
Chapitre I 

UNE COMMUNAUTÉ D’OPTIQUE 
SPI RITUELLE 

OU LES GRANDES STRUCTURES 

DE L’ESPRIT TRADITIONNEL 

Les grandes civilisations traditionnelles qui restèrent à 
l’abri de l a  brèche fondamentale faite pa r  l’Occident se 
situent, en dépit d’énormes différences, dans une même 
constellation, gravitant autour d’un centre invisible qui est 
en même temps le foyer fondateur de l’homme spirituel. Elles 
se caractérisent par  une homogénéité structurelle de I’expé- 
rience métaphysique, que ce soient les modes de descente de 
l’Un au multiple, les correspondances m a  ico-synchroniques 

les unes les autres comme autant d’octaves ascendantes. 
le retour aux origines conçu, selon les traditions, tantôt 
comme une dissolution (Inde), tantôt comme une résurrec- 
tion (Islam). tantôt comme une réintégration dans le Tao ori- 
ginel (Chine), le rôle intermédiaire de l’homme identifié au 
cosmos et envisagé comme médiateur entre le manifesté et 
le non-manifesté. Bref toutes les grandes structures de l’es- 
prit, dérivant d’une même optique, manifestent des analogies 
de rapports : non pas des syncrétismes mais des isomor- 
phismes ’. Et, comme elles proviennent d’une même source 
d’expérience originelle. elles permettent aussi le passage 

qui s’instaurent entre les modalités de 1’ E8 tre se symbolisant 

I .  H. Corbin : l’Imagination créatrice dans le souJisrne d’Ibn ‘Arabî, 
Flammarion,  Paris.  1976. p. 79. 



d’une culture à l’autre. Ce passage est une trans-mutation 
pa r  laquelle les archétypes d’une culture se transmuent dans 
la constellation d’une autre sans perdre pour autant leur 
charge numineuse ni s’aplanir dans le contenu pauvre d’une 
forme sécularisée. Si pa r  exemple le Bouddhisme s’intégra si 
harmonieusement dans le Taoïsme. c‘est que la vacuité 
(‘sûn-ya) sous-tendant s a  vision. présentait une expérience 
originelle très proche du Tao et qu’elle facilitait dès lors s a  
transmutation dans les catégories de la pensée chinoise. 

L‘idée d’une communauté d’optique nous vint lors de notre 
étude comparative de l’Hindouisme et du Soufisme. Dârâ 
Shokûh (prince mongol. xviie siècle), auteur du traité de 
Majma’ al-Bahrayn (Le Confluent des deux Océans). dont 
nous commentions l’œuvre, établissait des identités frap- 
pantes entre les concepts clés de la pensée indienne et isla- 
mique. Voici les conclusions auxquelles nous arrivions : (( Les 
thémes majeurs qui reviennent souvent dans le Majma ’al- 
Bahrayn comme mÛyÛ (illusion cosmique) ’ = Amour, résur- 
rertion = pralaya (dissolution), les quatre mondes = les 
quatre conditions d‘âtman (le Soi de I’ètre humain), les trois 
divinités = les trois anges, hamsa = hû allah (formes d’in- 
vocation en Inde et en Islam), l’âge de Brahma = l’âge de 
Gabriel, sont les prémisses sur lesquelles on peut poser les 
fondements d’une philosophie comparée. MâyÛ et Amour sont 
les deux artifices dont s’avise l’absolu pour passer de l’Un au 
multiple: les quatre mondes sont les degrés successifs de 
condensation progressive de l’absolu qui passe du plus subtil 
a u  plus grossier; les résurrections et les dissolutions sont les 
mouvements de retour des choses à l’origine. perspective 
eschatologique selon laquelle la fin dernière coïncide avec la 
cause première. Les disciplines spirituelles sont les méthodes 
qui nous permettent de réaliser notre condition d’homme 
libre et l’autonomie de l’âme; les cycles cosmiques indiens 
sont les éternels recommencements qui se perpétuent dans une 
durée intemporelle, idée que l’Islam dans son ensemble n’ari- 
met pas. Ces faits majeurs esquissent les traits fondamentaux 
d‘une philosophie comparée et offrent dans le cas des deux 

