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‘All SHARIAT KASHANTI

La prééternité et la pérennité de
I’amour et de la beauté en littérature

mystique persane de Ruzbehan & Hafez*

Lamour (‘eshq) et la beauté (djamal), chantés incessam-
ment par le soufisme en général et par la poésie soufie en
particulier, constituent deux leitmotiv les plus importants de
la littérature mystique et profane persane. Toute la mys-
tique irano-islamique est en fait basée sur la double notion
d’amour et de beauté; Pamour s’y manifeste comme une puis-
sance originelle qui préside & la création de 'Homme et du
monde; il est méme 'une des Qualités-Attributs substantielles
de la Réalité Supréme. Investi dans intériorité la plus pro-
fonde de I'homme, il opére comme une énergie mutante qui
éleve 'humain vers les étapes les plus hautes de I'étre et du

* Cet essai constitue la partie inaugurale d’un travail de recherche que
nous avons entrepris sur 'ontogenese et ’évolution d’un certain nombre
de motifs gnostiques et mystiques inhérents au domaine de la poésie
persane classique.
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connaitre; il le transporte a la source profuse méme de tout
ce qui existe (mabda’).

Sur le plan du lexique, la premiere source d’inspiration
des amants mystiques en islam, ce sont certains passages du
Coran, ol figure la notion d’amour. Cette notion se traduit
dans le texte coranique par le mot mahabbat (“amitié”, “a-
mour”)! aussi bien que par le mot hubb et par ses dérivées.’
Les auteurs et les pottes mystiques vont désormais engager
d’autres termes synonymes, ouvrant la voie a une meilleure
expression de 'affectivité mystique.”

Sur le plan de la gnose mystique, la représentation de
’amour, comme celle de la beauté (djamal), renvoient a des
spéculations d’ordre mystique. Celles-ci semblent étre en
grande partie issues des expériences spirituelles qui ramenent
I'stre du mystique passionné & une dimension ontologique
toute spécifique. La plus grande partie de la littérature du

1. Le mot mahabbat figure dans le verset 39 de la sourate 20 du Coran,
ot il est question d’une épisode de la petite enfance du Prophete Moise:
“Nous avons inspiré (4 la mére de Moise) qu’elle mette I'enfant dans un
coffre et le place sur la mer; et les vagues l'ont transporté vers la cote,
jusqu’a ce que Mon ennemi (Pharaon) trouve et prenne I’enfant; et Moi,
par bonté, j’ai placé ton amitié (mahabbat) dans les cceurs afin que ton
éducation se réalise ainsi selon nos veeux.”

2. Nous trouvons ce mot et ses dérivées dans ces trois versets tres
typiques du Coran: “(...) Les croyants préservent leur intense amitié
(hubb) uniquement a Dieu (...)” (Coran, 2/165); “[O Prophete!] dis:
si vous aimez Allah suivez-moi, alors, Allah vous aimera ...". (ibed.,
3/31); “(...) Bientot Allah choisira une comunauté qu’ll aime et qui
L’aime également (...)” (ibid., 5/54). Ce dernier verset est couramment
cité par les auteurs mystiques comme Djullabi-yeHodjvirt, Rizbehan et
Nadjm-e Razi. Nous y reviendrons dans le texte.

3. Cest au cours du développement de la littérature soufie que s'impose
I’emploie progressif du mot ‘eshq en tant que synonyme des mots
mahabbat et hubb. Ce mot, inexsistant dans le texte coranique, est
presque absent des premiers poemes et textes en prose mystique. Méme
dans certains textes relativement tardifs, comme Kashf al-Mahdjub (un
premier texte en persan composé au XI° siecle par Djullabi-ye Hodjvirt
sur le soufisme) l'emploi des mots mahabbat, hubb et celui de leurs
dérivées 'emporte sur celui du mot ‘eshq et de ses dérivées comme ‘asheq
(amant) et ma‘shiq (aimé).
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soufisme, nourrie des déclarations, sous forme de Paradoxes
(ou de Shath-s) des premiers Maitres soufis, comme ceux de
Halladj et Bayazid-e Bastami, est, en effet, consacrée 4 la des-
cription détaillée d'une transmutation d’ordre psycho-onto-
logique qui s’amorce & l'intérieur de “I’amour humain” (‘eshq-
e ensani) aussi bien qu’au récit de 'ultime identification de
cet “amour” & “I'amour divin” (‘eshg-e rabbani).

La littérature du soufisme iranien est essentiellement un
témoignage de “la Religion d’amour” (mazhab-e ‘eshq); elle
est aussi l'expression par excellence de “I’Adoration de la
Beauté” (djamal-parast?). A partir de ces principaux motifs se
forme et se met, en place progressivement une Weltanschauung
transcendantale de la nature de laquelle participe I'ontologie
du mystique lui-méme, celle qui se lie au mystére des origines.

En ce qui concerne le domaine de la prose mystique per-
sane, le ‘Abhar al-‘ashigin de Ruzbehan Baqli Shirazt (522/
1128 - 606/1209) est l'interprete inégalable de I’ Amour et de
la Beauté tels qu’ils sont représentés dans le soufisme primi-
tif et tardif. Nous y trouvons l'essentiel de ce qui a été
dit par les premiers gnostiques mystiques du monde irano-
islamique au sujet de la beauté et de 'enthousiasme amoureux
originels, tout en constatant les précisions éclairantes et les
développements conséquents entrepris par I'auteur lui-méme.
Sur ce plan, le ‘Abhar al-‘ashiqin complete Pautre ceuvre im-
portante de Ruizbehan, son Sharh-e Shathiyyat dans lequel de
nombreux Shath-s ou Paradoxes, accompagnés souvent d’am-
ples commentaires, sont consacrés aux mémes thématiques.

Dans le ‘Abhar al-‘ashiqin, Ruzbehan se rapporte & sept
reprises aux hadith-s (Traditions prophétiques) qui font I’éloge
de la Beauté (djamal) et de la Magnificence (djalal); celle-ci
présentant aux yeux du mystique deux Attributs du divin.
Ces hadith-s ont pour archétype un célebre hadith attribué
au Prophete Muhammad, auquel se référent constamment les

4. Cf. Rizbehan Baqlt Shirazi, Kitab-e ‘Abhar al- ‘ashiqin (“Le Livre
du Jasmin des Fidéles d’amour”), texte persan établi et publié par
Mohammad Mo‘in et Henry Corbin, Téhéran, 3° éd., Manféehri,
1366/1987), pp. 55-57.
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soufis contemplatifs; il est cité par Ruzbehan lui-méme: “Dieu
est beau et aime la beauté’.> Cette Tradition a longtemps servi
aux auteurs et aux poetes mystiques pour justifier 'impor-
tance qu'ils donnaient aux formes sensibles de I'amour et de
la beauté, en particulier pour la mise en valeur de leur at-
tachement & 'amour et a la beauté humains lesquels, a leur
yeux, constituent un lieu privilégié de la manifestation de la
Beauté divine.

Rizbehan rapporte un autre hadith qui évoque “le beau
visage” considéré en tant qu’ceuvre divine. I est cité dans le
‘Abhar al-‘ashiqin.”

Rizbehan cite également la Tradition ot la forme humaine
est comprise (appréhendée) a travers “la Forme” divine: “Dieu
créa Adam a limage de Sa propre forme.”® Cette Tradition

5. Ihid., p. 29: «Jlsdl o 5 Joass A1 5.

Rappelons que dans de tels hadith-s, la notion de ‘eshq (amour) est
exprimée par le mot mahabbat (aimer, amitié). De méme, les mots
‘Gsheq (amant, amoureux) et ma'shuq (Bien-aimé) sont remplacés par
leurs équivalents coraniques muhebb (qui aime, ami) et mahbab (qui est
aimé), ces derniers construits a partir de la méme racine que celle de
mahabbat. La raison en est que ces hadith-s anciens, tout comme les
premiers maximes et sentences mystiques, sont essentiellement basés sur
la terminologie du Coran ol le mot ‘eshq ainsi que ses dérivées sont
inexistants.

