cceur.
Ce passage n'est pas le fruit d'une évidence acquise par la
science de lintellect, mais c’est laisser place pour Celui-la seul
a qui Hallaj s’adresse en disant : « Tu es 1 entre les parois
du cceur et le ceeur, Tu t'en échappes, comme les larmes glis-
sent, hors de mes paupiéres, et Tu infonds la conscience au
dedans de mes entrailles, comme les esprits s’infondent dans
les corps » 3. C’est par cette « science du cceur » que Suhra-
wardi rejoint, pour la suivre jusquau bout, la voie de Hallij,
ainsi que nous le voyons en une page des Alwdh, des « Tablettes
‘Imadiennes » out autour de ce motif s’enchidssent les citations
les plus pressantes *.

« Sachez que Dien se glisse entre homme et son caur »
(Qoran 8 : 24). Le caur (qalb), insiste Suhrawardi, c’est ici
non pas 'organe corporel, mais 'dme, cette ame que les Sages

1. lgc. cit., fol. 39b - 40 a.

2. Massignon, Recueil, p. 189.

3. Texte et trad. Ddwdn, n° 61 et Passion, p. 517; cp. n° 08 : « O cons-
cience de ma conscience, qui Te fais si ténue, que Tu échappes A I'ima-
gination de toute créature vivante... » .

4. Pour ce qui suit, cf. Al-wd{z, mss. Berlin, fol. 152 a - 153 a.
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appellent I « dme parlante » (ndfigs, rationnelle) et le Rk,
UEsprit, c’est précisément la conjonction, le souffle qui, insufflé
par Dieu en Adam, fait de celui-ci une dme vivante (Qoran
82 : 8; 15: 29). Ainsi, de Dieu qui est lumiére (24 : 35),
Pame est le commandement et la lumiére (cf. 17 : 37, al rih
min amr rabbi), et cest en cela que consiste le rapport de
Pame avec la divinité : son étre est lumiére parce qu’elle est
l'ordre, le commandement créateur de Dieu qui est Lumiére.
La, et non point sur une conversion de la pensée logique, est
fondée la précellence de lordre de lesprit (rih) sur Vordre
de lintellect (‘agl), ce n’est point I'évidence d’une illumination
purement idéale, un jugement ad erfra, mais une réalisation
effective, actuelle, dans le commandement créateur (le fiaf, ar.
kun), ce méme commandement qui commande le retour, c'est-
a-dire l'esseulement de !'Unique, le désir de mort de Moise,
et le désir de Hallaj que Suhrawardi rappelle ici par un emprunt
3 deux des textes Jes plus saisissants. « C'est au retour de I'dme,
dit-il, que Halla] faisait allusion lorsqu’il s’écriait : « Tuez-moi
donc, mes camarades; en me tuant vous me ferez vivre. Car
pour moi c'est vivre que de mourir et mourir que de vivre » 1,
Et c’est cela encore qu’il signifiait par ces paroles :

Spatialisé quant & la pulpe, lymineur quant aw noyaw
Eternel quant & Pessence, doué de jugement et de Science
L’homme (en mowrant) rejoint par I'Esprit, ceux en qui il réside
Tandis que son corps git en terre powrriture?2. »

Et pour qu'il n'y ait aucune méprise possible sur le motif
d'une telle priére qu'il fait sienne, Suhrawardi clét ce long
développement sur le sens du « cceur », par le sceau de l'en-
seignement prophétique. « Car tel est ce gu’enseignait le Messie
en déclarant: Ayez Uardent désir de votre Pére céleste. Et s'il
ajoutait: Mom Pére et votre Pére, c’est donc qu’il y a bien une
relation de 1'ame avec le Saint, celle-ld méme qu'il signifiait
encore par ces mots : Nul ne monte aw ciel hormis celui qui
en est descendu (Jean, I1I, 13). Enfin, 4 I’égard de notre Pro-

1. Ce sont les premiers vers de la célébre gqaslda X (« sur la détente
aprds Pextase ») cf. Diwdn, p. 31-35. A la référence donnée p. 33 4
Lughdt-i-MAaran, ajouter Alwdh, fol. 133 a.