1 .  N o u z  ajoutons ces explications pour faciliter la cornpr6hetisiori dr 
ce& ternies 



religions comme l'Hindouisme et l'Islam des rapports tiorno- 
logables et ceri d'autant plus q u e  ces deux religions e r i k i -  

sageiit ces questions daris une \ision sjnthétique et wniblerit 
dériorirer une  honiogeriéité structurelle de 1'expérieric.e rtieta- 
phj siyue I .  )) Ainsi rious ko-ons que - par exemple - i*iIlu- 
siori cosmique eii Inde et 1'Arnour thi.op1iaiiique eri Islam 
II ri'eussent p u  être ideiitifiés si l'islam et l'Inde Ii-eIiLisa- 
geaient de  la rnêrtie faCori le passage de I ' C  II  aii multiplc et 
rie corisidéraierit celui-c.i comme irréductible à celui-lii . pour  
que 1'1 II puiqse passer aii multiple. se dégrader de s a  sirtipli- 
cité homog6rie. autorionie. assumer les formes iiidéfiriies de6 
inondes multiples et franchir. ('oriinic dit M. Llassoii-Oursel. 
'. l e  hiatus q u i  oppose eritre eux  l'absolu et le relatif *.. i l  lui 

f'aiit un riiojeri terme (rnâyâ, Amour) ( p i  prrniette les phasch, 
successikes des descentes ontologiques salis aff w t e r  o u  por 
ter préjudice à I'immutabiliti. d u  principe iiicliff6reiic ie C'est  

pour exprimer re paradoxe d'uii artifive d i \  I I I  participarit 
tout à la fois i la iiature des d e u s  sails leur  i t r e  identique 
que  l'Islam et le Vedûnta adnietterit respectixeriietit la riéces- 
sité de l'Amour théopliaiiique et d e  la  mûyâ saris Iesqiiels le 
passage énigmatique de l 'un au multiple n'eut p u  êt re expli 
qui.2 )I 

Cornine notre étude se limite à moiitrer les forrrivs ( oriipa- 
rables des ci\ ilisatioiis prises daris Line rnêiiie c-oiistellatioii. 
rious nous boriieroiis daris ce cahapitre à dégager l e s  graridrs 
structures de wtte  \ ision d'eiisernblr 1 0 )  011s qiiels sont (ses 

grands thèmes yiii l o i i t  e r i  sorte q u ' i l  ex is te  qiit~lcliir <.hose 
comme une intelliyentia spiritualis. 

I .  Le centre invisible de I'Etre 

II j a a u  ceritre de cette conimuriauti. d'optique spirituelle 
une  théophanie nuinineuse d u  'Charit  q u i  fait eii sorte q u e  tout 
s'ordoiiiie à partir de ce soleil inxisible. ceiitre créateur qui 
est d'ores et dPjà uiie structure cotiésiLe mairiteiiaiit tous les 
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étants dans leur orbite respective : c’est à partir de cette 
expérience fondamentale, dont le contact avec l’homme est 
assimilé toujours à une illumination gnostique transmutante, 
que vont s’organiser les plans ontologiques des niveaux de 
l’Être et les consciences qui leur correspondent, les hiérar- 
chies cosmologiques et le panthéon mythologique, ainsi que 
les échelons de la  descente et les degrés de la remontée, 
constituant à tous les niveaux du monde des analogies sym- 
pathiques permettant une vision synthétisante - voire une 
topographie de l’Être. Mais ce centre invisible qui est le fon- 
dement sans fondement de l’Être est aussi le mystère inson- 
dable du cœur humain et c’est l’identité foncière de ce Soi 
de l’homme identifié a u  centre invisible de l’Être lui-même 
que les grands textes sacrés des traditions vont essayer de 
traduire en langage paradoxal et sous forme de spéculations 
vertigineuses. Prenons quelques exemples tirés des Upani- 
Fads en Inde. 