6. Djalal al-din Mowlavi-ye Rum1 cite ce hadith dans son Matnavi, en
soutenant que la beauté apparente peut et doit servir a porter le re-
gard sur la Beauté substantielle. Voir Matnavi, texte établi et publié
par Reynold A. Nicholson (1868-1945), 3° éd., Téhéran, Amir-Kabir,
1353/1974, Livre II, p. 204, v. 72:

B 2258 55 ol 5 Jlll s ol o

7. Rizbehan, ‘Abhar al-‘ashiqin, op. cit., p. 32 (b L= A1 LET .

8. Ibid., p. 5: «&)se e r:T Al Gy,
Ce hadith est cité dans quatre autres passages de ‘Abhar al-‘ashiqin (pp.
20, 30, 33, & 74); il est aussi cité dans Sharh-e Shathiyyat de Ruzbehan
(op. cit, p. 449) accompagné d’un ample commentaire. Ce hadith
comme le précédent, est couramment cité par les auteurs et poetes clas-
siques. Nadjm-e Razi, 'auteur de Mersad al-‘Ibad, le rapporte a deux
reprises dont une fois tel qu’il est rapporté par ses prédécésseurs. «f -]
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est reprise par de nombreux auteurs mystiques, comme ‘Ayn
al-Quzat-e Hamadant et en particulier Nadjm-e Razi (XII°
siecle)?, auteur qui développe dans son Mersad al- ‘Ibad, les
grandes lignes du soufisme spéculatif. Les mystiques voient
dans cette Tradition la justification de I'attachement du gnos-
tique aux formes sensibles de la beauté, celles-ci comprises
alors comme les miroirs qui réfléchissent I'image de la Beauté
de la Réalité Supréme. En outre, cette “ressemblance” dont
est investi I’étre humain ouvre la voie a la connaissance de la
Beauté du Vrai Supérieur (Hagqq), comme le souligne Mowlavi
dans son Matnavi.'

Parallelement a cette Tradition, Riizbehan cite un ver-
set du Coran qui affirme: “Et Il (Dieu) vous a créé sous la
plus belle des Formes.”'! 1’idée de ce privilege créature dont
I'homme jouit, Razbehan l'appuie en citant un autre verset
du Coran: “Et nous avons créé l’homme d la meilleure étape

[sur Uéchelle] de la Création.”?

I'homme fut le miroir qui réfléchissait la Déité; il fut le lieu de la mani-
festation de tous Ses Attributs. C’est cela le sens du hadith “Dieu créa
Adam a I'image de Sa propre forme” [...] Dans le monde des formes sen-
sibles, lorsque quelqu’un monte sur le toit, et que son ombre se pose sur
le sol d’en-bas, cette ombre est un substitut de sa réalité essentielle [...]
On dit alors que “cette ombre est celle de celui-lay. (Mersad al-‘Ibad,
texte persan établi et annoté par Mohammad Amin-e Riyahi, Téhéran,
1352/1973, 4° éd. Entesharat-e ‘elm1 wa farhangi, 1371/1992, pp. 2-3 &
411).

9. Cf. ‘Ayn al-Quzat, Abu’l-Ma‘alt ‘Abdallah b. Muhammad b. Ha-
madani, Tamhidat, texte établi et introduit par ‘Afif ‘Osiran, Téhéran
Mantcehrt, 1370/1991, pp. 271, 296 & 323, Nadjm-e Razi, Mersad al-
‘Ibad, op. cit., p. 411. o

10. “Dieu nous a créé a l'image de Lui-méme/Le récit de ce que nous
sommes précede, donc, le Sien.” (Mowlavi-ye Rumi, Matnavi, op. cit.,
Livre IV, p. 685, v. 1194):

G 35 sl oy sl iy gm0 S0 Dpe Lo gla

11. Coran, 40/66; verset cité 4 fois dans ‘Abhar al-‘Gshigin, pp. 27, 67,
83, & 93: (S)32 s S5 9.
12. Coran, 95/4; cité in ibid., pp. 5, 33, 57, 84 & 108:
((.P,.JL' | = sl tals sd oy
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Ruzbehan introduit en effet dans sa mystique, et a partir
des indications coraniques, les notions de “beau”, de “forme”,
de “face” (ou de “visage”) et de “meilleures formes” en tant
que notions fondamentales, et au méme titre que la notion
d’amour; il en fait un sujet de réfléxion appuyé d’amples com-
mentaires, dans le septieme chapitre de son ‘Abhar al-‘ashiqin,
portant comme titre “Les raisons de la pérennité de 'amour
chez les amoureux”, nous lisons ceci:

“[...] L’amour est 'attribut de la Sainteté supréme [. .. ] Il ne subit
pas le changement que subissent les phénomenes accidentels [. . .].
(Au commencement) il préexistait (& tout ce qui existe), avant
(méme) que les corps célestes et les phénomenes créés ne viennent
a lexistence. Il fut (alors) amoureux de lui-méme. Lorsqu’il se
revétit de formes sensibles dans l'atelier de la Volonté (divine), il

apparut dans la figure d’Adam [...] Car il fut la plus subtile des
Essences célestielles.”

Dans “I’adoration de la Beauté”, Ruzbehan, tout en re-
montant au suprasensible archétypique, n’exclut pas son at-
tachement aux formes sensibles de la beauté, c’est-a-dire a
tout étre de beauté qui suscitera en lui les réminiscences et
les résurgences des moments béatifiques de jadis; il trouve
dans les beautés profanes le lien méme de la manifestation de
I’Amour-Beauté arhétypique.

“Quand j’ai vu [et aimé] la fine taille, la chevelure, le grain de
beauté. .., la pommette et la coquetterie des yeux, j’ai transgressé

tous les serments. [Mais] pour cela Dieu ne s’éleva pas contre moi,
et ne I’a pas pris pour le péché.” 4

En effet, Ruzbehan situe I'Homme au centre de ses médi-

13. Ruzbehan, ‘Abhar al-‘ashiqin,. p. 44.

14. Riizbehan Baqli, Sharh-e Shathiyyat, texte persan annoté et publié
par M. Mo‘in et H. Corbin, Téhéran, Taban, 1344/1966, chapitre 115,
pp. 197-198:

é:»u;.&aa"):)) Mumbnrxchcﬁ)b_,ajjjgajj)ﬁux »
<(wJ§v aL'.gg:)L.a-J))«)Js\; L;L.C‘JAL
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tations, a un carrefour ou se rencontrent et s’entremélent les
notions d’amour et de beauté, de vision et d’adoration. (est
précisément parce que I'Homme, cette “meilleure étape de la
Création”, est le seul qui mérite d’étre investi du don d’ Amour
et de générosité divine. Pour décrire la condition humaine
telle qu’elle est appréhendée dans la Weltanschauung mys-
tique, Riizbehan fait une hiéro-historiographie de I'Homme.
De longs passages du chapitre 272 de son Sharh-e Shathiyyat
v sont consacrés. Ce chapitre constitue en méme temps un
commentaire fort rigoureux sur 'essentiel des Paradoxes de
Huseyn b. Manstir Halladj (executé en 309/922) au sujet
de I'enthousiasme amoureux primordial qui a présidé a la
création de I'Homme et du monde.