2. Dhindn, N, 53. A la source : Suhrawardi in Dawwdni, Bostin,
ajouter Alwdh, ibid.
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phéte, il est dit dans le Livre de la Révélation: « Puis il alla,
puis il revint, aupreés; c’était la distance de deux jets d'arc ou
un peu plus prés » (Qoran, 53: 8-9), et si son ame n’avait pas
été réellement esseulée de I'espace de son corps, il ne se serait
point réellement rapproché du Non-espace (fol. 153 a) ». Nous
noterons simplement ici que Suhrawardi interpréte lextase
mohammadienne en la Nuit du Mi'rdj conformément a I'ensei-
gnement hallijien. Le Prophéte, ayant mis en suspens ses sens
charnels, laisse en arriére et son désir et sa conscience, « fait
le tour » de PEmplacement interdit, circonscrit par les deux
jets d’arc: la pure Essence divine!. Mais ce pourtour est une
kimite; le prophéte ne pénétre I’Essence divine qu’en une vision
spirituelle; sinon, la limite serait « spatialisée » a son tour,
ce qui est sans doute linterprétation de I'école moniste; mais
que Suhrawardi reste sur ce point capital dans la lignée de
Hallaj, cela décide de sa position dans Uhistoire de la mystique
en Islam, C'est comme une consommation de la religion pro-
phétique, que sa vocation mystique en sa rigueur rend vraie,
enfin, la connaissance spéculative dont il ne voulut jamais la
séparer. '

st

Nous savons comment le désir de Hallaj fut exaucé. Les
détails, la signification et la portée de son procés qui secoua
Bagdad pendant plusieurs années au début du x° siécle (1 922)
ont été mises en une lumiére si décisive par M. Massignon que
toutes nos recherches en sont ici tributaires. Pour le cas de
Suhrawardi, les circonstances restent beaucoup plus obscures.
Ce que hous savons de plus direct par son disciple Shahrazfiri,
c’est.que venant de Diyar Bekr il se rendit 3 Alep, au moment
ol le gouvernement de cette ville était aux mains du fils de
Saladin, al Malik al Zihir ®. Une amitié profonde et fidéle
devait unir le jeune shaykh et le fils du sultan. Mais le bio-
graphe nous a laissé un écho des disputes de plus en plus
fiévreuses qui se livrérent cntre Suhrawardi et les ulamas et
les juristes. Suhrawardi semble avoir abandonné toute réserve,
avoir livré tout le fond de sa pensée, fait usage d’un lexique

" 1. Massignon, Passion, p. 852 sq., 860 sq.
2. Pour les détails de sa mort, cf. Shahrazari, Nuzhat, p. 97-100.
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terriblement compromettant. Que devaient y voir de plus clair,
non seulement les jaloux et les envieux contre les calomnies
desquels Shahraziiri défend noblement son shaykh, mais ceux
qui avaient la responsabilité politique aux yeux de Saladin ?
D’aprés un fragment de dialogue trés serré que nous a transmis
un historien qui d’ailleurs semble peu suspect de sympathie
pour le shaykh !, I'accusation capitale des juristes (fugaha’) était
celle-ci : « Tu as dit dans tes livres que Dieu a le pouvoir

de créer (quand il veut) un prophéte. — Oui, Dieu a puissance
sur toutes choses. — Sauf sur la création d'un prophéte. -—
Est-ce impossibilité absolue ou non ? — Tu es un kifir ».