(( Tout ce qui est, est brahman; il est aussi ce qui est a u  
dedans de mon cœur I )B... (( cet &man qui est a u  dedans de 
mon cœur est plus petit qu’un grain de riz, qu’un grain 
d’orge ... plus grand que la terre, plus grand que l’espace ... 
que le ciel, plus grand que tous les mondes2 ». Cette réalité 
plénière, surabondante qui embrasse l’univers entier e t  qui 
se reflète en même temps dans mon cœur, c’est-à-dire dans 
le centre métaphysique de mon être comme fondement essen- 
tiel de mon existence contingente, est une seule et même 
essence, d’où l’équation métaphysique des Upanisads : 
(( En vérité le brahman est cet &man 3. )) Cette identité essen- 
tielle est l a  base inébranlable des spéculations métaphy- 
siques des Upani+ads. Comme brahman et âtman ne font 
qu’un et que cette identité qui les relie est en même temps 
non-dualité 4, indépendante, affranchie de tous les phéno- 
mènes relatifs qu’elle transcende, se reflétant en toutes 
choses comme lumière qui se brise sur  des miroirs indéfinis, 
cela explique que cette situation ineffable s’exprime en 
paradoxes vertigineux : (( sans bouger. plus rapide que la 

1 .  Chândogyopanipxi, I I I ,  14, I .  
2. ibid., III, 14, 3. 
3. B+ryadâranyakopani+ad, IV, 4, 3.  
4 .  Ibid., IV, 5. 15. 



pensée ’ )), (I il se meut, il ne se meut pas, il est loin et il est 
près, il est au-dedans de tout ce qui est et de tout ce qui est 
il est au-dehors2 ». 

Principe immanent et transcendant, Soi de toutes les 
essences, brahman et â tman deviennent, en tant que les deux 
pôles identiques d’une seule et même Vérité, la  pure intério- 
rité insondable des êtres en même temps que le fondement 
suprême du cosmos. 

La connaissance de ce couple métaphysique : âtman = 
brahman équivaut à une gnose des plus profondes : ( (qu i  
connaît le suprême brahman, devient lui-même brahman II. 

(( Celui pa r  qui cela n’a pas  été pensé, cela est pensé, celui 
pa r  qui cela a été pensé, il ne le sait pas. Ce n’est pas  
compris de ceux qui comprennent, c’est compris de ceux qui 
ne comprennent pas4 .  )) Ces paroles de 1’Upanifad accen- 
tuent, soulignent les paradoxes de ce principe que ne 
peuvent saisir la raison discursive, ni les stériles recherches 
de l’entendement humain: elles expriment l’infirmité foncière 
de nos catégories de pensée pour comprendre cette réalité 
dont nous sommes investis, mais qui nous transcende comme 
mystère de notre être le plus intime. Celui qui ne le comprend 
pas le comprend dans la mesure où il  réalise le dépouille- 
ment qui vient de l a  connaissance discriminante du  non-soi 
d’avec le Soi. Celui qui s’engage dans la voie négative du 
dépouillement de tout-autre-qu’âtnan, réalise par une expé- 
rience intime de tout l’être que I C  Soi n’est pas ceci ... n’est 
pas ceci (neti ... neti5) et sait par là même que c’est le Soi 
qui se comprend Soi-même p a r  le Soi et dans le Soi et que 
tout autre que le Soi n’est qu’inconscience, condition limi- 
tante, illusion fantasmagorique. 

C’est donc cette expérience métaphysique originelle, source 
de toute théophanie du sacré. qu’atteste l’identité métaphy- 
sique du (( Cela tu es )) de5 Upanisads - de même que l’atteste 
également toute forme d’expérience mystique quelle qu’en 
soit par ailleurs la forme. Comme cette expérience est ren- 

1 l;opani!ad, 5-6 
2 Ibid. 
3 Mupdakopanifad, III. 2 .  9. 
4 Kenopanifad, I I ,  3 
5 Brhadâranyakopani!ad, I V ,  5 .  15.  



trale, soleil invisible illuminant tout l'univers, astrc autour 
duquel gravite toute la vision mythico-cosmogoriique de 
l'homme. elle est, p a r  conséquent, I t i  matrice à partir  de 
laquelle s'organisent, selon l'ordre hiérarchique des des- 
cerites. les étants à quelque niveau qu'ils puissent apparte- 
nir, inscrivant dans la vision totale de l'homme la  topogra- 
phie polyvalente de l'Être. Comme, d'autre part ,  tous les 
étants participent à l'effusion de re centre invisible selon 
les capacités et les aptitudes qui leur sont propres. il s'éta- 
blit ainsi à tous les niveaux, aussi bien sur le plan latitu- 
dinal que le plan longitudinal de l'Être, des isomorphismes 
et des homologies. La symétrie qui partage le topos de l'être 
et le traberse comme un axe. répond, du côté de la descente 
c-omme du côté de la remontée. à une 11 niéiiie harmonie préé- 
tablie I) qui n'est en dernière arialj se que la force d> riamique 
et cohésive du centre irivisible du monde. 