“Huseyn [Halladj] dit: “Durant I'éternité, le Vrai Supréme, gloire
A Lui, subsistait en Son Ipséité unique. Rien ne fut avec Lui. Puis
Il créa les corps, les formes et les esprits. En conséquence, Il se
dota de la science et de la connaissance. Puis Il se tourna vers
le monde [phénoménal], vers le seigneur [de ce monde] et le servi-
teur. Il connut I'acte, I'actif et le fait. Puis il regarda-Lui-méme,
dans I"éternité de Soi-méme, et Il regarda dans Son Ipséité propre,
laquelle, avec tout ce qui y était caché, ne fut pas encore révélée.
I1 prit connaissance de la science, de la puissance, de ’amour, de la
sagesse, de la gloire, de la beauté et de la magnificence. .. [lesquels
furent conjoints & Lui]. [...] Puis il regarda les Attributs les uns
apres les autres [...] Puis grace & Son Nom Il salua Ses autres
Noms et Attributs [...] Puis Il voulut, Dieu trés haut, révéler par
I'amour chacun de ces Attributs, afin de les contempler [...] Il
regarda I'éternité. Il y trouva une forme (sarat), elle fut la Forme
de Lui-méme, et Son Essence [méme]. Et Lui, le trés haut, quand
Il pose Son regard sur une chose, Il y trouve une forme de Lui-
meéme, laquelle va subsister éternellement [...] Puis Il salua cette
Forme. 1l fit sa louange [...] Puis Il loua Soi-méme par 'amour.
[.] Puis Il lona [cette Forme], Il la choisit comme I’exemple des
Attributs qu'll engendra en acte [...] Et Lui, Il devint le Créateur
[...] Lorsque Son Regard se posa sur cette Forme, Il 'envoya dans
le monde, se manifesta en elle, et se manifesta & partir d’elle.” !5

15. Riizbehan, Sharh-e Shathiyyat, op. cit., chapitre 272, pp. 441-448:
2 Gy b g 2p el Gl ek e g il Sl G S s 5
gl Gy Sy Chm s e Gyl an b plyly ey elal T 51 e
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Voici Pessentiel du commentaire de Ruzbehan sur ce Para-
doxe halladjien:

«Cet amour [dont parle Halladj] existe en Son Essence. Il ne subit
nul changement [...] Dieu a dit: “il n'y a nulle chose qui Lui
ressemble, Il est, Lui, I'Entendant et le Voyant”. Tout ce que
Huseyn [Halladj] a décrit sur I’Amour divin est en rapport avec
les réalités révélatrices et contemplatives; c’est grace i la contem-
plation de I'Unicité qu’il parvint a prononcer ses dires & propos
de I'’Amour et de la vision de 'Eternel [...] Il [Dieu] fit & jamais
Eternel, et non pas un [étre] accidentel qui aurait commencé a
exister lors de l'engendrement du monde [...]

Il regarde en Son Soi, cela avec I'eeil d’éternité. Sa Vue est
éternelle par rapport a tout ce qui est visible: dans 1'éternité, il
n'y avait nul visible [. . .] A partir de Son essence, Dieu regarda Son
Essence. Oui! cela fut la révélation des Attributs au cceur méme
des Attributs; celle-ci fut [issue de] la Science de la Contempla-
tion laquelle fut conjointe & Lui [...] Sa science est connue de Sa
Réalité substantielle. Elle ne fait qu'un avec Son Essence. Lorsque
Dieu se manifeste en [forme de] I’Amour, celui-ci fait apparaitre
tous Ses Attributs, et lorsqu'll se retrouve au cceur de la réunion
de Ses Attributs, Il loue [en vérité] Sa propre Essence par [le
biais de] Son Essence méme. Donc Il loue Soi-méme par I’Amour
[...] Puis il pose Son regard sur I'éternité et fait apparaitre une
Forme qui est la Forme méme de Lui-méme et de Son Essence. Il
désire que I’Attribut se manifeste en un Attribut informe et ini-
maginable [...] I créa [alors] Adam, et II s'est revétu de 'amitié
[=Amour] qu'll a prodigué a Sa créature [=Adam]. “Dieu créa
Adam & Sa propre Image”. Il posa Son regard en lui [...] afin de
s’y manifester avec tous Ses Attributs, et pour qu’ll le choisisse
[parmi Ses créatures] comme le Calife de Son Nom [sur Terre]y.'%

“}‘Ulj) )}J)IUIJJ.\JHQLLJ{JL‘/)ijlj J%ijjwﬁL}v&S\;»
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16. Ibid, méme chapitre, pp. 447-449:
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L’image de 'homme en tant que “miroir” de la beauté de
la divinité, et comme le lieu de la manifestation des Qualités-
Attributs, comme le dit Nadjm-e Raz1,'7 est en fait une cons-
tance en littérature du soufisme iranien dés son ontogenese.
Cette représentation de la réalité humaine entraine, en ef-
fet, celle de la ressemblance de cette réalité avec la Réalité
Supréme, aussi bien que la mise en place d’une imagination
créatrice qui place ’humain et le divin au cceur d'une situation
d’amour et d’adoration réciproques.

Les principaux motifs que nous observons dans le Paradoxe
halladjien et dans son commentaire concernent essentielle-
ment la prééternité de 'Unique et 'éternité de Sa Science,
Son auto-contemplation et la puissance créatrice de Pacte de
“regarder” chez Lui. L’Amour en tant qu’il est 'un de Ses
Attributs, la manifestation originelle de ’Amour comme un
produit de la Révélation de Dieu & Lui-méme, le désir de Dieu
de créer 'Homme & Sa propre Image, & I'image méme de Son
Essence, et la création de celui-ci en tant que “miroir”, en tant
que lieu privilégié de la Manifestation de Ses Attributs, dont
celle de I’Amour, ce sont les autres motifs gnostico-mystiques
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17. Nadjm-e Razi, Mersad al-‘Ibad, op. cit., pp. 2-3:
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qui marquent le fond de ce paradoxe. Ces motifs figurent,
avec quelques nuances de pres, dans de nombreux passages
des ceuvres mystiques classiques, comme Kashf al-Mahdjub
de Hodjvir, les livres de Riizbehan et Mersad al-‘Ibad de Na-
djm-e Razi. Les résurgences de ces motifs en poésie persane se
cristallisent chez Shabestart, ‘Eraqi, ‘Attar et Mowlavi, et elles
marquent profondément la dimension gnostique de la poétique
hafezienne.

Comme Riizbehan, Hafez (m. en 792/1389) se transporte
jusqu’a D'aurore des temps, au moment méme de la Création.
Il se trouve alors en présence de la manifestation de 1'Un origi-
nel représenté sous forme de la Beauté pure et de I’ Eros trans-
figuré, et il visualise les formes épiphaniques (tadjaliyyat) de
la Beauté-Amour fondatrice. Le récit de cette ascension qui
se réalise dans un véritable songe visionnaire est chanté dans
ce gazal:

«An commencement, 1'éclat de Ta Beauté se manifesta;

I’Amour apparut et embrasa tout 'univers.

Ton Visage a fait son apparition; mais I’Ange y était insensible.
[blessé dans son orgueil], ’Amour devint semblable au feu
et embrasa Adam.

De cette Flamme, lintelligence voulut s’illuminer;

La foudre de l’ardeur éclata et troubla le monde.

Le prétentieux (la raison) a voulu venir au spectacle du Mystere;
La main de I'Invisible surgit et repoussa I'étrangery. 18

Dans un autre songe visionnaire, Hafez fait I'expérience de
’Ascension. Il visualise I’événement de la Création s’accom-
plissant également dans une atmosphere amoureuse. Lors de
cette expérience, le poete est accueilli par les entités angéliques
qui s’apercoivent de la supériorité de ’'Homme sur elles-meémes.

18. Hafez, Diwan, éd. Parviz Natel Khanlarl, 2 tomes, Téhéran
Khvarazmi, 3° éd., 1375/1996, t. I, jazal 148/1-4:

L T e >Jr><,-1-)--«—->;-u-u.bﬁ
3j rﬂﬁjg)ﬁi— ool i sl e Sl Gle She d> &y 3,5 slogl
3 ppr Ol 5 Sl St G 35300 gl dad ObS oy oo Jae
>J.[’JNL";'.T‘“J’f)"\'AT‘f‘:'é“:"“> b SLils a4 wf S el e



LA PREETERNITE ET LA PERENNITE ... 35

Cette supériorité de PHomme vient du fait qu’il a accepté
qu’on lui confie le Fardeau du Dépot (bar-e amanat/csll L),
celui de la Foi,'% la Foi qui s’apparente & P’Amour. L’Amour
se révele alors grace au “vin” lequel symbolise I'effervescence
de I'enthousiasme mystique. L’essentiel de la scénographie du
poete va en effet dans le méme sens que celle de Rizbehan:
“Les habitants de I'intime monde de la pureté (les Anges) et ceux
du Malakat ; *
Ont bu avec moi, homme humble et errant, le vin enivrant [...]
Le Ciel [et les Anges] n’ont pu supporter le fardeau du Dépot [de
I’Amour];
Le sort en a décidé autrement avec moi fou d’amour [qui fut choisi
comme dépositaire] ...720

Ainsi, dans I'imagination hafezienne, le récit de I’avene-
ment de la création dont parle le texte coranique est porté
a une dimension hautement symbolique et revét I’expression
poétique. Tout ce qui est médité par Riizbehan réapparait ici
sous forme d’images métaphoriques et de comparaisons. La
Nuit du Décret (Shab-e Qadr) se transforme en espace qua-
litatif du songe poétique; la Foi, ce “fardeau” prédestiné a
I'Homme, est représentée comme I'enthousiasme amoureux, et
la Création toute entiere est percue comme une manifestation
soudaine de I’Amour-Beauté Primordial.