Un homme qui se prétendait investi de la qualité de prophéte,
un « Motanabbi », c’est tout ce que Ibn Taimiya ? semble, lui
aussi, avoir retenu du cas de Subrawardi. Cette désignation
vient nous rappelér un procés céleébre, celui du grand poéte
Abit'l Tayyib a qui le surnom est définitivement resté, con-
damné comme affilié 4 la conspiration garmate, 4 ce mouve-
ment de messianisme social ol le légitimisme shi‘ite s'unissait
a une gnose dont le dernier mot était la « relativité des reli-
gions » 8. Or, il cst bien vrai que Halldj a fait des emprunts
au lexique gnostique ismaélien, mais c’est en reprenant et en
en modifiant radicalement les concepts*; la mesure de cette
transformation c’est aussi, pouvons-nous dire, la mesure qui
Cétermine la proportion d’accent si personnel qui conjoint les
deux grands aspects de l'ceuvre de Suhrawardi, la mssure qui
institue leur unité. Mais il est clair quen la fin du x1r® siécle,
Saladin ayant a grand peine triomphé du khalifat fatimide du
Caire qui avait été 'espoir du Qarmatisme, et étant encore aux
prises avec les Francs, ne pouvait que préter attention au dan-
ger politique que lui manifestaient les rapports des Ulamas.

1. ‘Tmmad al Din, Bostdn al Jami, p. 398; ce texte est en cours d’édi-
tion dans le Bulletin d’études orientales par les soins de Claude Cahen,
qui avait bien voulu attirer mon attention sur le passage invoqué iei.

2. Cf. Ibn Taimiya, Maejmuat fatdwa, le Caire, 1911, t. V, p. 93. Le
cas de Suhrawardi y est comparé au cas d’Ibn Sab‘in.

3. Cf. Massignon, Mutanabbi devant le giécle ismaélien de VIslam
(Mém. de I'I. F. de Damas, 1936), et R. Blachdre, Un poéte arabe du
Ive siécle de UHégire.. Abow't Tayyidb al Motanabbdi, Paris, 1935,
pp. 66-84.

4. Cf. la comparaison lexicologique rigoureuse de M. Massignon in
Akhbdr, pp. 48-52,
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« ‘Si on’le laisse vivtre,. écrivaient-ils, il va cotrompre la foi
d’al Malik al Zahir. Si on le relache, c’est toute la région qu'il
va corrompre ». Sur ces rapports, Saladin envoya a son fils
Pordre de faire périr le Shaykh: Mais Malik Zahir n’obéit pas,
car il aimait le Shaykh. Nouvelle insistance auptés de Saladin,
et nouvelle lettte de celui-ci d son fils le menagant de lui reti-
rer le gouvernement d’Alep, en cas de refus. Que se passa-t-il ?
.On ne sait au juste, les témoignages différent. Les uns disent
que le Shaykh périt étranglé, d’autres qu'il périt par le sabre;
d’autres enfin assurent qu'il s’abstint volontairement de toute
nourriture jusqu'a ce que son Seigneur vouliit bien le rappeler
a Lui. :

Est-il vrai qual Malik al Zahir tira ensuite vengeance de
ses accusateurs ? Quoi qu'’il en soit, ce n’est pas aux circons-
tances extérieures de cette mort que nous avons voulu attacher
Iintérét de la doctrine. La place de Suhrawardi dans « {’histoire
parfois tragique des vocations mystiques en Islam », sa parenté
spirituelle intime avec un Halldj ou avec le disciple d’Ahmad
Ghazili, le jeune shaykh ‘Ayn al Qodit al Hamadhani, mort
comme lui martyr peu aprés sa 30° année, cette parenté consiste
avant tout dans leur mode semblable d’existence, tel qu'il se
définit dans leur anticipation, dans leur élan commun au devant
de la mort, que d’a\fanCe ils acceptent comme sanction rigoureuse
de cette Infidélité dont leur fidélité méme au pacte de I'Attes-
t.at_ion' de‘:i’Uniqué_ les oblige d’assumer l’apparence ®.