2. Ea descente et la remontée 

L'expérience originelle du sacré implique une descente et 
une remontée que nous rencontrons sous des formes variées 
dans toutes les traditions en Inde. en Islam, dans la tradition 
néo-platonicienne chrétienne de théologie négative qui trouve 
son origine chez Plotin et aboutit à Maître Eckhart et Nico- 
las de Cum en passant par Denj.s pseudo-Aréopagite et Jean 
Scot Érigène. 

Ainsi l'école de Sâmkhya en Inde envisage la dissolution 
des principes selon l'ordre inverse de leur production, de 
m h e  que dans I'Advaita (l'école de Sarikara) la dissolution 
universelle à la fin d'un cycle cosmique (kafpa) équivaut à 
u n e  rksorption totale des univers dans la mûyâ (I'illusiori 
cosmique) indistincte. Le passage de l'Uri au  multiple n'est 
pas un développement dans l'histoire. mais une descente. 
c'est-à-dire une manifestation progressive qui peut revétir. 
soit la forme d'une illusion cosmique ou celle d'une surimpo- 
sition coniine eii i d e .  soit la forme des émanations succes- 
sii'e?; comme chez les néo-platonicietis. ou celle d'une théo- 
phanie (tajull(l cornnie dans la gnose de l'Islam. 

Ziais cette descente présuppose une hikrarchie des mondes 



dont les rapports sont réglés pa r  l’analogie : le plan supé- 
rieur se reflète dans le plan inférieur qui en est comme l’épi- 
phanie actuée. Dans la gnose spéculative de l’Islam, pa r  
exemple, le monde des Intelligences s’épiphanise dans le 
monde de l’Âme comme celui-ci dans le monde de 1’Imagi- 
nation et ce dernier dans le monde des phénomènes sensibles. 
Chaque degré inférieur est l’actualisation des réalités vir- 
tuelles du plan supérieur de même qu’il contient en puissance 
l’acte du degré qui le suit ontologiquement. De même, dans 
les UpaniFads, les quatre niveaux d’âtman décrivent la 
condensation de la conscience du plus subtil au plus gros- 
sier : c’est-à-dire du niveau de l’âtman même qui est sans 
dualité jusqu’à l’état de veille qui est celui des connaissances 
sensorielles - en passant pa r  l’état de sommeil profond qui 
a son siège dans le cœur et par  l’état de rêve qui est propre 
au mental. Mais qui dit descente dit remontée. A ce mouve- 
ment de descente, s’oppose le mouvement de repli vers l’ori- 
gine. Ces deux mouvements inversés de descente et d’ascen- 
sion complètent le cycle de l’Être de sorte que le point final 
du retour rejoint le point initial de la descente. Cette façon de 
voir le monde suppose une vision verticale des choses : à 
partir du monde des Intelligences jusqu’au monde matériel, 
les degrés verticaux qui s’agencent sont envisagés comme 
autant de séries de miroirs superposés où chaque miroir a 
une face tournée vers celui qui lui est supérieur et qu’il 
reflète, de même qu’il illumine le degré qui lui est immédia- 
tement inférieur. Le simbolisme des miroirs crée des (( cla- 
viers de correspondances )) entre les différentes ~nodalités 
de l’Être et rend possible une trans-mutation des formes 
extérieures aux formes symbolisées intérieures. et de ces 
dernières a u  plan qui leur est immédiatement supérieur et 
ainsi de suite. Cette pénétration dans l’essence des choses 
est ce que la gnose islamique désigne comme ta’wîl : c’est- 
à-dire l’herméneutique spirituelle. 

Cette vision exclut aussi toute réduction de l’Être au déve- 
loppement linéaire de l’histoire. Si histoire il 4 a. elle est 
l’histoire des événements premiers et avènement in ill0 
tempore : tout progrès est une progression vers r e  qui dès 
l’origine ne cessa jamais d’être. Ainsi c’est la primordialité 
du temps originel qui confère a u  monde son authenticité. 