Aux yeux du poete, comme chez Riizbehan, la Création est
issue de la manifestation de I’Amour, ’Amour est la source
prééternelle de toute chose. Le monde phénoménal et aussi
I"univers suprasensible de ’Ame et de I'Intelligence sont le
théatre de ses apparitions (mazhar). Mais cet Amour auquel

19. «Nous avons proposé le Dépot aux cieux, i la terre et aux mon-
tagnes; ils ont refusé d’en prendre la charge [...] jusqu’a ce que ’homme
s’en est chargé [...]» (Coran, 33/72).

* Royaume des Cieux.

20. Hafez, Dwan, t. 1, op. cité, 179/1-3:

553j wlew 4y ALl s r.\T Koy a3 SO 6(:)\_;_; U9
X3 L B ZJL_; L')_.:..:...;AIJ o La Q}S\Ls 5_9[.&.9)‘)_.../ rr= ULSLW
L3j il oo b a0 ke s aaS el bl L gl



36 LUQMAN

est etranger 1’Ange et aussi la raison, ne reconnait que I’'Hom-
me. Car ¢’est lui qui est initié au mystere de la Beauté et de la
Connaissance; lui qui, portant le fardeau de I’amour, possede
le don et le pouvoir d’aimer.

“I’ange ignore ce que c’est 'amour, 6 échanson!

Demande de la coupe et verse-s’en l'eau de rose sur largile
d’Adam.”?!

Préexistant & tout ce qui allait venir & I'existence, I’Amour
originel se perpétue dans le temps et se reproduit chez tous
les fidéles amants. Cette éternité-pérennité de I’Amour, dont
Riizbehan fait un sujet privilégié de ses méditations, Hafez
'exprime & maintes reprises a 1’aide des images hautement raf-
finées et évocatrices. La parole poétique devient alors I'inter-
prete ardent des souvenirs lointains, enfouis dans les pro-
fondeurs d’un inconscient métahistorique.

«L’aventure qui me lie au Bien-Aimé n’a pas de fin

Ce qui échappe & un commencement ne s’arréte jamaisy.??

Plusieurs autres distiques de Hafez portent sur la prééter-
nité de PAmour et sur son souvenir ineffacable chez I’homme,
ce qui montre l'importance de la dimension authentiquement
mystique de sa poésie. Voici quelques exemples:

“Il n'y avait nul signe des deux mondes, alors qu’il existait [déja]
P’éclat de I'intime amitié
Ce ne fut pas en ce temps [présent] que le ciel projeta le dessin de
Pamour.??

Le monde ne savait rien de I'ardeur et de la ferveur de I’Amour

21. Ibid., 260/3:
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22. Ibid., 304/3:
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Alors méme que Ta coquetterie envotitante mettait le trouble dans
le monde!**
Au Jour premier, ma religion est sacrifiée & ta chevelure
Que deviendra-t-il encore mon destin dans cet abandon |[. . .]
A Déternité, I'échanson de Tes levres nous a offert une gorgée de
vin
De sorte que j’en suis toujours inconscient.?5
Le dessein de la sobriété et de Dlivresse sont en dehors de ma
volonté et de la tienne
Jexécutai [uniquement] ce que le Sultan de I’éternité me recom-
manda.” 26

Du dévoilement du Trésor caché

Parmi les hadith-s (Traditions), il y en a un qui évoque
la réciprocité de l'acte d’amour et de passion entre Dieu et
I'homme. C’est un hadith ot Dieu, parlant & la premiere per-
sonne, dit:

“Je fus un trésor caché, or J’ai aimé me faire connaitre
Je créai donc les créatures pour que Je me connaisse en elles” .27

Ce qui se dessine dans ce hadith, c’est essentiellement un
“besoin” — ou enthousiasme — amoureux chez le divin qui
“ddsire se faire connaitre”. Cela préte a penser que la Créa-
tion, y compris celle de 'Homme, n’a d’autre but que la re-
connaissance mutuelle de Dieu et de ’homme I'un & travers
l'autre. Ce “besoin” et cet “enthousiasme”, c’est cela méme

24. Ibid., 204/4:
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25. Ibid., 259/2 & 7:
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26. Ibid.,312/6:
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qui se double, en se reproduisant chez le mystique-quéteur
passionné, et qui constitue le point de départ de la quete et
de la re-connaissance de soi au cceur méme de la quéte et de la
connaissance du Tout-Autre. Sur ce plan, le hadith du Trésor
caché rencontre une autre Tradition prophétique qui est tout
aussi importante aux yeux du soufisme primitif: “Celui qui
se connait soi-méme connait son Seigneur.” Le traité Kashf
al-Mahdgub, le plus ancien texte mystique persan composé par
Djullabi-ye HodjviT (m. en 465/1072), rapporte ce hadith a
deux reprises, tout en insistant sur l'interdépendance de la
connaissance de soi et de celle de Dieu.?®

Parallelement & ce hadith, certains auteurs mystiques ci-
tent, entre autres, un verset du Coran qui parle de “la com-
munauté qui est aimée par Dieu” et “qui aime Dieu” récipro-
quement.? HodjviiT cite ce verset pour appuyer l'idée de
I'immuabilité, dans le temps, du “grain de ’amour” mis dans
le cceur de Pamant humain.®® Dans cette méme perspective,
il insiste sur l'intense amitié qui lie ’homme et Dien mutuelle-
ment. (Bt Dieu le trés haut possede une Qualité-Attribut qui
fait que les amis L’aiment, et qu'll aime Ses propres amisy.*!

Un grand nombre d’auteurs mystiques se sont référés a la
tradition du Trésor caché pour appuyer avant tout l'idée de
la prééternité de I’Amour, celle de l'origine amoureuse de la
Création. Par la méme, ils ont cherché a aborder I'interde-
pendance de ’Amour divin et de 'amour humain, ce dernier
étant considéré sous ses rapports exclusivement mystiques.
‘Ayn al-Quzat-e Hamadani est I'un de ces premiers auteurs-
mystiques qui, se basant sur cette Tradition, a composé les

28. Djullabt-ye Hodjvir, Abu’l-Hasan ‘All Ibn ‘Osman, Kashf al-
Mahdjub, texte persan établi et annoté par V. A. Zukovskiy avec une
introduction par Ghasem Ansari, 2° éd., Téhéran, 1371/1992, op. cité,
pp- 247, 353 & 392.