Ainsi nous avons essayé de saisir dans leur unité l'ordre
de cette pensée et le fondement de cette existence qui tout
d’abord nous sont apparus chez Suhrawardi comme la volonté de
continuer I'héritage du prophéte et des Sages de I'Tran, clest-
a-dire dans sa conversion 4 une doctrme de la lumiére qui face
a la physique aristotélicienne du ciel, s’exprime dans le lexique
de I'angélologie de I'ancienne Perse; puis nous avons vu com-
ment cette Sagesse exige et engendre un discours en similitudes,
‘parce qu'ellé est un événement réel dans lequel I"ameé ‘est prise

1. Anticipation et Ppressentiment nettement: exprimés par ‘Ayn al
Qodat al Hamadhéni (exécuté la nuit du 7 Jumda IT' de I'an 525 = 7
mai 1131) ¢ Nous demandons & Dieu la mort et le martyre.. Nous
demandons le féu, le pétrole:et la natte de jonc: » Cf M. Ben Abd el
Jalil, Journal Asiatique, janvier-mars 1930, p. 18, - S
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et comprise par la lumiére qui la devance et la gouverne, et
non point une vision théorique; finalement cet événement réel,
nous l’avons vu se consommer dans 'Esseulement de 1'Unique
qui entraine et extasie son fidéle dans la mort. Ici, il est un
seuil que nos analyses psychologiques ne sauraient franchir, une
question dont aucune réponse ne nous livrera jamais le dernier
mot.

Reprenant le motif d'une poésie de Hallaj sur I’Attestation
de PUnique, qu'il développe ensuite en une longue variation,
Suhrawardi débute par ce distique : . -

Aux lumidres de la lumicre de Diew, il est, dans le caur, des
- [tumiéres
Et au Secret dans le secret des ceeurs dimants, il est des Secrets .

"1, Texte édité par- 0. Spiek, in Th'ee Treatises, p. 106; correéspond

A Akhbdr, n° 33 (= Diwdn, n° 22j.
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de la modulation du Simorgh et Epitre de la Langue des
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Il me parait important de signaler dés maintenant ici une
constatation qui illustre les rapports entre mystiques de I'Islam
et mystiques chrétiens syriaques, en ce domaine de Yexpérience
luminative. Certes, notions et lexique remontent A des origines
communes et lointaines, mais il y a plus. Wensinck s'était déja
attaché & montrer les concordances (et les emprunts) entre
Peeuvre d’al Ghazali (4- 1111) et celle du grand docteur jacobite
Bar-Hebracus (4- 12886). Or, les sallusions auxquelles recourt
Suhrawardi dans le prologue de son Epftre pour décrire le
Simorgh mystique, sont précisément reprises, et jusqu’a la con-
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cordance littérale, par Bar-Hebraeus dans le prologue du Book
of the Dove (trad. Wensinck, Leyden, 1919, pp. 3-4). Il ne &'y
agit-plus €évidemment du Simorgh, ni méme de la colombe mor-
telle, messagére de Noé, mais du symbole mystique de I’Esprit-
Saint. ’ )

16. Kalimat ol tasewwuf. (Edition du texte arabe actuellement
préparée par O. Spies).

17. Traduction frangaise avec notes (4 paraitre dans la Revne
des Etudes islamigues).

18. Kalimdt dhawgiva wa nuktit shawgiya (Paroles intérieure-
. ment gofitées et maximes de désir.) Cf. Ritter, Philolo-
gika IX, n° 21. S o

‘Cf. Les manuscrits arabes... de UInstituwt des Langics Orien-
tales, Swint-Pétershourg, 1891. D. Giinzburg y reproduit intégra-
lement (pp. 2-9) le texte d’un traité anonyme composant la 2¢

- partie-du mss. 230 (fol. 615-67D). Mis en éveil par la concordance
du titre, j'ai pu, en comparant avec le mss. Asir I, 451, fol. 37b-
42p, constater qu’il s’agissait bien de Popuscule de Suhrawardi.
Si fautive fQt-elle, cette é&dition était ainsi, a Vinsu méme de
son auteur, la premiére d’un texte de Suhrawardi.
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