20. Coran, 5/54: iy v psie Al Gk Sl o D

30. Djullabi-ye Hodjviri, Kashf al-Mahdgjab, op. cité, p. 392.

31. Ibid., pp. 392 & 393:
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plus beaux passages de ses Tamhidat.??

Plusieurs parties de I'ceuvre de Rizbehan constituent en
fait le commentaire de ce qui découle de la Tradition du Trésor
caché. Ainsi Ruzbehan, dans Sharh-e Shathiyyat, cite une
sentence selon laquelle.“la fierté [chez Dieu] Le rend présent
[dans le monde] & la suite de I’Occultation”, et il précise:

«La Fierté, tant qu’elle se manifeste dans Sa Vérité, désire faire
apparaitre grace a I’'Unicité le Trésor éternel depuis le néant. C’est
probablement [pour] faire apparaitre le fait de la création dans les
territoires de la Vérité, comme Il ’a exprimé Lui-méme: “Je fus
un trésor caché, or J’ai aimé me faire connaitre; donc Je créai les
créatures pour que Je me connaisse en elles”y.33

Ayant en vue le motif du Trésor caché, Riizbehan nous
révele également dans son ‘Abhar al-ashiqin:

«L'un des Attributs de la Réalité Supréme, c’est ’Amour. 1l
(Dieu) fut amoureux de Lui-méme. Donc, I’Amour, ’Amant et
'Aimé furent Lui-méme [...] L’Amour et aimer sont une seule
et méme chose. Etant Son Attribut, 'Amour est existant en
Son essence; il ne subit nul changement; il est épris de lui-méme
[...] Lorsqu’ll (Dieu) voulut dévoiler aux Esprits des mystiques le
Trésor de I'Essence & travers les [manifestations des] Attributs, Il
s’est 1évélé a eux sous forme d’Amour et d’Attributs, et eux, ils
se sont revétus de ces Attributs. [...] Tout cela ne faisait qu'un
avec Lui, et Lui fut révélé en tout. L’effet des Attributs s’installa
en eux (chez les mystiques)y.34

32. Cf., ‘Ayn al-Quzat, Tamhidat, op. cité, pp. 90, 265 & 275.

33. Ruzbehan, Sharh-e Shathiyyat, op. cité, chapitre 315, p. 487:
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34. Ruzbehan, ‘Abhar al-ashigin, op. cité, pp. 138-139:
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Ce passage du ‘Abhar al-‘ashiqin est en fait un commen-
taire sur le hadith du Trésor caché. Non seulement Riizbehan
parle ici de la prééternité de I’Amour et de sa pérennité chez
le mystique, mais il voit aussi dans 1'Unique, épris de Lui-
méme, une volonté primordiale — ou un “désir” originel —
pour affirmer son propre amour a travers Ses fideles amants;
I’Unique qui désire se faire connaitre au plus profond de 'acte
d’amour et d’adoration de ceux-ci. Comme si I'existence des
amants mystiques et celle de leurs “esprits” au commencement
traduisaient avant tout la présence chez 1’'Unique d’une pas-
sion amoureurse qui cherchait a s’étendre hors d’elle-méme,
et a s’investir sur autrul.

Qui plus est, dans le dixieme chapitre du ‘Abhar al-‘ashi-
gin de Riazbehan nous trouvons la métaphore de “la Perle
cachée” (dorr-e maknin, ;,,Sw ,3); une Perle originelle ne
faisant qu'une avec I’Amour voilé, qui reste longtemps occulte
dans océan de la Prééternité, mais qui est ultérieurement
transmise dans I'intimité de I'Homme. Cette transmission se
fait grace a la Manifestation théophanique.*

Le dévoilement du Trésor caché tel qu’il est médité dans
la Weltanschauung mystique est donc une preuve du débor-
dement — ou de I'exces — de ’Amour. Ce débordement est un
signe de I'ultime perfection (kamal) du désir ardent. Ruzbehan
exprime cette perfection par le mot esteshhad.*® Ce mot
signifie littéralement “appel”, “assignation”, ou “prendre a
témoin”, “solliciter le témoin” et “prouver”’; mais, dans la
mystique de Riizbehan, il désigne: «a perfection [extréme]
de 'amour chez ’amant et son extension a I’Aimé, de sorte
que I’état amoureux (muhebbi) et la situation de 'objet aimé
(mahbubi) prennent sens, et qu’ils ne se distinguent plus I'une
de l'autrey.’” Comme si le débordement de 'amour suffisait

35. Ibid., p. 58 sq.:
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36. Ibid., p. 41.
37. C’est ainsi que le commentateur anonvme dn ‘Abhar al-‘ashiqin



LA PREETERNITE ET LA PERENNITE ... 41

a I'amoureux pour prouver son amour et de le faire connaitre
au Bien-Aimé. C’est en vertu de cet “exces” de I’Amour, de

“trésor” démasqué, que le divin et I'humain finissent par
s'éprendre I'un de I'autre.

Quant a Nadjm-e Razi, il consacre six passages de son
Mersad al-‘Ibad & la description du Trésor caché et & son
transfert a la “trésorerie du cceur” (Khazaneh-dari). A chaque
fois, il considere la notion de “Trésor” dans ses rapports avec
“la connaissance” (ma‘refat) et avec “la sagesse” (hekmat);
“connaissance” et “sagesse”, dont 'ontogenése et le perfec-
tionnement s’originent dans I'amour méme. D’abord, dans
son Introduction au Mersad al-‘Ibad, il attribue le récit du
Trésor caché an Prophete David: celui-ci interroge Dieu sur
la raison qui I'a poussé a “créer les créatures”; Dieu lui répond
alors: “Je fus un trésor caché [...]".3® Et Nadjm-e Razi écrit:
«La connaissance véritable ne se révéla que chez 'homme [. . . ).
Car c’est lui qui se distingua [des anges aussi bien que des
djinns], du fait qu’il mérite la charge du Dépot de la connais-
sance. |...] La raison [de ce mérite], c’est le fait qu’il fut con-
venu que ce soit la réalité (ou I’ame) de ’homme qui devienne
le miroir de la Magnificence de la Majesté divine ainsi que le
lieu de la manifestation de toutes Ses Qualités-Attributsy.3°

Dans un autre passage de son traité, 'auteur rappelle “le
mérite” et “le privilege” que ’homme possede sur 1’échelle de
la Création, mais il introduit ici la notion d’amour tout en
¢voquant le récit du Trésor caché. Nadjm-e Razi remplace,
en effet, “I'amour” par “la connaissance”; ce qui signifie que,
dans sa vision de 'homme et du monde, “Pamour’ et “la
connaissance” s’apparentent 'un & Pautre. C’est précisément
dans ce contexte que I'auteur discute de amour mutuel qui
lie amant a I’Aimé:

définit le mot esteshhad (Ibid., p. 159):
e 5 kS e )3 Cobur 3,8 LS plain ot o gt e T slgaaly
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38. Nadjm-e Razi, Mersad al-‘Ibad, Introduction, p. 2.
39. Ibid., pp. 2-3.
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«Personne ne peut prendre place entre 'amant et le Bien-Aimé.
C’est 'amoureux, lui seul, qui peut supporter le Dépot de 'affec-
tueuse grace du Bien-Aimé, et c’est uniquement le Bien-Aimé qui
peut supporter celui de 'amant [...] Le désir du Bien-Aimé pour
’'amant précédait celui de ce dernier pour Lui [...] Avant méme
que 'amant n’existe, le Bien-Aimé était épris de lui [. .. ] Le fil con-
ducteur de ce discours [révélateur] se trouva dans cette allégorie
de “J’ai aimé me faire connaitre”y.1

Cette correspondance établie entre 'amour et la connais-
sance, et entre “le mérite” de ’homme et son aptitude a re-
cevoir le Trésor, réapparait dans un autre passage du Mersad
al-‘Ibad, mais cette fois en des termes plus évocateurs:

«1 fut une perle dans la trésorerie [du monde] du Mystére. [Dieu]
l’avait cachée aux yeux des gardiens; Il avait pris cette trésorerie
sous Ses propres soins seigneuriaux [...] Ce fut le trésor d’Amour,
placé dans I'enveloppe du Dépot de la Connaissance. On I'avait
proposé au ciel et & la terre. Personne n'avait le mérite d’en

prendre la charge et la protection. Ce fut le cceur de 'Homme
[qui I'accepta en lui]y.*!

Finalement, Nadjm-e Razi porte son attention sur les con-
ditions du dévoilement du Trésor caché et sur son apparition
A la “connaissance illuminative” (ma‘refat-e shohiudi). Pour
décrire ces conditions de dévoilement et d’apparition, il se
rapporte au verset 35 de la sourate 24 du Coran, lequel est
l'un des versets les plus mystiques du texte sacré: «Allah est
la Lumiére des cieuz et de la terre; le récit de Sa Lumiére
est semblable & celui d’une lanterne ou est placée une lampe

flamboyante; cette lampe brile au milieuw d’'un verre cristallin,

éclairé comme une étoile, elle-méme éclairée [de Uhuile] d’un
olivier sacré qui n’appartient ni a ’Orient ni a I’Occident,

. mais qui éclaire [le monde entier]; sans qu’elle soit allumée

par un feu...y. Sinspirant de ce verset, Nadjm-e Razi sou-
tient que V'esprit (r@h), du fait qu’il est an maximum de sa fi-
nesse (latafat), ne peut étre réceptif aux formes de I'épiphanie,

et aux images-reflets des Attributs de la Déité (sefat-e ’olu-

40. Thid., p. 49.
41. Thid., p. 74.
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hwyyat). Or la Sagesse illimitée et la Puissance sans fin (Dieu)
déciderent, lors de “la préparation de I’Argile d’Adam”, d’en-
gendrer un “ceeur cristallin” dans lintériorité de celui-ci: ce
fut une opacité (corporelle) portée & 1’état extréme de pureté;
il plaga ce cceur subtil & l'intérieur du corps opaque, et a
intérieur de ce cceur il posa une lampe incandescente, celle
qui est qualifiée de “I'intime secret” (serr). Les lumitres qui
jaillissaient de 'intériorité corporelle vers les ouvertures, ce
sont celles qu'on appelle les “cing sens”.*? Mais, dans de
telles conditions préliminaires, I'entendement étant loin d’étre
parfait, le mystere de “J’étais un Trésor caché” resta entier.
Donc, la manifestation, dans le coeur, de la Lumiere d’Allah
(Nar-e Allah) nécessitait précisément la mise en place de cette
“lampe”. Une fois cela accompli, “les rayons de la Lumiere
divine se manifesterent & l'intérieur de cette lampe”’. Les
détenteurs de la “connaissance illuminative” sont ceux qui
possedent ce cceur flamboyant et qui en ont une parfaite con-
science; ce sont eux qui parviennent & découvrir en eux-meémes
le Trésor caché.*

Le cceur lumineux, lieu secret du Trésor, s’apparente en
quelque sorte a l'esprit méme. En effet, 'intention de Dieu
lors de la création du corps humain (galeb), cette enveloppe
de D'esprit, fut essentiellement la prise de conscience de Son
propre Trésor caché, une prise de conscience qui s’obtient
grace a et a travers le miroir de I'intériorité humaine.** Ici
meéme, nous nous trouvons devant un autre motif marquant
qui est présent dans la mystique spéculative, celui de la pré-
existence des esprits humains. Celle-ci était évoquée & travers
les shath-s des soufis pionniers comme Bayazid-e Bastami et
Halladj. En outre, dans son Kashf al- Mahdjub,Djullabi-ye
Hodjvirt cite la Tradition selon laquelle (Dieu créa les es-
prits avant les corpsy.*® Il rapporte également une déclaration

42. Ibid., pp. 122-123.

43. Ibid., pp. 124-125.

44. Ibid., p. 401.

45. DJllllabl ye Hodjvirt,Kashf al- Mahdjab, op. cité, p. 47. Ce hadith
figure également dans les écrits d’autres auteurs soufis, comme par exem-
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d’Amr b. ‘Otman-e Makki qui affirme: «Dieu créa les coeurs
sept mille ans avant les corps, les plagant dans la Demeure de
la Proximité; Il créa les ames sept mille ans avant les cceurs,
en les placant dans le Jardin de la Familiarité; et Il créa les
intimes secrets sept mille ans avant les ames, en les placant
dans I’échelon de I’Union; et chaque jour a trois cent soixante
reprises Il se révéla en toute Sa Magnificence au [monde du]
Secrety.46

En poésie mystique persane, de nombreuses images et com-
paraisons renvoient, d’une fagon ou d’'une autre, au hadith
du Trésor caché. L’imagination poétique, inséparable d'une
poétique gnostique, cherche ainsi soit a percer le mystere et
loriginalité de I’Amour-Beauté, soit a dépeindre la coexis-
tence et l'interdépendance de 'acte d’aimer chez ’amant mys-
tique et chez ’Aimé divin. Pour Rumi, par exemple, dont le
majestueux Diwan est en somme l'un des plus longs chants
d’amour et de beauté en littérature universelle, le Trésor caché
trouve un lieu d’expression par excellence dans le Nom di-
vin, dans cet “Attribut-Amour” dont la grace profuse comble
I’ame des amants mystiques.?” L’amant, portant en lui ce don

ple dans les Tamhidat de ‘Ayn-al Quzat (voir: Tamhbidat, op. cité, p.
151).
46. Djullabi-ye Hodjvir, Ka_f al-Mahdjub, op. cité, pp. 399-400:
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47. Deux distiques du Diwan de Shams chantent le hadith du Trésor
caché, dont I'un rapporte intégralement cette Tradition (Cf., Mowlavi,
Djalal al-din Mohammad, Divan-e Shams-e Tabrizi, texte établi et
annoté par Badi‘ozzaman Foriizanfar, 3° éd. Téhéran, Amir Kabir,
1363/1984, t. I, pp. 135-136, gazal 217/2446 & t. V, pp. 112-113,
gazal 2296/24392):
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Mowlavi cite également ce hadith tel quel dans le Matnavi (Livre II, v.
364, & Livre IV, p. 775, v. 3029):
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d’amour, ne peut que vivre dans 'impatience. (De l'océan du
non-lieu, Il a sacrifié toutes les dmes, ces pures essences, a
la perle et au corail des ames/Les familiers les plus intimes
et les habitants de l'intimité de I’Amour, se sont posés au
seuil [de Sa demeure] de rangs en rangs/Stupéfaits, lorsqu’ll
pose son regard sur eux a travers le voile, on entend s’élever
d’innombrables cris d’amour, disant bravoy.48
L’amour réciproque et “le besoin” mutuel de la reconnais-
sance que traduit la Tradition du Trésor caché trouvent leur
expression chez Hafez, en particulier dans un distique-clé ot
les adjectifs mohtadj (“qui a besoin de”, “qui dépend de”)
et moshtaq (“passionné”, “enthousiaste”) occupent une place
centrale:
“Que se fut-il passé, si ombre [ racieuse] du Bien-Aimé avait
Jadis embrasé le fidéle amant!?

Nous avions besoin de Lui, et Lui, Il s’éprenait de assion pour
) )
nous.” 48

Aussi les distiques suivants expriment-ils ’essentiel de cette
Tradition: bien qu'ils font partie d’un gazal panégyrique que
Hatez a composé en éloge du souverain de son temps, Nusrat
al-din Shah-Yahya, ils concernent pourtant le bouleversement

SLhl S o e it Lis caS S eus
En outre, il se réfere plusieurs fois & cette Tradition en des termes
métaphoriques (voir par exemple ibid., Livre I, v. 2862-2863):
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48. Rumi, Dwan-e Shams, p. 125, ghazal 202/2243-2245:
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49. Hafez, Dwan, op. cité, 202/7:
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qu'engendre a I’échelle cosmique la manifestation du Trésor
caché.

“[...] A sa maniére, chacun manifesta son amour pour Toi, en
s’embrasant de la flamme de Ton visage
[Mais] parmi tous, Tu as préféré la phalene pour la jeter dans
langoisse®”
Le trésor de Ton Amour, Tu ’as placé dans notre cceur, en cette
ruine!

Oui! Tu as posé 'ombre de la fortune dans ce recoin
Dans le lieu de I’Apparition, Tu as levé un instant le voile de Ton

visage

Et voila, que par pudeur, Houris et Fées se cachent sous le voile” 5!

La latifa, une figure évocatrice du Trésor caché
Dans les Shath-s de Halladj ainsi que chez plusieurs au-
teurs et poetes qui lui ont succédé, nous constatons l'usage
récurreut du terme latifa. Ce terme, le féminin du terme latsf,
signifie littéralement “finesse” ou “subtilité”, “propos subtil”,
“allégorie”, “plaisanterie” ou “mot d’esprit”. Chez certains
philosophes, le mot latifa désigne “’Ame pensante” (nafs-e
nateqeh) aussi bien que l'esprit (r@h); mais en littérature soufie
il désigne généralement “le cceur subtil” compris comme le
siege du comprendre, de la révélation et de la vision. Dans
le méme contexte, ce mot renvoie aussi a “ce qui se révele
au ceeur” sans que cela puisse étre verbalisé. Dans ce dernier
cas, la latifa rejoint le domaine de l'indicible. La seule chose
qui peut nous informer de sa présence dans le cceur, ce sont

50. Dans le lyrisme persan, la phaléne (parvaneh) et la chandelle
(sham?),tout comme la rose (gol) et le rossignol (bolbol), représentent
le type de 'amant(e) et de 'aimé(e) passionnés. Ces figures symboli-
ques abondent aussi bien en poésie profane qu’en poésie mystique, et
elles constituent les images les plus dominantes dans ’ceuvre des poetes
comme ‘Attar, Mowlavi, Sa‘dt et Hafez.

51. Ibid., 425/4, 6 & 9:
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les allégories, celles qui, sur le plan littéral, s’appliquent &
la définition méme du mot latifa. La latifa est également
prise par certains mystiques, comme chez les philosophes,
tantot pour “I'ame pensante”, tantot pour “I'esprit”; elle est
meme considérée comme une manifestation, dans le ceeur, de
“I'Esprit-saint” (rah-e godsi). Dans ces cas 13, la latifa se
rattache a D'intelligence intuitive souvent incarnée en ’ame-
esprit pensante aussi bien qu’au mystere de ’Amour-Beauté
Primordial et & ses apparitions dans I'intériorité profonde.

Le premier texte soufi en prose persane qui contient le
mot lafifa (dans le sens mystique du terme) est le Kashf al-
Mahdjub de HodjvirT. Tout au début de son texte, 'auteur
compose I’expression latifa-ye khodavand qui signifie littérale-
ment “la Subtilité du Seigneur”. Il s’agit d’une entité haute-
ment subtile dont la perception échappe & la connaissance
ordinaire.”® Dans un autre passage du méme traité ot HodjvirT
parle d’esprit en tant que créature (makhliq) de Dieu, 'auteur
forge I'expression latifa-ye walayat-e Haqgq la (latifa de la Ré-
gence de Dieu”).”® Abordant, selon une méme perspective,
la création des existants & partir du néant, HodjvirT considere
les phénomenes créés comme des latifa-s qui émanent de la
volonté créatrice de la Divinité.?*

Halladj est I'un des premiers qui, parlant de la latifa, rat-
tache celle-ci a I'expérience du coeur et & la faculté intuitive
qui s’y trouve:

«On demanda & Halladj: “Qu’est-ce que I'amour?” Il répondit:
“Il provient du paradis du ceeur, et ce paradis est le noyau du
ceeur, et ce noyau est le siege de la latifa; la latifa est le lieu [de la
manifestation] de la Réalité Supréme, et ce lieu est 13 ol apparait
la flatterie & I'égard de Lui”y.55

52. Djullabt-ye Hodjvirt, Kashf al-Mahdjab, op. cité, p. 13.
53. Ibid., p. 339. -
54. Ibid., p. 395.
55. Shath cité in Riizbehan, Sharh-e Shathiyyat, chap. 26, p. 414:
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Et Ruzbehan commente:

«Cela est juste: le noyau [du cceur] est le siege de la latifa se
trouve au coeur de 'esprit pensant. Cette latifa divine est le lieu
de la contemplation de la Manifestation du Vrai. C’est la qu’a
lieu la succession des flatteries de I'ame [...] Cet état provient de
lamour [...] Puis il (Halladj) prononga le mot “flatterie”; cela
veut dire que les mouvements d’allégresse [qui se manifestent au-
tour] du Trone divin sont conjoints a ce plus haut lieu de la Réalité
Supréme [...]».%°

Suivant de prés Halladj, Ruzbehan parvient méme a for-
muler une définition du mot latifa, une définition qui convient
a la manifestation, dans le cceur, d’une latifa laquelle reste co-
extensive a 'ame du mystique contemplatif:

«La réalité de la latifa se révele en tant que science du cceur;
cela concerne le fait de la Manifestation. La latifa de la sagesse
s’installe parmi les subtilités de ton esprit. Ton esprit se sub-
tilise par sa subtilité jusqu’a ce qu’il devienne lui-méme une la-
tifa. Grace a sa force, tu trouves alors en toi-méme les lumieres
qui jaillissent de la puissance de I’éternité, cela en vertu de la
contemplation et de I'épreuve de la révélationy.””

Dans un autre Shath, Halladj dit: «Dieu créa les coeurs; II
mit Son secret en eux [...] Et Il placa la sagesse dans le cceur,
et I'Unicité dans le secrety. Dans son commentaire sur ce para-
doxe, Rizbehan entend par “Unicité dans le secret” “la latifa
de D'esprit”, et voit dans cette “subtilité” le généreux “Souffle-
Esprit de la Miséricorde” (nafas al-rahman), un souffle vivi-
fiant qui parvient jusqu’au cceur du gnostique,” jusqu’a cette
“demeure de la Subtilité propre” (makan-e latifa-ye khass),
jusqu’au “monde contemplatif de la Magnificence de la Réalité

56. Ibid., méme page.
57. Ibid., chap. 523, p. 625:
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58. Ibid., chap. 226, pp. 381-382. ’
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Supréme.”*® C'est ainsi que Riizbehan parle également de “la
latifa de la Magnificence éternelle” (latifa-ye djalal-e azali).
Suivant Halladj, Riizbehan voit dans la latifa un “secret”
qui trahit le sens littéral et dépasse les limites de simples
allégories. De méme qu’il a I'habitude de voir “le secret
dans le secret”, ou “le secret du secret” de meéme il voit
dans une seule et méme latifa une autre latifa; il observe
méme qu'un dialogue s’amorce entre celles-ci. Ces correspon-
dances mystérieuses, Riizbehan les reprend dans un passage
fort significatif du Sharh-e Shathiyyat:
«[...] Dans le monde du Mystére (ghayb), une latifa subit Peffet
de la subtilité au sein d’une autre latifa; et 'ame, celle qui ne
possede ni nom ni signe de reconnaissance, se montre alors aux
yeux de la pensée [...] Elle sollicite elle-méme; elle sort du voile
de la simplicité, et se promeéne dans le monde illusoire des formes
phénoménales [. . .] Son étre s’entretient avec soi-méme; 1'ceil croise
I'ceil, loreille touche Doreille, et Pame rencontre ’ame. La latifa
principale se met en mouvement; il s’adresse & elle-méme, en de-
mandant: “Qui es-tu?” [...] Depuis P'invisible, la lumiére de la
lumiere de I'épiphanie parvient & D'ceil de cette latifa [...] La la-
tifa demande a la latifa: “Qui est-elle dans ce non-lieu trouble des
créatures accidentelles?” [...] L’ame, ayant acquis la perfection
de l'intelligence, et grace au signe de reconnaissance que lui mon-
tre 'ame de I'ame, comprend ceci: “Lui, c’est Allah”. Désormais,
elle s’illumine dans les lueurs de la Lumiére éternelley.5

Le secret de la lafifa se rattache ainsi a celui du “coeur” qui
se vit comme “le siege de 'amour”, et I'ontogendse de cette
“subtilité” créatrice, tout comme celle de 'amour et de la
beauté, renvoie au monde du Mysteére, & la source profuse de
I’Amour-Beauté Primordial. En se perfectionnant & travers

59. Ibid., chap. 105, p. 184.

60. Ibid., chapt. 2, pp. 14-15:
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elle-méme, et en s’entretenant avec elle-méme, avec son dou-
ble, la latifa s'initie & son propre secret tout en s’éveillant aux
lumieres fulgurantes de I’'Unique.

Nadjm-e Raz1 a recours A sept reprises & la notion de latifa.
Dans le chapitre premier de la seconde partie de ce traité,
il parle de “latifa occulte” (latifa-ye gaybi); il s’agit d'une
“subtilité mystérieuse” ne faisant qu'une avec “la pureté” de
Iesprit humain. Cet “esprit”, dépouillé des souillures qui sont
propres a “I’esprit animal”, acquiert la qualité de 'amour et
devient apte a la servitude spirituelle et capable d’aimer.%!
Dans le méme contexte, Nadjm-e Razi qualifie Pesprit de
“latifa divine” (latifa-ye rabbani); c’est une entité subtile qui
s’apparente a I'Esprit du divin, comprenant ainsi les qualités-
attributs telles que le rayonnement, I’amour, la connaissance,
intime familiarité, la vie et la surexistence.®?

L’expression la plus détaillée de la lafifa se trouve dans
la deuxiéme partie (chapitre trois) du méme traité. Nadjm-e
Rzl met alors la latifa en correspondance avec “la sainteté
des Esprits”, “la sainteté des Ames” et avec “I'intellect ac-
tif” ot la raison. Dans le mouvement cosmique qui abou-
tit & la manifestation de 'amour, il observe deux lafifa-s:
Esprit et Iintelligence (ou la raison); ceux-ci ne sont en fait
que les deux figures originelles et secondarisées d’une seule
et méme latifa. Ces deux essences pures appartiennent au
“monde supérieur” (Malakat), a celui de “I'Esprit supréme”;
olles descendent vers “le monde supérieur des ames humaines”
(Malakat-e nofis) et, en s'élevant, elles se rejoignent finale-
ment dans leur demeure d’origine. De cette traversée cy-
clique il reste un “résidu” (dord) a partir duquel Dieu crée
une “essence” (djowhar), celle-ci possédant deux aspects — ou
éléments — qui se rapportent respectivement a “la raison” et
4 “la lumiere de Pesprit muhammadienne”. Ce dernier as-
pect, étant supérieur a celui de lintelligence rationnelle ou a
la raison, et soumis & I’élévation substantielle et acquiert deux

61. Nadjm-e Razi, Mersad al-‘Ibad, op. cité, p. 40.
62. Ibid., p. 42.
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qualités-attributs (safat) qui la caractérisent désormais, celle
de 'amour et celle de la lumiere. L’amour se présente comme
le “feu consumant”, mais la lumiere, du fait de son apparte-
nance a la raison, se réveéle étre glaciale et sans mouvement.
C’est pourquoi «l y a un [éternel] antagonisme entre I’amour
et la raison; ceux-ci ne s’entendent jamais, et 14 olt amour
prend place la raison s’en vay.%* Nadjm-e Razi va jusqu’a
affirmer que ces deux latifa-s (Pamour et la raison) sont &
Porigine méme de la Création, la premiére donnant naissance
au monde supérieur et aux corps célestes, et la seconde faisant
apparaitre le monde phénoménal et tout ce qui s’y rapporte.%

L’idée mystique de cette mystérieuse latifa, tout comme
celle du Trésor caché, prend place dans la poésie persane.
Conformément & tout ce qui découle des paradoxes halladjiens
et des commentaires rizbehaniens au sujet du mystére de
la latifa. Ainsi Mowlavi rattache “le coeur subtil” & “I'ame
pacifiée” (nafs-e motma’inna), celle-ci étant comprise comme
un produit de I'ultime perfectionnement du Moi. Il parle alors
du “Moi-esprit pensant” (nafs-e nateqeh), celui qui “percoit la

63. Ibid., pp. 58-59: .
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marque de tout ce qui est venu & l'existence”. Il est “I'ame de
'ame”, le “lieu d’apparition de Dieu”. Son siege est “le cceur”,
et celui-ci est de “pure essence”, tandis que, par rapport a
ce cceur-microcosme le monde phénoménal n'est autre qu’un
“attribut accidentel” (‘araz). Cette ame — ou le Moi-coeur-
subtil, cette latifa, est celle qui se préte a la Vision du Tout-
Autre Supréme; elle est méme une émanation de Sa Réalité
Substantielle.%

La représentation gnostique d'une latifa désignant le coeur
subtil, ce “lien” de lintelligence intuitive, de 'amour et de la
contemplation de la Magnificence, se retrouve finalement chez
Hafez, sans doute par 'intermédiaire de I'ceuvre de Ruzbehan
et en particulier grace a Mersad al-‘Ibad de Nadjm-e Razl.
La réapparition de la lafifa dans certains poemes de ‘Eraqi,
‘Attar et Mowlavi, constitue une autre source de I inspiration
hafezienne.

Dans l'ensemble, Hafez se sert une dizaine de fois du mot
latifa, v compris sous ses formes plurielles (latayef, latifeh-
ha). Dans six cas. il emploie ce mot dans le sens de “propos
subtils”, d’“anecdote humoristique”, de “facétie” ou d’“allé-
gorie” (kenayeh) et aussi d’“allusion” (esharat, eshareh).®®
Par exemple, dans un distique ot le poete s’adresse au Bien-
Aimé incomparable, il s’exclame lapidairement:

“Les souffles [vivifiants] de Jésus, c’est une métaphore [révélatrice]
de Tes levres de rubis

65. Voir Mowlavi-ye Riimi, Matnavi, op. cité, Livre I, v. 3308, Livre
II. v. 173, Livre III, v. 2266 & Livre VI, v. 152:
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66. Hafez, Divan, op. cité, Ghazal-s 35/2, 37/8, 428/2, & supl. (t. 11),
pp. 1033/36, 1068/13-2, 1091/53-2, 1095/2-2.
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L’eau de jouvence est une allusion faite & la douceur de Ta
bouche.”67

Mais dans les autres cas, le poete rattache le mot lati-
faaT'amour, a la finesse substantielle, aux particularités phy-
siques et caractérielles aux gestes gracieux du Bien-Aimé aussi
bien qu'au mystére du charme et de la séduction. Ainsi,
dans un distique ou Hafez inclut le mot latifa, il évoque I’ori-
gine secrete de I’Amour, celle qui est au-dela du royaume des
beautés apparentes:

“Il existe une finesse cachée (latifa) qui fait naitre Pamour

Son nom n’est pas superposal)le aux [séduisantes]| lévres de rubis
p
et aux [cha.rmant.s] traits de visage.”ﬁg

Aussi le mot latifa dans le distique suivant se rapporte-il &
cette derniere connotation:
«Grace au charme de Ton grain de beauté et Tes traits du visage

Tu as ravi le coeur des mystiques
Oui! d’étranges latifa-s se cachent dans Ton piegey.5?

En outre, les songes gnostiques chez Hafez témoignent de
I'existence d’un amour réciproque chez le divin et I'humain
ainsi que de l'existence, chez eux, d’une passion pour “faire
connaitre” et pour “se faire connaitre” cet amour. Ce sont
les songes au cours desquels le poete se rend au plus pres
de I'Aimé céleste en y prenant, avec les entités angéliques,
“la Coupe des Attributs”. Nombreux sont les vers et les dis-
tiques hafeziens qui chantent I'interdépendance amoureuse de
I'amant et de I’Aimé. Un nombre considérable d’entre eux

67. Hafez, Diwan, t. I, op. cité, 428/2:
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68. Ibid., 67/5:
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appartiennent au domaine de 'amour profane, mais il yen a
aussi un nombre significatif qui traduisent les passions proches
de celle dont il est question dans les banquets mystiques.

Tout ce qui est chanté par Hafez sur le coeur, l'esprit, le
trésor (gandy), la perle de I'dme (gowhar-e djan), la perle
unique (gowhar-e yek-daneh) touche le plus souvent la dou-
ble dimension profane et gnostico-mystique de l'étre et du
connaitre. C’est parce que le sens apparent de ces mots-
images lié au domaine du sensible n’exclue nullement la con-
notation suprasensible et gnostique que l'intention du poete
leur confere.
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